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STUDI



LA VERIDICITA COME CRITERIO
DEL RINNOVAMENTO LITURGICO

MicHAEL KUNZLER

Sommario: L. Criteri del rinnovamento liturgico sino ai giorni nostri. IL. Il criterio della ve-
ridicitd. III. La nuova Messa secondo il criterio della veridicita: 1. La veridicita rispetto alla
forma fondamentale della Messa. 2. La veridicita del servizio liturgico. 3. Veridicita nel
rinnovato ordo Missae. IV. Riforma della riforma?: 1. La participatio actuosa — opportunita
e pericoli della novita. 2. La tentazione religioso-pedagogica e il culto come strumento.
3. Approfondimento del “nuovo” tramite il suo collegamento con una continuita persa:
un compito per il futuro. V. Conclusioni.
\
«E MUTEVOLE cio che dal suo stato passa ad un altro. Qualunque cosa creata
¢ mutevole a seguito della finitezza del proprio essere. Dio ¢ assoluta-
mente immutabile. De fide».! Quest’affermazione si trova spesso, anche come
eredita del pensiero greco, nelle affermazioni dottrinali della Chiesa.? Da questa
mutevolezza ¢ caratterizzata anche la liturgia dei cristiani sin dai primordi della
Chiesa: le forme liturgiche si sono sempre modificate e hanno reagito alle ne-
cessita dei nuovi tempi. Quali erano, tuttavia, i criteri secondo i quali le forme
della liturgia venivano rinnovate?

[. CRITERI DEL RINNOVAMENTO LITURGICO SINO AI GIORNI NOSTRI

Secondo Hiuflling il Concilio Vaticano II ha elevato a massima, per il rinno-
vamento della liturgia in contrapposizione alle altre riforme liturgiche, non la
restaurazione (re-formatio) della liturgia «secundum normam sanctorum patrum»,
ma la completa e fruttuosa partecipazione di tutti, cioe di ogni uomo che vive in
un ambiente di fatto ateo. In questo la riforma liturgica deve essere differenziata
da tutte le altre mutazioni precedenti della liturgia tanto da avere effetto sulla

! L. Ott, Grundriss der kath. Dogmatik, Herder, Freiburg - Basel - Wien 1981'°, 41.

2 Per le corrispondenti pronunce del Magistero si veda DH 197, 285, 294, 297, 358, 416, 501, 569,
683, 800, 1330, 2901, 3001. D’altra parte si pud mostrare facilmente I'immagine errata di un Dio che
riposa in sé stesso ed al di sopra di ogni mutamento, il quale aleggia sopra i destini degli uomini, in
modo da non ascoltare le loro preoccupazioni e invocazioni. Che non sia necessariamente cosi, lo ha
mostrato Wihelm Maas: «'immutabilita di Dio si riferisce alla Sua fedelta all’alleanza immutabile»,
W. Maas, Unverdnderlichkeit Gottes. Zum Verhdltnis von griechisch-philosophischer und christlicher Got-
teslehre (Paderborner Theologische Studien 1), Schoningh, Paderborn 1974, 29: «Come elargitore di
ogni bene, cosi Dio ¢ I'immutabile! La sua immutabilita non si capisce come fissa, rigida autoidenti-
ta (come nella filosofia greca e spesso anche nell’esegesi di questo brano nella patristica), ma come
I'immutabilita della sua bonta».

«ANNALES THEOLOGICI» * 27, 2013 * PP. 11-50



12 MICHAEL KUNZLER

scienza liturgica completa: in cambio di una «dimensione numinosa cosmica
su di una realta sociale secolarizzata» I'ultima riforma liturgica deve intrapren-
dere un profondo «cambio di paradigma della modernita» e assolvere questo
compito. Il criterio della actuosa participatio condurra ad una riforma liturgica
permanente e «modifichera la liturgia della Chiesa in modi che non si possono
ancora prevedere».' La direzione verso cio viene indicata come «riduzione», co-
me «concentrazione sulle originarie disposizioni religiose e liturgiche, sui gesti
originari, sulle formule originarie, sulle parole e le strutture fondamentali».?
Anche H. Rennings riferisce il principio della «Ecclesia semper reformanda» alla li-
turgia della Chiesa: la riforma del Concilio non voleva porre rimedio alla rigidi-
ta dell’“antica” liturgia tramite una nuova liturgia stabilita per molti anni/seco-
li; avrebbe voluto, invece «ricorrere ad una liturgia fondamentalmente aperta (il
che non significa arbitraria!)» e cosi «la ricerca di un auto-compimento ottimale
della Chiesa, nel suo agire nel servizio divino, resta un compito permanente
della scienza liturgica». Rennings sottolinea, con una citazione di Rahner, che
sono necessarie ricerche comprensive non solo in tutti gli ambiti della teologia,
ma anche delle scienze umane: «solo sapendo come vivono i cristiani come uo-
mini d’oggi si puo rispondere alla domanda: come deve essere la liturgia della
Chiesa oggi».?

In questa visione d’insieme, il concetto di “riforma” si presenta in maniera
problematica poiché nella storia della liturgia e delle sue riforme incontriamo
due filosofie o teologie distinte riguardo al tempo e alla storia. Queste determi-
nano in maniera pregnante i modi in cui si puo trattare la riforma del servizio
divino della Chiesa.

Un primo modo di considerare la storia ¢ che tutto si ¢ manifestato (in nuce)
con la venuta di Cristo sulla terra, ma viene dispiegato attraverso i secoli con
I'aiuto dello Spirito Santo. Cosi, per esempio, Vincenzo di Lérins (+ prima del
450): egli differenzia in tal modo i progressi dalle alterazioni; “progresso” signi-
fica passo in avanti, cio¢ che una cosa “cresce in sé stessa”; “alterazione”, inve-
ce, significa che da una cosa se ne origina un’altra. Serve da esempio il corpo
dell'uvomo: questo si sviluppa con gli anni, ma rimane lo stesso. Anche le parti
del corpo che si formano successivamente sono da sempre presenti nella dispo-
sizione del corpo, hanno solo bisogno del loro tempo.*

Molto piti impressionante e determinante sara I'immagine del tempo e della

' A.A. HAUsSLING, Liturgiereform. Materialien gu einem neuen Thema der Liturgiewissenschaft, «Ar-
chiv fiir Liturgiewissenschaft» 31 (1989) 1-32, 28-32.

2 IpewM, Liturgiewissenschaftliche Aufgabenfelder vor uns, «Liturgisches Jahrbuch» 38 (1988) 94-108,
104.

3 H. RenNNINGS, Uber Ziele und Aufgaben der Liturgik, «Concilium» 5 (1969) 128-135, 132; K. RAHNER,
Die Praktische Theologie im Gangen der theologischen Disgiplinen, in Praktische Theologie gwischen Wis-
senschaft und Praxis, Késel, Miinchen 1968, 63. Si veda anche F. KoHLSCHEIN, Liturgiewissenschaft im
Wandel? Fragmentarische Uberlegungen gur Situation und Zukunft einer theologischen Disgiplin, «Liturgi-
sches Jahrbuch» 34 (1984) 32-49.

4 Cfr. VINCENZO DI LERINS, Commonitorium primum, 23 PL 50, 667.
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storia dominante in Occidente dall’epoca dell'Umanesimo e della Riforma pro-
testante che ha reso per la prima volta possibile il discorso sulla “riforma liturgi-
ca”. Quest'immagine della storia ¢ orientata al passato e trova espressione nelle
“Metamorfosi” di Ovidio: esisterebbe una serie di quattro epoche del mondo
che si susseguono in un processo di degenerazione.

Erasmo da Rotterdam ha fatto propria quest'immagine della storia e vi ha
impresso il peso della sua personalita e delle sue opere durante il periodo della
Riforma. La metafora ¢ quella del fiume: il fiume della storia viene inquinato
sempre di piu da rifiuti e da relitti: partendo da un’epoca d’oro, attraverso una
d’argento e una di bronzo, fino ad un’epoca di ferro, cosicché, chi desidera bere
I'acqua chiara della sorgente, ¢ costretto a tornare indietro sino alla pura origi-
ne. “Rinnovamento” ¢ quindi, come “Riforma”, la volonta costante di ritornare
al modello dello stato ideale originario.

Gia tramite il prefisso “Ri-” quest’immagine della storia si mostra come vol-
ta radicalmente indietro, attraverso la riproposizione dell’eta dell’oro, trami-
te I'eliminazione di tutte le degenerazioni che nel corso del tempo vi si sono
sovrapposte: riforma ¢ la riproposizione dell’antico (Reformatio). Rivoluzione
esprime lo stesso concetto ma con un aspetto violento: Revolvere, rimozione
violenta di tutto cio che si ¢ sovrapposto all’oro originario. Radicalmente op-
posto alla “riforma” e alla “rivoluzione” ¢ I'inserimento di innovazioni che non
sono in alcun modo ancorate nella tradizione e in tal modo contribuiscono alla
restaurazione dell’aurea aetas. Il modo di dire “res novas agere” pertanto non si-
gnifica solo introdurre novita, ma anche compiere una rivoluzione.

In tal maniera, idealizzando e quindi anche falsificando lo stato originario, nel
Cristianesimo I’argomento dell’antichita mantiene una legittimita fondamenta-
le, che & ancora molto resistente.

Erasmo da Rotterdam impiega lo schema di Ovidio delle quattro eta nella
maniera seguente: nella sua Filosofia della Storia, interpreta la storia, intenden-
dola come storia sacra.!

Senza dubbio egli parte dall’assunzione di uno stato primordiale paradisiaco e
dalla bonta indiscussa della creazione — di un’eta dell’oro primordiale — che tut-
tavia € venuta meno con il peccato primordiale del popolo di Dio, ed ¢ caduto
in un’eta del ferro.

Cosi Erasmo costruisce in totale cinque periodi di tempo; la prima eta di ferro
¢ caratterizzata dal completo allontanamento dell'uomo da Dio, che ¢ avvenuto
in maniera cosi radicale, che non ¢ concepibile né una conoscenza di Dio stesso,
né della sua sacra Volonta. Tuttavia, siccome la storia ¢ storia sacra, vi ¢ un’ini-
ziativa redentrice di Dio nell’elezione del popolo d’Israele, nella proclamazione
della sacra volonta divina nel Decalogo e nei Profeti, ma anche nellintroduzio-
ne dell'uomo a un Dio perfetto e amante tramite i Profeti dei gentili, i grandi

! Cfr. ERasMO DA ROTTERDAM, Werke, ed. W. WELzIG, Bd. 11: Ratio verae theologiae, Wissen-
schaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1967, 187, 193.
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filosofi. Quest’epoca era il periodo della grande preparazione a Cristo — e percio
denominata l'aura aetas cristiana — e il breve periodo della vita terrena di Colui
che si ¢ fatto uomo e del primissimo inizio della Chiesa, I'eta apostolica, in cui
ebbe luogo una rivelazione normativa. Quest’epoca negli scritti dei teologi del-
la Riforma si ritrova ancora sotto la denominazione di “Matrix ecclesia”, Chiesa
matrice, alla quale tutte devono conformarsi. I secoli successivi presentano di
nuovo un processo di degenerazione: I'eta dei Padri della Chiesa ¢ paragonabile
ad un passaggio dall’eta d’argento a quella del bronzo — in cui la bonta dei Pa-
dri della Chiesa, oltre ai “padri meno istruiti” (patres minus edocti), si basa sulla
loro vicinanza all’antica filosofia (neo)platonica, per la quale una transizione a
posizioni cristiane poteva avere luogo in modo pit semplice.! Il presente ¢ I'eta
attuale del ferro; per Erasmo il secolo della Riforma ¢ il secolo della separazione
della fede su cui egli giudica che 'amore originario si sia raffreddato.? Ancora
nella sua bolla, per la promulgazione del messale del 1570, Pio V descrive il com-
pito della riforma tridentina della Messa in questa maniera: il nuovo messale de-
ve ritrovare la forma pura del Missale e con questa le norme e i riti dei Padri.?
La tragedia era prossima: tutti volevano una riforma, tutti volevano superare
le degenerazioni del presente nel ritorno alle origini pure. Cio che ne derivo
fu, tuttavia, una divisione. La preoccupazione di tutti era superarle per torna-
re alla pace. Tutti erano determinati da quest’ideale volto allindietro, proprio
di Erasmo e della sua immagine di storia.* Lo strappo nella Chiesa e nella so-
cieta, come risultato della riforma, rivela una verita importante, troppo spesso
dimenticata nell’'ombra: per quanto possa essere normativa I’origine, la sua col-
locazione nel presente intesa come riforma non potrebbe mai essere realizzata
senza l'influsso del medesimo presente. La riforma ha sempre il suo punto di
partenza in un oggi, e tanto differente ¢ questo “oggi” con le sue diverse espe-
rienze di degenerazioni e questioni, altrettanto diversi sono anche i modi di
guardare all’eta dell’oro e la supposta pura sostituzione di cio che ¢ stato, ma
che ¢ stato perduto nel presente. Percio la pura applicazione di un bene origi-
nale ¢ un qualcosa che appare sempre utopistico e finisce per esser solo una
presentificazione museale di un tempo passato, che puo essere esternamente
interessante, da un punto di vista di storia della cultura, ma che — tuttavia — non
ha pit nulla a che fare con la vita degli uomini e quindi sara destinata a rimane-

1 Cfr. ibidem, 164: «Augustinus sibi gratulatur, quod cum variis erroribus adhuc circumferetur, in Plato-
nem potissimum incidisset, quod huius dogmata proprius accedant ad Christi doctrinam; et a finitimis cogna-
tisque proclivior est transitus».

2 Ibidem, 192: «Ilam quintum tempus facere licebit ecclesiae prolabentis ac degenerantis a pristino vigore
Christiani spiritus».

? «ad pristinam Missale ipsum sanctorum Patrum normam ac ritum restituerunt». M. KLOCKENER, Die
Bulle ,,Quo primum* Papst Pius’ V. vom 14. Juli 1570 gur Promulgation des nachtridentinischen Missale Roma-
num, «Archiv fir Liturgiewissenschaft» 48 (2006) 41-51, 44.

4 Cfr. P. Rassow, Die politische Welt Karls V., Kosel, Miinchen 1946, 63; P. FRAENKEL, Einigungsbe-
strebungen in der Reformationsgeit. Zwei Wege, gwei Motive, (Institut fiir Europdische Geschichte, Vor-
trige 41), Steiner, Wiesbaden 1965, 24, 28.
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re senza frutti. Tutte le riforme museali sono fallite: dai “vecchi credenti” dello
scisma russo ai tempi del patriarca Nikon, attraverso il movimento anabattista
fino alle sette e ai gruppetti orientati escatologicamente che pretendono di es-
sere una rinascita della Chiesa originaria, fino anche ai tradizionalisti cattolici
che vogliono legare la salvezza della Chiesa al messale di san Pio V e spingono
per una restaurazione di una cosiddetta “Messa di sempre” in un modo che non
¢ mai esistito,’ che banalizzano I'intera presentazione genetica dello sviluppo
storico della celebrazione eucaristica.?

Nell'uso attuale del termine “riforma”, quest’ideale non ha piu un significa-
to retrospettivo. Il concetto di “riforma” esprime solo I’abolizione di qualcosa
di antico male ordinato, non meno che di un nuovo meglio organizzato, come
viene espresso dal francese colloquiale “la réforme”, come nell’aggettivo “refor-
mé”. L'église réformée, come Chiesa abolita, e allo stesso modo una liturgia “re-
formé” come una liturgia abolita! Se, tuttavia, la direzione della “riforma” volta
all'indietro verso una “eta dell’oro” ¢ andata persa, puo essere solo uno spirito
del tempo molto differente a determinare nel contenuto il processo della aboli-
zione e del nuovo indirizzo. Con cio il concetto di “riforma” sarebbe uguale nel
significato all’adeguamento ad una nuova situazione, o meglio, all'adeguamen-
to della liturgia alle esigenze dell’“uomo nordatlantico” che, dice HauBling, lo
porterebbe ad essere di fatto ateo e incapace di liturgia.

II. IL CRITERIO DELLA VERIDICITA

Un’osservazione delle diverse riforme liturgiche nella storia deve necessaria-
mente ricercare un criterio di veridicita, allegando esempi di come ogni volta
che in passato si sono realizzate delle riforme liturgiche, vi sono state anche
delle alterazioni. Le ragioni di questo processo condurranno al criterio della
veridicita.

Gia all'epoca del Nuovo Testamento vi fu una riforma dal significato con-
siderevole. La celebrazione eucaristica protocristiana, secondo I'ipotetica rico-
struzione di Jungmann, consisterebbe in una cena comunitaria il cui carattere
religioso era un’eredita dell’antica alleanza. Secondo Jungmann la consacrazio-
ne del Calice che prima avveniva alla conclusione della riunione fu riunita alla
consacrazione del pane, ed entrambe le parole fondative di Gesu si coniugarono
in un’unica consacrazione.?

Cosl i provvedimenti presi contro le malefatte a Corinto, ma anche la crescita
della comunita, avrebbero ristrutturato la celebrazione cosi profondamente da
modificare il carattere della principale liturgia cristiana che da convivio dome-
stico sarebbe diventata propriamente una liturgia.

! Cfr. B. T1ssiER DE MALLERAIS, Marcel Lefebvre. Eine Biographie, Sarto - Verlag, Stuttgart 20097,
489-496.

2 Specialmente J.A. JUNGMANN, Missarum Sollemnia, 2 voll., Herder, Freiburg - Basel - Wien 1962°.

3 Ibidem, 1, 20.
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Dietro tutto questo bisogna anche considerare il fatto che la connessione tra
la cena del Signore e una cena fatta per cibarsi, e quindi l'esigenza che I’atmosfe-
ra religiosa non subisse un “ribaltamento” e scadesse in una circostanza banale,
era percepibile per i giudeocristiani (poiché originatasi dal rituale della cena pa-
squale) ma non per i pagani convertiti al cristianesimo.

La riforma corinzia della liturgia, comunque fosse nei dettagli che ci sfuggo-
no, servi alla verita della fede nell’Eucaristia che doveva essere differenziata da
ogni altro pane.

Da qui in poi sarebbe stato necessario, secondo Heribert Miihlen, la “sacra-
le” differenziazione tra il pane comune e il pane eucaristico. Questa differenza
significa «che se qualcuno nella cena eucaristica solo mangia e beve e cosi, non
distingue il corpo [...] chi tuttavia fa questo, beve e mangia la propria condanna!
(1Cor 11,29). Questa differenza [...] € per i cristiani assolutamente insuperabile,
quindi ne va della vita o della morte! Per rendere presente la peculiarita di que-
sto pane i cristiani hanno riservato uno spazio e un tempo determinato, hanno
circondato la cena con riti e con cerimonie, che mostrassero in pieno la straor-
dinarieta di esso»."

Come esempio ulteriore si pud menzionare il divieto degli inni e la fine delle
preghiere liturgiche spontanee pronunciate dal sacerdote o dal vescovo. Il divie-
to degli inni deriva dalla preoccupazione che le preghiere non fossero corrette,
in quanto la preghiera deve corrispondere al contenuto della fede.

Tra la liturgia della Chiesa e la sua dottrina si ha una corrispondenza che si
puo esprimere secondo la nota formula di Prospero d’Aquitana: Legem credendi
lex statuat supplicandi».

Per un verso i testi liturgici influenzano la formulazione degli enunciati teo-
logici, per I'altro le espressioni liturgiche sono anche le concretizzazioni degli
sviluppi teologici.?

Gli inni caddero in discredito perché furono impiegati dai circoli eretici per
diffondere le loro dottrine erronee. Per via della vicinanza con il salterio, gli inni
furono denominati Psalmi idiotici. La composizione d’inni di questo tipo ebbe
particolare diffusione presso gli gnostici. Cosi giudicava Tertulliano? i salmi di
Valentino, dei quali si ¢ conservato un frammento nei Philosophoumena d’Ippoli-
to*. Bardaissan, un siriaco defunto nel 222 fu redattore di salmi eretici, egli guar-
dava a Davide per guadagnarsi la lode imitandolo. Anche lui compose 150 salmi,
ma devio dalla verita di Davide e ne imito solo il numero. La conseguenza di cio
fu la sostituzione degli inni sospetti di eresia con i salmi biblici nel corso del non
precisamente databile Concilio di Laodicea (seconda meta del quarto secolo),

! H. MUHLEN, Entsakralisierung. Ein epochales Schlagwort in seiner Bedeutung fiir die Zukunft der
christlichen Kirchen, Schoningh, Paderborn 19702, 19, e ancora piu dettagliato pp. 463-467.

2 DH 246; cfr. C. Vacacaint, Theologie der Liturgie, Benziger, Einsiedeln - Ziirich - Kéln 1959, 308
e G. WAINWRIGHT, Der Gottesdienst als ,,Locus Theologicus“ oder: Der Gottesdienst als Quelle und Thema
der Theologie, «Kerygma u. Dogma, Gottingen» 28 (1982) 248-258, ivi 253-255.

3 De Carne Christi 20. 4

VIII, 37.
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che nel canone xv promulgo tale norma; solo pochi inni della chiesa antica sono
sopravvissuti a questa sostituzione a causa della loro grande popolarita, come il
“Gloria in excelsis Deo”, la cui composizione arianizzante® ha dovuto essere cor-
retta per essere resa ortodossa.?

La tutela del principio lex orandi lex credendi rende cosi necessaria una limi-
tazione della spontaneita liturgica tramite il diritto, se la liturgia deve essere
quella della Chiesa intera e non del solo celebrante o di un gruppo.? Gerhards
ricorda la liberta eucologica presente nell’ordinamento liturgico descritto nella
“Traditio Apostolica” attribuita a Ippolito Romano, «che puo essere limitata solo
da esigenze di correttezza della dottrina»*. Con questo € — tuttavia — stabilito un
confine stabile che porta con sé¢ la delimitazione di un ordine piu solido, affin-
ché la liturgia non sia un agire autonomo della Chiesa, ma un atto fondato da
Cristo e tramandato alla Chiesa che «continua nella sua struttura fondamentale
al di 1a di ogni usurpazione arbitraria». Questo riguarda in primo luogo la retta
fede di cui deve essere espressione una retta liturgia. In tal maniera la liberta e
la spontaneita nella liturgia e I'osservanza di un ordine dato, costituiscono i due
poli in tensione. Cosi era gia nella chiesa antica: secondo il principio lex credendi
lex orandi potevano essere utilizzati solo quei testi, di cui la Chiesa aveva appro-
vato 'ortodossia; cosi il sinodo di Ippona nell’anno 393 nel canone xx1r afferma
che le preghiere da utilizzarsi nella liturgia devono essere verificate da persone
esperte in teologia.’

Facciamo adesso un salto di molti secoli: dalla chiesa antica fino al Concilio
di Trento.

La vita liturgica al tempo della Riforma si presentava cosi desolata che il Con-
cilio di Trento (1545-1563) aveva da realizzare un ritorno alla fede e allidentita
della fede cattolica come risposta all’attacco riformatore, cosi che la nuova li-
turgia mostrasse la centralita del papa e dell’autorita romana. Il tempo dell’au-
tonomia liturgica dei vescovi, che risaliva alla chiesa primitiva, venne abbando-
nato e inizio un’epoca di «ferrea liturgia dell'unita e delle rubriche» che duro
fino al Concilio Vaticano II.® Molte proposte di riforma, anche buone, suggerite

! Costit. apost. V11, 47, 1 - «Sources Chrétiennes» 336, 112.

2 JUNGMANN, Missarum Sollemnia, 1, 449: Codex Alexandrinus secondo I’ Antifonario di Bangor.

* G.M. Oury, Les limites nécessaires de la créativité en liturgie, «Notitiae» 13 (1977) 341-353, special-
mente pp. 347-350. Sulla spontaneita nella Liturgia si veda anche K. RICHTER, Spontaneitit, Kreativitit
und liturgische Ordnung nach dem neuen Missale, «Bibel und Liturgie» 43 (1970) 7-14. B. NEUNHEUSER,
Lebendige Liturgiefeier und schopferische Freiheit des eingelnen Liturgen, «Ephemerides Liturgicae» 89
(1975) 40-53. 4 A. GERHARDS, Liturgie und Recht, «Liturgisches Jahrbuch» 33 (1983) 1-4, 3.

> MANSI 111, 884: « Quicumque sibi preces aliunde describit, non eis utatur, nisi prius eas cum instructo-
ribus fratribus contulerit». Cfr. M. KLOCKENER, Liturgiereform in der nordafrikanischen Kirche des 4./5.
Jahrhunderts, in M. KLOCKENER, B. KRANEMANN (a cura di), Liturgiereformen. Historische Studien
gu einem bleibenden Grundgug des christlichen Gottesdienstes (LQF88), Aschendorff, Miinster 2002,
121-168.

¢ TH. KLAUSER, Kleine Abendlindische Liturgiegeschichte. Bericht und Besinnung, Hanstein, Bonn
1965, 117. Cfr. anche la valutazione di B. NEUNHEUSER, Lebendige Liturgiefeier und schopferische Freiheit
des eingelnen Liturgen, «Ephemerides Liturgicae» 89 (1975) 40-53, 49.
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dagli umanisti cattolici (come I'uso del volgare, il calice anche ai laici, una mag-
giore partecipazione della comunita) vennero archiviate.’

Inizio cosi la storia del «Missale Romanum ex decreto Sacrosancti Concilii Triden-
tini, Pii V Pont. Max. iussu editum» del 1570, storia che durera quattrocento anni.
Dopo la bolla d’introduzione Quo primum del 14 luglio 1570, il Messale fu intro-
dotto nell'intera chiesa d’occidente ove non vi fosse una tradizione che potesse
vantare piu di 200 anni.? Riguardo a questo Messale fu deciso che «mai qual-
cosa Vi potesse essere aggiunto, sottratto o modificato».? Entrambi i principi
di unita e immodificabilita nel mondo cattolico dovevano essere salvaguardati
come presidio dell'identita sopra tutte le differenze culturali, e la Congregazio-
ne dei riti, fondata nel 1588, doveva sorvegliare e tutelare questa unita.* Dopo
la riforma del Vaticano II ¢ chiaro come vi fosse al riguardo qualcosa di proble-
matico, che si puo oggi considerare come uno sviluppo sbagliato, un qualcosa
di necessario in tempi difficili ma forse non adatto allo status quo (Messa privata,
Messa senza comunione dei fedeli).” A tal proposito cosi si esprime Jungmann:
«rimane immutato e anche non provato cosa nel periodo franco-tedesco poteva
sembrare una sovrapposizione fatta senza arte sulle forme ereditate dell’antica
Messa romana, o cosa Vi si ¢ inserita nel periodo gotico».®

Malgrado la rimozione degli errori piti evidenti, rimane ancora, dopo Trento,
il radicamento nel passato; per questo vengono recepiti e mantenuti nella litur-
gia tutte le debolezze e gli sviluppi erronei che si erano sviluppati sin dall’eta
carolingia, dallingresso del cristianesimo nella cultura germanico-celtica.

Le commissioni per I'applicazione delle decisioni conciliari del 1563, stabilite
dai papi Pio IV e Pio V, pubblicarono gia nel 1568 il Breviario Romano, a cui fece
seguito nel 1570 il Missale Romanum. Tutti i libri liturgici — eccezion fatta solo per
il Rituale, che fungeva da modello — dovevano passare la verifica dell'uso regio-
nale, e furono introdotti come obbligatori ma con I'indicazione che le tradizioni
esistenti che esistessero da piu di duecento anni, potevano continuare a essere
utilizzate. Ogni aggiunta o modifica nella liturgia doveva essere materia di com-
petenza della santa Sede. Questa rivendicazione trovo espressione nella istitu-
zione della congregazione dei riti sotto papa Sisto V nel 1588. Sotto quest’autori-

! A. FranzeN, Die Kelchbewegung am Niederrhein im 16. Jahrhundert (KLK 13), Aschendorff, Miin-
ster 1955. W. KLEIBER, Katholische Kontroverstheologen und Reformer des 16. Jahrhunderts (RST116), As-
chendorff, Miinster, 1978. M. KuNZzLER, Die Eucharistietheologie des Hadamarer Pfarrers und Humanis-
ten Gerhard Lorich. Eine Untersuchung der Frage nach einer erasmischen Mess- und Eucharistietheologie im
Deutschland des 16. Jahrhunderts (RST119), Aschendorff, Miinster 1981.

2 KLOCKENER, Die Bulle ,,Quo primum*, 46 e 48. Questo si riferiva oltre che alle poche tradizioni
particolari delle chiese locali antiche anche agli Ordini, cfr. F. SPescHa, Die Messfeier im Ritus der Do-
minikaner, «Liturgie und Ménchtum/Laacher Hefte» 26 (1960) 79-88.

? KLOCKENER, Die Bulle ,,Quo primum*, 47.

4 W. HAUNERLAND, Einheitlichkeit als Weg der Erneuerung. Das Kongil von Trient und die nachtriden-
tinische Reform der Liturgie, in KLOCKENER, KRANEMANN, Liturgiereformen, 436-465.

> H.B. MEYER, Eucharistie. Geschichte, Theologie, Pastoral, Mit einem Beitrag von I. PAHL, Gottesdi-
enst der Kirche 1v, Pustet, Regensburg 1989, 258.

¢ JUNGMANN, Missarum Sollemnia, 1, 181.
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ta inizio I'eta della rubricistica, che duro fino al Vaticano II, e 'esperto richiesto
era il rubricista, conoscitore delle regole e delle norme liturgiche. Questa cen-
tralizzazione e determinazione dei riti fin nei minimi dettagli puo essere analiz-
zata in chiave molto critica, ma si mostrava come una necessita a seguito della
frattura nella fede europea. Secondo il principio lex orandi lex credendi c’era un
pericolo troppo grande, che nell’'ambito di una maggiore liberta si insinuasse
lentamente la visione protestante della fede, cosa che stava accadendo in quei
territori nei quali gia prima del Concilio di Trento c’era stato un rinnovamento
della Chiesa e del culto secondo gli ideali di umanisti cattolici.

La storia della Chiesa in questi territori, in cui gli umanisti cattolici gia prima
del tridentino volevano introdurre una riforma di propria iniziativa, mostra co-
me — quasi sempre — una liturgia rinnovata condusse al protestantesimo’. Nella
bolla di promulgazione del Messale del 1570 afferma il papa Pio V: «dopo che
con l'assenso di Dio si ¢ dato alle stampe il Catechismo e il Breviario della lode
dovuta a Dio, ci corre I'obbligo grave di provvedere a pubblicare il Messale [...]
ne diamo incarico a uomini dotti e scelti. Questi hanno fatto ricorso ai mano-
scritti senza errori custoditi con tutti gli altri manoscritti nella nostra biblioteca
Vaticana, e hanno fatto riferimento a molti altri autori antichi e riconosciuti, che
ci hanno lasciato indicazioni sulla struttura del rituale»?. Il papa nomina anche
un argomento scientifico per il rinnovamento della liturgia: la verita dei riti an-
tichi deve ritornare ad apparire dopo il suo oblio. Ne deve seguire non solo un
ritorno alla santa norma dei Padri, ma alla retta liturgia quale era prima delle
sue manifeste degenerazioni.

Facciamo ancora un salto attraverso i secoli fino al Vaticano II. La costituzio-
ne sulla liturgia nomina i principi secondo i quali deve darsi una riforma della
liturgia.

Perché il popolo cristiano ottenga piti sicuramente le grazie abbondanti che la sacra li-
turgia racchiude, la Santa Madre Chiesa desidera fare un’accurata riforma generale della
liturgia. Questa, infatti, consta di una parte immutabile, perché d’istituzione divina, e di
parti suscettibili di cambiamento, che nel corso dei tempi possono o addirittura devono
variare, qualora si siano introdotti in esse elementi meno rispondenti all'intima natura
della liturgia stessa, oppure queste parti siano diventate non piti idonee. In tale riforma
I'ordinamento dei testi e dei riti deve essere condotto in modo che le sante realta che es-
si significano, siano espresse piu chiaramente e il popolo cristiano possa capirne piti fa-
cilmente il senso e possa parteciparvi con una celebrazione piena, attiva e comunitaria.’

Allo stesso modo:

Per conservare la sana tradizione e aprire nondimeno la via ad un legittimo progresso,
la revisione delle singole parti della liturgia deve essere sempre preceduta da un’accura-

! A. FRaNZEN, Das Schicksal des Erasmianismus am Niederrhein, «Historisches Jahrbuch» 83 (1963)
84-112. L. PRALLE, Die volksliturgischen Bestrebungen des Georg Witgel, «Jahrbuch fiir das Bistum Mainz»
3 (1948) 224-242. 2 KLOCKENER, Die Bulle ,,Quo primum®, 44.

3 Concirio Varicano II, Cost. Sacrosantum Concilium (SC), 21.
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ta investigazione teologica, storica e pastorale. Inoltre devono essere prese in conside-
razione sia le leggi generali della struttura e dello spirito della liturgia, sia I'esperienza
derivante dalle pit recenti riforme liturgiche e dagli indulti qua e la concessi. Infine non
s’introducano innovazioni se non quando lo richieda una vera e accertata utilita della
Chiesa, e con 'avvertenza che le nuove forme scaturiscano organicamente, in qualche
maniera, da quelle gia esistenti.’

E chiaro che da ci6 deriva che anche la liturgia della Chiesa & sottoposta ad un
processo storico, il che puo significare anche decadenza e degenerazione. Anche
qui non si da un mero ritorno acritico alla norma dei santi Padri, ma si cerca di
trovare e di riproporre nelle riforme liturgiche la migliore espressione possibile
dell'immutabile mistero divino.

L’Ordinamento Generale del Messale Romano (OGMR)? include anche que-
sto e riprende I'argomentazione scientifica di Pio V e la prosegue: «¢ facile rile-
vare come i due Messali romani, benché separati da quattro secoli, conservino
una medesima e identica tradizione. Se poi si tengono presenti gli elementi pro-
fondi di tale tradizione, non ¢ difficile rendersi conto come il secondo Messale
completi egregiamente il primo»>.

Questa non ¢ I'unica ragione, perché quattrocento anni dopo il Messale di Pio
V la conoscenza storica, le fonti della storia della liturgia come anche le testi-
monianze liturgiche e teologiche dei Padri della Chiesa sono disponibili in una
qualita superiore e incomparabile rispetto al xv1 secolo.*

Una riforma che s’indirizza alla tradizione «secondo la norma dei Padri», ten-
de anche a includere e ad approfondire tutte le epoche passate della Chiesa e le
forme in cui la Chiesa ha espresso I'unica fede in culture e realta umane cosi dif-
ferenti quali il mondo semitico, quelli greco e latino. Quest’orizzonte piti ampio
ci consente di riconoscere come lo Spirito Santo infonda nel popolo di Dio una
fiducia miracolosa nella prova delle immutabili verita di fede, anche se la diffe-
renza delle preghiere e dei riti ¢ spesso assai grande.” Accanto alla continuita in
cio che essenziale, vi ¢ stato anche uno sviluppo storico delle forme liturgiche,
anche molto movimentato. Il Messale “tridentino” del 1570 si colloca nel flusso
di questo sviluppo come il Messale del 1970 derivato dal rinnovamento liturgico
del Concilio Vaticano II.

Quali sono le convinzioni da trarre adesso per giungere ad una convincente
ermeneutica che possa essere il fondamento di una riforma liturgica nella Chie-
sa? Inizialmente ha ragione Hauflling quando, a proposito della riforma liturgi-
ca dopo il Concilio di Trento afferma:

un ritorno alla sola “norma dei santi Padri” non si puo dare, poiché il principio della
“norma dei santi Padri” nel xvi1 secolo deve essere necessariamente una finzione ide-
ologica, dato che le manca il correttivo del giudizio sull’oggetto. [...] Si preferisce la
societa chiusa di cio che ¢ usuale, piuttosto che pensare in maniera storica, in un modo

1 SC, 23.
% Institutio Generalis Missalis Romani IGMR): Missale Romanum. Editio typica tertia 2002.
3 IGMR, n. 6. 4 Cfr. IGMR, n. 8. > Cfr. IGMR, n. 9.
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consono ad una chiesa mondiale. La riforma della liturgia che ¢ stata portata a termine
sulla base di questi presupposti era lontana dalla realta sin dall'inizio. Ha conservato il
passato, laddove era necessario fare un passo in avanti. Ha prolungato il medioevo in
una modernita completamente diversa.’

E, tuttavia, non solo per Trento ma anche per il Vaticano I il richiamo alla «nor-
ma dei santi Padri» ha avuto un significato profondo; soprattutto, la stessa Co-
stituzione sulla liturgia a proposito del rinnovamento della Messa dice anch’essa
che deve «essere ricostituita secondo la venerabile norma dei Padri», che era
andata persa a causa dell’inesorabilita del tempo.?

Dal punto di vista dei fondamenti si pensa a Trento come al Concilio Vaticano
II in maniera storica: c’¢ il fatto della degenerazione dei riti cultuali. Confron-
tarvisi significa riavvicinarsi alla norma dei Padri per conseguire il valore sovra-
temporale della fede cristiana e della sua espressione liturgica, cioé¢ allontanarsi
dalla degenerazione delle epoche seguenti. Quindi nessun ritorno ad un ideale
volto all'indietro, nessun progresso come stadio normativo, la cui contingenza
sarebbe ulteriormente rivelata da una ricerca pitl accurata, ma la ricerca della
migliore espressione liturgica della realta della fede, in armonia con una conti-
nuita elevata al di sopra delle vicissitudini della storia della liturgia: “tradizione”
significa cio che € vivente, ove puo esservi terreno di coltura per il rinnovamen-
to?. Con cio si giunge alla veridicita come fondamento ermeneutico della rifor-
ma liturgica. Pertanto, come un’affermazione teologica puo essere collocata in
un certo tempo a seconda dello stadio della conoscenza della Chiesa e della sua
funzione dottrinale, cosi la sua forma liturgica deve essere veridica e adeguata.
Questo significa da una parte non avere piti un passato museale che non riguar-
da in alcun modo la realta concreta di un’epoca diversa; ma dall’altra anche non
affidarsi ad effimeri “mutamenti di paradigma” da cui far derivare i principi del
rinnovamento liturgico.

IIT. LA NUOVA MESSA SECONDO IL CRITERIO DELLA VERIDICITA

L'ordinamento rituale della Messa sia riveduto in modo che appaia pill chiaramente
la natura specifica delle singole parti e la loro mutua connessione, e sia resa pit facile
la partecipazione pia e attiva dei fedeli. Per questo i riti, conservata fedelmente la loro
sostanza, siano semplificati; si sopprimano quegli elementi che, col passare dei secoli,
furono duplicati o aggiunti senza grande utilita; alcuni elementi invece, che col tem-
po andarono perduti, siano ristabiliti, secondo la tradizione dei Padri, nella misura che
sembrera opportuna o necessaria.*

Questo programma, espresso dal Vaticano II, costituisce il fondamento del rin-
novamento dell’Eucaristia. Vediamo come la nuova Messa corrisponde al crite-
rio della veridicita.

! HAUSSLING, Liturgiereform, 10. Cfr. anche M. SCHNEIDER, Zur Erneuerung der Liturgie nach dem
II. Vatikanum, in R. VODERHOLZER (a cura di), Der Logos-gemdfie Gottesdienst. Theologie der Liturgie bei
Joseph Ratginger (Ratzinger-Studien Bd. 1), Pustet, Regensburg 2009, 139-170, ivi 168.

2 SC, 50. ? Cfr. SCHNEIDER, Zur Erneuerung der Liturgie, 166. 4 SC, s0.
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1. La veridicitd rispetto alla forma fondamentale della Messa

Anche se i teologi tradizionalisti non ascoltano volentieri il riferimento a qualco-
sa che contraddice direttamente la descrizione del “pontificale lievitato” nell’Or-
do servandus del messale del 1570, la forma fondamentale della Messa prima del
rinnovamento del Vaticano II era la Messa “privata” con due “protagonisti”, il
sacerdote e il ministrante che gli rispondeva. La comunita non viene mai con-
siderata, e cio € cosi evidente successivamente che anche la distribuzione della
santa Comunione non ¢ inclusa nell’ordinario della Messa! Dopo che il sacerdo-
te ha assunto il vino consacrato, si passa direttamente alla purificazione del ca-
lice! Anche sulla base della divisione linguistica tra la lingua liturgica e la lingua
del popolo, la gran parte dei concelebranti erano esclusi dall’azione liturgica
stessa. La maggior parte dei partecipanti erano trattati — come nota appropria-
tamente Jungmann — come «presenti assenti».’

Molte cose furono comprese non secondo il loro sviluppo e la loro essenza,
ma i nuovi contenuti vennero interpretati in maniera “post-simbolica”, non ra-
ramente questi nuovi significati avevano un carattere arbitrario.?

L’aumentare delle messe private ebbe influenza anche sulle “Messe pub-
bliche”, tanto da diventarne la forma primaria: «la Messa privata ¢ divenuta
la Messa ordinaria».? Cio ¢ testimoniato anche dalla storia dello sviluppo del
“Messale” (libro fino a quell’epoca sconosciuto) che, inteso come Messale com-
pleto, include tutti i testi necessari per la celebrazione della Messa privata.*

Fino ad allora i libri liturgici erano testi utilizzati per i ruoli propri dei diversi
servizi liturgici. La collazione di tutti i testi e le rubriche da diversi testi in un
messale “completo”, mostra la rottura della comunita liturgica, la scomparsa
del servizio liturgico e la concentrazione sul solo sacerdote celebrante. Que-
sto sviluppo ¢ caratteristico dell’Occidente e poco comprensibile senza la tipica
Messa privata occidentale, cio¢ la Messa del solo sacerdote senza la partecipa-
zione della comunita.

La storia della Messa privata non ¢ priva di problemi, se la si considera
anche insieme al punto di vista sempre pitt problematico sul valore del sa-

! JUNGMANN, Missarum Sollemnia, 1, 193.

2 Cosi per esempio le interpretazioni dei 29 segni della croce compiuti durante la Messa secondo
san Tommaso d’Aquino, con le quali si scende totalmente ad un livello allegorico molto arbitrario,
cfr. STh 1, 83, 5 ad 3.

? JUNGMANN, Missarum Sollemnia 1, 300. Cfr. anche H.B. MEYER, Eucharistie. Geschichte, Theologie,
Pastoral, Mit einem Beitrag von I. PaHL, Gottesdienst der Kirche 1v, Pustet, Regensburg 1989, 214; E.J.
LENGELING, Die neue Ordnung der Eucharistiefeier. Messreform von Pius X. bis gu Paul VI. Werdegang-
Leitmotive-Echo. Kommentar gum Vorwort und gur Allgemeinen Einfithrung in das neue Missale Romanum
(Lebendiger Gottesdienst 17/18), Regensberg, Miinster 1970, 16.

4 Sotto Onorio III (1216-1227) la Curia papale ha creato un messale adatto alle sue necessita, il Mis-
sale secundum usum Romanae curiae, che anche I'ordine dei francescani appena fondato ha utilizzato.
Oltre allo sviluppo seguente della liturgia della Messa, questo messale mantiene la sua rilevanza
anche nella struttura del messale in sé.
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crificio della Messa' come un atto prossimo al sacrificio della Croce e ripe-
tibile.?

I contributi di NuBlbaums? e di Haul3ling* si incentrano sulla causa dello svi-
luppo della Messa privata, perche essa era frutto della paura del numinoso ca-
ratteristica dell'uomo medievale; molte Messe di molti preti “producevano”
anche molte grazie. Gli uomini cercano di trovare attraverso molte Messe «la
pacificazione e liberazione da un mondo demonizzato».” Nel messale completo
la Messa non cantata ¢ la forma fondamentale della celebrazione.® A partire dal
x111 secolo il sacerdote pregava silenziosamente anche il testo cantato dal coro
(come il Gloria e il Credo) per assolvere validamente 1'obbligo liturgico. Ai fini
della validita della Messa qualsiasi altra cosa venisse detta o cantata era diventa-
ta irrilevante: solo il sacerdote celebrava secondo il rito e validamente (“rite et
valide”). Cosl anche Eisenhofer, il cui manuale, negli anni in cui fu pubblicato, si
levava gia contro ogni “modernismo” liturgico.” Ad esempio: anche nell’ufficio
solenne il sacerdote deve leggere I'epistola e il Vangelo a bassa voce mentre il
diacono e il suddiacono (che sarebbero anche membri dell’ordine con un altro
ruolo!) li leggono a voce alta.® Eisenhofer considera giustamente che I'enor-
me influsso della Messa privata ha toccato il rito della Messa festiva, cosicché il
sacerdote deve pregare tutti i testi, anche quelli che prima dovevano essere del
coro, della comunita o d’altri ministri della liturgia. Cosi era affermato anche
dal messale fino alla pubblicazione del nuovo messale del 1970. Tutto e solo
quello che il celebrante dice e fa all’altare vale come retta e valida liturgia. Tutto

! Cfr. E. IserLOH, Die Eucharistie in der Darstellung des Johannes Eck (RST 73/74), Aschendorff,
Miinster 1950; E. ISERLOH, P. MEINHOLD, Abendmahl und Opfer, Schwabenverlag, Stuttgart 1960;
E. IserLOH, Das Tridentinische Messopferdekret in seinen Begiehungen gur Kontroverstheologie der Zeit,
in Il Concilio di Trento e la riforma tridentina. Atti del convegno storico internagionale, Trento 2-6 Set-
tembre 1963, Roma 1965, 401-439; B. NEUNHEUSER (a cura di), Opfer Christi und Opfer der Kirche. Die
Lehre vom Messopfer als Mysteriengeddchtnis in der Theologie der Gegenwart, Patos, Diisseldorf 1960;
IDEM, Die numerische Identitit von Kreugesopfer und Messopfer, in IDEM (a cura di), Opfer Christi und
Opfer der Kirche, Patmos, Diisseldorf 1960, 139-151; B. NEUNHEUSER, Art. ,,Messopfertheorien”, in
LThK? 7, 1961, 1166-1176; F. PRATZNER, Messe und Kreugesopfer (Wiener Beitrige zur Theologie 29),
Wien 1970; R. ProOkscHI, Zum Eucharistieverstindnis in orthodoxer Tradition, «Heiliger Dienst» 61
(2007) 156-165.

2 Cfr. E. IserLOH, Der Wert der Messe in den Diskussionen der Theologen vom Mittelalter bis gum 16.
Jahrhundert, «Zeitschrift fiir Katholische Theologie» 83 (1961) 44-79; ristampato e citato da E. ISER-
LOH, Kirche - Ereignis und Institution. Aufsitge und Vortrige (RSTSuppl. 3), 2 voll., Aschendorff, Miin-
ster 1985, 1, 374-413.

* Cfr. O. NussBauM, Kloster, Priestermonch und Privatmesse. Ihr Verhdltnis im Westen von den Anfingen
bis zum hohen Mittelalter, Hanstein - Verlag, Bonn 1961.

4 Cfr. A.A. HAussLING, Monchskonvent und Eucharistiefeier. Eine Studie iiber die Messe in der abendlin-
dischen Klosterliturgie des friihen Mittelalters und gur Geschichte der Messhdufigkeit (LQF 58), Aschendorff,
Miinster 1973.

> Cosi A.A. HAUssLING nel suo contributo Motive fiir die Hdufigkeit der Eucharistiefeier, «Conci-
lium» 18 (1982) 96-99, 97. ¢ Cfr. MEYER, Eucharistie, 213-215.

7 Cfr. L. EiSENHOFER, Handbuch der katholischen Liturgik, Herder, Freiburg i.Br. 1933, 11, 64.

8 Cfr. J. NETH, Handbiichlein des Ritus der bei der heiligen Messe und anderen kirchlichen Funktionen,
Regensburg, Pustet 1896, 88; anche J.B. MULLER, Zeremonienbiichlein fiir Priester und Kandidaten des
Priestertums, 19, rielaborato da J.B. UMBERG, Herder, Freiburg im Breisgau 1941, 115.
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il resto, pur essendo teologicamente e artisticamente assai significativo, ¢, nella
migliore delle ipotesi, meramente decorativo.

L’ecclesiologia del Vaticano II ¢ essenzialmente determinata dal mistero euca-
ristico. Nella celebrazione si realizza I'unita dei credenti nella Chiesa come cor-
po mistico di Cristo." «Spezzando il pane prendiamo parte realmente al Corpo
del Signore e entriamo in comunione con lui e tra di noi».?

Da questo e da altre testimonianze segue che I'ecclesiologia del Vaticano II &
una «ecclesiologia eucaristica aperta ad ulteriori sviluppi».? La riforma dell'in-
tera liturgia, in particolare quella eucaristica, non solo doveva correggere le de-
viazioni dalla “norma dei Padri”, ma operare nel senso di una maggiore com-
prensibilita dell’Eucarestia nella Chiesa. La forma fondamentale della Messa di
conseguenza, non ¢ quella della Messa privata, ma la celebrazione della comu-
nita sotto la presidenza del sacerdote, con anche la partecipazione ai vari servizi
liturgici, secondo i diversi carismi dei partecipanti. La Messa di una comunita
sotto la presidenza del sacerdote che agisce in persona Christi, con la collabo-
razione di un diacono e d’altri ministri non ¢, quindi, solo la una nuova forma
fondamentale, che sostituisce I'antica forma fondamentale della Messa privata,
ma ¢, secondo la scienza teologica, la corretta forma della celebrazione corri-
spondente alla verita della Chiesa. Cosi il Concilio ha fondato anche la parteci-
pazione attiva dei fedeli «secondo la forma stessa della liturgia», che a partire
dalla sua essenza ha fondamento comunitario.* Questa culmina nella celebra-
zione comunitaria della chiesa locale riunita sotto il proprio vescovo che celebra
I’Eucarestia con i sacerdoti, i diaconi e gli altri ministri.”

2. La veridicita del servigio liturgico

Lapit alta formaliturgica dell’Eucarestia dopoil pontificale nel rito antico (I"attua-
le forma “straordinaria”) ¢ la “Messa altalevitica”. Si sviluppa secondo Eisenhofer
nel 1x-x secolo a partire dalla Messa episcopale.® Dopo che il diaconato e il sud-
diaconato sono divenuti semplici gradi di passaggio verso I'ordinazione sacerdo-
tale, alcuni sacerdoti rivestono il ruolo levitico dei suddetti diacono e suddiacono
in tale “Messa alta levitica”. Questo accade anche oggi nella forma straordinaria.

Cio che era usuale nella “Messa alta levitica” nelle feste principali, prima della
riforma liturgica, viene proibito nel rito ordinario con I'abolizione del suddia-
conato. Il Motu proprio di Paolo VI Ministeria quaedam, che ha abrogato anche gli
altri ordini minori del lettorato e dell’accolitato a favore del servizio liturgico
dei laici, ha abolito anche il suddiaconato che poteva contare su una venerabile

! Concirio Varicano II, Cost. dog. Lumen Gentium (LG), 3. 2 1G,7.

* H. RIEDLINGER, Die Eucharistie in der Ekklesiologie des Zweiten Vatikanischen Kongils, in E.C. SuTt-
NER (a cura di), Eucharistie. Zeichen der Einheit. Erstes Regensburger Okumenisches Symposion, Pustet,
Regensburg 1970, 75-85, 81.

4 M. STUFLESSER, Actuosa Participatio. Zwischen hektischem Aktionismus und neuer Innerlichkeit. Uber-
legungen gur ,titigen Teilnahme* am Gottesdienst der Kirche als Recht und Pflicht der Getauften, «Liturgis-
ches Jahrbuch» 59 (2009) 147-186, 158. > Cfr. SC, 41. ¢ Cfr. EISENHOFER, II, 9.
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tradizione nella storia della chiesa e della liturgia, e che ancora oggi ¢ in uso
nelle chiese orientali: «Proinde in Ecclesia Latina ordo maior Subdiaconatus non am-
plius habetur».’ Anche se ha lasciato alle Conferenze episcopali la possibilita di
denominare gli accoliti “suddiaconi”, di cio non viene fatto alcun uso, cosicché
nella Chiesa occidentale tale ruolo ¢ di fatto sparito. Con I'abrogazione del sud-
diaconato si apre una novita nei regolamenti liturgici: tramite la Congregazione
romana dei riti del 23 Dicembre 1972 viene deciso che il servizio del suddiacono
da quel momento viene assunto dall’accolito e dal lettore, anche se non sono
stati ordinati dal vescovo.?

Viene anche stabilito che il sacerdote, in quanto tale, e il diacono, devono
cooperare nella celebrazione. Un sacerdote non deve assumere le funzioni di
un diacono e fungere da diacono.? Si fa riferimento alla Introdugione generale al
Messale, n. o1:

La celebrazione eucaristica ¢ azione di Cristo e della Chiesa, cio¢ del popolo santo riu-
nito e ordinato sotto la guida del Vescovo. Percio essa appartiene all'intero Corpo della
Chiesa, lo manifesta e lo implica; i suoi singoli membri poi vi sono interessati in diverso
modo, secondo la diversita degli stati, dei compiti dell’attiva partecipazione. In questo
modo il popolo cristiano, “stirpe eletta, sacerdozio regale, nazione santa, popolo che
Dio si ¢ acquistato”, manifesta il proprio coerente e gerarchico ordine. Tutti percio, sia
ministri ordinati sia fedeli laici, esercitando il loro ministero o ufficio, compiano solo e
tutto cio che ¢ di loro competenza.

Anche la formulazione dell'ultima frase ricorda la Costituzione Conciliare sulla
liturgia del Vaticano II, art. 28: «Nelle celebrazioni liturgiche ciascuno, ministro
o semplice fedele (sive minister sive fidelis), svolgendo il proprio ufficio si limiti a
compiere tutto e soltanto cio che, secondo lanatura del rito e le norme liturgiche,
¢ di sua competenza». E sempre in vigore il principio della veritas ordinum, della
verita dei diversi gradi di ordinazione e di servizio nella celebrazione: ci sono so-
lo “veri” vescovi, sacerdoti e diaconi, non vi € pit alcun falso diacono e suddiaco-
no, ancor meno “veri” suddiaconi da quando tale ordine ¢ stato abolito nel 1972.

Ci sono, tuttavia, di nuovo dei “veri” lettori e accoliti, per lo piu candidati al
presbiterato o al diaconato, accanto ai quali si trovano “impropri” lettori e ac-
coliti a tempo determinato (come ministri della comunione), poiché per loro,
contro di ogni logica teologica, il conferimento di un incarico “pro tempore”
rimane riservato al vescovo. Il rinnovamento del 1972 dice al riguardo che i ser-
vizi liturgici del suddiacono devono essere assunti da lettori e accoliti, sia da
quelli ordinati, sia da quelli incaricati pro tempore dal vescovo (benché il periodo
fino all’ordinazione del candidato sia sovente molto breve), ma anche da lettori

! R. Kaczynski, Enchiridion Documentorum Instaurationis Liturgicae (EDIL), vol. 1: 1963-1973, n.1-
3216, Torino 1976; vol. 11: 1973-1983, n. 3217-4785 cum supplemento, Roma 1988; vol. 111: 1983-1993, n.
4786-6882 cum supplemento, Roma 1997, ivi n. 2884.

2 Ibidem, n. 1376: «subdiaconatus ordo in Ecclesia Latina amplius non habebitur. Officia subdiaconi a lec-
tore vel acolytho, etsi non rite institutis, peragentur».

* Ibidem, n. 1376: «Minime vero decet presbyterum officio diaconi fugi, vestibus huius ordinis indutum».
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e accoliti “impropri”, «etsi non rite institutis». Il suddiaconato che una volta era
annoverato tra gli ordini maggiori (!), con ’obbligo di celibato e della preghiera
del breviario, ora non solo viene bandito, ma le sue mansioni liturgiche passano
a lettori e accoliti, anche a quelli che non ricevono il proprio incarico a tempo
dal vescovo, anche a lettori e ministri della comunione, uomini e donne!

Tuttavia vi sono dei veri e propri servizi liturgici dei laici non intesi come so-
stituti virtuali dei chierici: i servizi ordinari di lettore, cantore e ministrante e
il servizio straordinario del ministro dell’'Eucaristia. Anche se prima della rifor-
ma — e pure nell’attuale usus straordinario della Messa — i fanciulli fungono da
ministranti, non si tratta di veri laici, ma della finzione di un chierico operante
che viene rappresentato dal fanciullo che quantomeno in ragione del suo sesso
potrebbe “virtualmente” essere un chierico.

Il servizio del ministrante si sviluppa con la Messa privata e la sua presenza
e le sue risposte al saluto e alle preghiere del sacerdote, devono mantenere il
carattere pubblico della Messa come “Synaxis”, come celebrazione comunita-
ria, almeno in forma essenziale.! Diversi sinodi, come quello di Parigi del 829,
invitavano i vescovi ad operare in maniera tale che «ne in sua parrochia quisquam
presbyterorum missam solus celebrare non praesumat».> Ancora nel 1227 un sino-
do a Treviri stabiliva che «nullus sacerdos celebrare missam praesumat sine clerico
secundante».? Lo stesso indicava un sinodo a Colonia del 1280.* Queste norme
mettevano in difficolta in particolare i parroci di campagna: da una parte non
potevano celebrare da soli, dall’altra riuscivano solo raramente a trovare un
altro chierico con cui celebrare. L'ideale del chierico ministrante e dialogante
nella liturgia era realizzabile solo nei chiostri e nelle chiese collegiate. Per que-
sto si consentiva che anche i laici potessero svolgere un ruolo all’altare, nelle
prescrizioni dei sinodi di Colonia® e Mainz® nel 1310 si pensava a laici adulti che
potessero servire la messa, che fossero edotti nella lingua latina e che avessero
le caratteristiche appropriate e una condotta degna.”

Doveva essere presente almeno un ministrante che svolgesse le necessarie
operazioni e rispondesse per il popolo.® «La prima funzione del ministrante non

! I.M. HANSSENS, Fungiturne minister missae privatae diaconi et subdiaconi vicibus?, «Ephemerides
Liturgicae» 48 (1934) 406-412, ivi 412 «Sentiebant utique etiam homines saeculi xvi omnem missam, quam-
vis privatam, esse synaxim et hoc est quod nobis quoque officium ministri missae privatae imprimis significare
debet». 2 MANSI X1V, 567. 3 MANSI XXIII, 33.

* MANSI XXIV, 346: «Ne celebratio fiat sine socio vel scholari qui respondere valeat celebranti. Nec mulier
ad altare permittatur aliquatenus ministrare».

> MANSI XXV, 241, cap. 16: «Presbyteri item sub albis camisias habeant et campanarii (quos litteratos sem-
per assumi volumus, ut saltem in responsionibus communibus presbytero valeant respondere) timiliter tempore
Divinorum camisiis mundas et albis sint induti, nec quotidianis vestimentis suis in suo officio administrent
indecenter».

¢ MANSI XXV, 312: «Ne sacerdotes in rure sine ministro litterato celebrent aliquatenus divina et de super-
pelliciis campanariorum».

7 Cfr. N. HENRICHS, Zur Geschichte der Ministranten, in TH. SCHNITZLER, Ministrantenpidagogik,
Butzon & Berker, Kevelaer 19602, 139-172, 160.

8 Cfr. H. HOBELSBERGER, Ministrantenarbeit gwischen Liturgie und Jugendpastoral, Pustet, Regens-
burg 1990, 20.
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¢ il suo servizio, ma il suo concelebrare che si sostanzia delle risposte alle accla-
mazioni del presbitero. Il fondamento si trova nel riconoscimento del carattere
comunitario della Messa».! Henrich vede nel codice di diritto canonico del 1917
(c. 813) un riverbero di tale coscienza «Sacerdos Missam ne celebret sine ministro qui
eidem inserviat et respondeat».

Tale necessita di un chierico puo ritenersi 'espressione di un pio desiderio, un ideale
che non era stato possibile raggiungere neppure in antecedenza, nemmeno per la
Messa pubblica. Per i monasteri era piu facile provvedere in tal senso. A Cluny vi ¢ nel
secolo x1, un fratello converso a cui il monaco sacerdote che vuole celebrare, fa un
cenno perché gli si accompagni. Anche il puer vi € pero ricordato ed ¢ da ritenersi che
tale espressione si riferisca a ragazzi oblati. Se si aveva a disposizione un chierico, que-
sti poteva compiere le funzioni proprie del suo ufficio, ad esempio leggere I’Epistola
e, se poi aveva gli ordini, anche preparare il calice e purificarlo dopo la Comunione.
Presso i Cistercensi il sacerdote doveva avere persino due assistenti, uno dei quali chie-
rico che gli servisse e rispondesse, 1'altro laico che gli porgesse 'acqua e accendesse
le candele.?

Durante I’Alto Medioevo il chierico ha per ufficio di non essere obbligato alla
Messa privata, se non accompagnato da due chierici e da due laici.? «In pratica,
continuando in questo modo I'antica tradizione delle antiche scuole dei chieri-
ci presso i collegi e i monasteri, si scelgono per lo piul ragazzi morigerati la cui
innocenza di fanciulli possa sostituire, in certo qual modo, il carattere ecclesia-
stico che non hanno».* I fanciulli servivano Messa nelle scuole della cattedrale e
nei collegi, e dopo anche nei collegi dei gesuiti che non curavano solo la forma-
zione dei futuri preti: «dal modo di riferirsi, come cosa ovvia, ai fanciulli chieri-
chettinei collegi dei gesuiti del xv1 secolo, possiamo desumere che era una pras-
si diffusa».® Tuttavia, nel Tridentinum (Sessio xx111, 17) viene di nuovo formulata
la richiesta di ministri del culto che siano chierici, ma la riforma del Messale del
1570 introduce anche una variante: oltre ai normali ministri si pud parlare anche
di un «alius deserviens in missa», che, pero, non puo essere donna.® Il Missale Ro-

! HENRICHS, Zur Geschichte der Ministranten, 159, cfr. anche HANSSENS, Fungiturne minister missae,
412. 2 JUNGMANN, Missarum Sollemnia, 1, 192.

3 Ibidem, 1, 302, distingue in maniera marcata la funzione principale dell’accolito laico come rap-
presentante del popolo per rispondere al sacerdote dicendo: «Obwohl die erste Leistung des Mini-
stranten das Anwesendsein und das Antworten, also eine Vertretung des Volkes ist, die dem Laien
zukommt und im Notfall auch von Frauen erfiillt werden kann (c. 813,2 CIC), so ist er, nach dem
vollen Umfang seines Dienstes betrachtet, dem Gesagten zufolge doch Nachfahre des Klerikers und
letztlich Nachfahre des Diakons, mit dem er auch den Namen (Diakonos=minister) gemein hat.
Daran erinnert auch die in mittelalterlichen Inventaren gebrauchte Bezeichnung fiir die (in verschie-
denen Farben ausgefiihrte) Ministrantenkleidung: dalmaticae puerorum (daneben auch tunicae, al-
bae puerorum), Braun, Gewandung 6of». Cfr. J. BRAUN, Die liturgische Gewandung im Occident und
Orient nach Ursprung und Entwicklung, Verwendung und Symbolik, Freiburg im Breisgau, Herder 1907,
Ristampa Darmstadt, Wiss. Buchgesell. 1964. 4 JUNGMANN, Missarum Sollemnia, 1, 195.

> HenwricHsS, Zur Geschichte der Ministranten, 165.

¢ 11 Messale Romano del 1570 enumera fra i difetti (cap. x: De defectibus in ministerio ipse occurenti-
bus) la mancanza di un chierico aiutante o di un altro, oppure anche il ministerio come aiutante di
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manum del 1570 il quale determina che nessuna donna puo svolgere il servizio,
prescrive che il ministrante abbia da vestire il Superpelliceum (sopra la talare).!
Ancora nel 1906 questo era tra i Dubia posti alla congregazione romana dei
riti, che essa risolveva con una risposta positiva.? Cinque anni dopo, riguardo
i laici come ministranti, vi era una ulteriore domanda: «possono ricevere la
comunione all’altare, anche se non portano alcun abito da chierico?» anche in
tal caso la risposta fu positiva.? Malgrado I'ideale dei ministranti chierici non
sia mai stato formalmente abolito, e rimanga sempre nel ricordo, dal princi-
pio del xvi1 secolo i ministranti laici fanno parte dell'immagine comune della
liturgia. Nei secoli seguenti, anche il servizio dei ministranti ebbe sviluppi
diversi. Sotto I'influsso del cerimoniale di corte barocco, i ministranti erano
vestiti come dei paggi e disposti come sopra un palcoscenico.* Sicuramente,
sin dal Medioevo, in tutte le parrocchie cattoliche ci sono stati i ministranti,
ma principalmente si comportavano come chierici “virtuali”. Ufficialmente
papa Pio XII nell’enciclica Mediator Dei del 1947, ¢ il primo a parlare di fanciul-
li, e quindi di non chierici come ministranti, per la forma predominante della
celebrazione, la forma classica, senza nascondere il significato dei ministran-
ti come possibili candidati al sacerdozio, affidandoli alla cura pastorale del
clero.’

In maniera definitiva la qualita liturgica del servizio dei ministranti laici viene
riconosciuta per la prima volta dall’articolo 29 della Costituzione sulla liturgia e
separata dal principio apparente della sostituzione dei ministranti chierici: «An-
che i ministranti, i lettori, i commentatori e i membri della “schola cantorum”
svolgono un vero ministero liturgico. Essi percio esercitino il proprio ufficio
con quella sincera pieta e con quel buon ordine che conviene a un cosi grande
ministero e che il popolo di Dio esige giustamente da essi. Bisogna dunque che
tali persone siano educate con cura, ognuna secondo la propria condizione, allo
spirito liturgico, e siano formate a svolgere la propria parte secondo le norme
stabilite e con ordine».

Kaczynski considera come la portata di quest’articolo sia poco nota: «la diffe-
renza tra chierici e laici riguardo alla qualita del loro servizio liturgico ¢ venuta
a mancare. Ma cio non avvicina i laici ai chierici, al contrario, comporta una
declericalizzazione del servizio liturgico dei laici, che — in particolare i mini-
stranti! —non possono piul essere intesi come una fioritura derivante dai ministri

qualsiasi persona che non dovrebbe aiutare, per esempio una donna: «Si non adsit Clericus, vel alius
deserviens in Missa, vel adsit qui deservire non debet, ut mulier».

! Ritus servandus 11, 1: «... ministro ... praecedente, superpelliceum induto».

2 ASS 39 (1906) 613: «An omnes qui vestem talarem induunt, sint vel non tonsurati, debeant iuxta Rubricas
Missalis superpelliceum induere dum Missae inserviunt? Affirmative, nisi pro laicis alicuius Familiae religio-
sae obstent statuta approbata».

? AAS 3 (1911) 322 «Utrum laico Missae inservienti ministrari possit Sacra Communio intra Persbyterium
et in ora suppedanei Altaris, etiamsi non sit indutus habitu clericali? Affirmative».

4 HOBELSBERGER, Ministrantenarbeit gwischen Liturgie, 21.

> Pro XII, Mediator Dei, n. 146.
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ordinati. Per questo sarebbe stata scorretta una differenza tra uomini e donne
in quest’articolo».!

Non da ultimo, in questo contesto, dagli anni settanta del ventesimo secolo,
furono impiegate come ministranti delle fanciulle. Ufficialmente Giovanni Pao-
lo II ha stabilito nel 1992 che ¢ rimesso alla discrezione dell’ordinario del luogo
se anche le fanciulle debbano assumere questi “servizi liturgici” (SC, 29).2

C’¢ molto da lavorare su questa storia fatale della clericalizzazione e infanti-
lizzazione dei servizi liturgici dei laici. Purtroppo ancora troppo spesso la realta
della vita liturgica ¢ tale che si ha I'impressione che la liturgia sia di fatto «un
affare per funzionari pagati e per bambini».?

3. Veridicitd nel rinnovato Ordo Missae

Il mutamento della forma fondamentale della liturgia eucaristica dalla Messa pri-
vata alla Messa comunitaria guidata dal sacerdote con la collaborazione di diver-
si servizi liturgici, ha avuto effetto sull’'ordo Missae rinnovato. I singoli elementi
di questo ordo devono essere esaminati uno per uno secondo la loro sequenza.

a) La processione d’ingresso

Insieme ai concelebranti, i diaconi e tutti i ministranti, la processione d’ingresso
della celebrazione eucaristica rappresenta I'ingresso della Chiesa nel Regno di
Dio. Cio puo essere compreso nella prospettiva del rito penitenziale, come spie-
ga il padre della Chiesa greco Massimo il Confessore, che interpreta I'ingresso
del Vescovo con la sua comunita nella Chiesa dal punto di vista della penitenza
come ritorno a Dio.*

Mentre nel rito bizantino I’elemento liturgico del piccolo introito appartiene
ad ogni liturgia eucaristica e alla liturgia delle ore, il nuovo messale vi si avvicina
nell’introito del sacerdote e di tutti quelli che hanno una funzione liturgica.’

La forma della processione d’ingresso dipende molto dalla disponibilita di spa-
zio e dalle circostanze della liturgia. Croce, candele, incensiere e libro del Van-
gelo, possono essere portati insieme. Anche la comunita partecipa con il canto
d’ingresso alla processione, che «non deve essere fraintesa in maniera clericale,
ma il suo significato va derivato dalla sua meta, I'altare».®

' R. Kaczynski, Kein “Amtstrdger”-Ersatg, « Gottesdienst» 15 (1981) 65-68, 65.

2 Cfr. AAS 86 (1994) 541. 3 Cosi E. NaGEL, «Gottesdienst» 23 (1989) 131.

* H.U. voN BALTHASAR, Kosmische Liturgie. Das Weltbild Maximus’ des Bekenners, Benziger, Einsie-
deln 1961%, 389. Questa processione significa: «die Umkehr der Ungldubigen aus Unwissenheit und
Irrtum zur Anerkenntnis Gottes, sowie den Ubergang der Gldubigen aus Bosheit und Einsichtslosig-
keit zu Rechtleben und Einsicht. Denn nicht nur die Bekehrung der Ungldubigen zum wahren Gott
deutet der Einzug in die Kirche an, sondern auch die durch jeden von uns vollzogene Bufie und
Besserung». > IGMR, n. 47, 117, 119, 120, 121.

> H. PLock, Die Erdffaung der Eucharistiefeier, in TH. Maas-EwerD, K. RICHTER (a cura di), Ge-
meinde im Herrenmahl. Zur Praxis der Messfeier, Benziger, Einsiedeln - Ziirich - Freiburg - Wien 19762,
191-198, 195.
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La processione d’ingresso rappresenta tutto il popolo che si avvicina a Dio,
anche coloro che sono gia seduti al banco, e per questo motivo si organizza, se
possibile almeno in alcuni giorni, una processione d’ingresso dal di fuori della
chiesa alla quale puo partecipare I'intera comunita. Coloro che hanno un pecu-
liare servizio liturgico devono partecipare alla processione che dalla sacrestia
conduce all’altare insieme al sacerdote e vestiti in maniera appropriata al loro
ruolo. I ministranti possono portare la croce e le candele che durante la Messa
verranno poste accanto all’altare; il diacono — o in sua assenza il lettore — porta
I'evangeliario e lo pone sull’altare. Cosi si presenta nel Messale I'ordine fonda-
mentale della processione: «Quando il popolo ¢ radunato, il sacerdote e i mini-
stri, rivestiti delle vesti sacre, si avviano all’altare, in quest’ordine: a) il turifera-
rio con il turibolo fumigante, se si usa I'incenso; b) i ministri che portano i ceri
accesi e, in mezzo a loro, I"accolito o un altro ministro con la croce; c) gli accoliti
e gli altri ministri; d) il lettore, che puo portare I'Evangeliario un po’ elevato, ma
non il Lezionario; e) il sacerdote che celebra la Messa».*

b) La liturgia penitenziale

La liturgia penitenziale si situa in una lunga tradizione che ha condotto dal
messale di Pio V alla forma attuale della preghiera. Nella coscienza della propria
colpevolezza (che ha portato anche ad una certa paura della celebrazione: il sa-
cerdote potrebbe a causa della propria indegnita nel celebrare, peccare ancor di
piu e perdere la salvezza, come pure rendersi colpevole di errori durante la cele-
brazione stessa?) il celebrante durante I'introito chiede perdono ripetutamente
affinché la propria colpa venga allontanata.

A queste preghiere apologetiche apparteneva da lungo tempo il salmo 42
(«Judica me Deus et discerne causam meam de gente non sancta, ab homine iniquo et
doloso erue me...»), che veniva recitato in due orazioni appena giunti all’altare.
Lo ritroviamo in parte ancora nell’'ultima epoca prima della riforma liturgica:
«Aufer a nobis, quaesumus Domine, iniquitates nostras: ut ad Sancta Sanctorum puris
mereamur mentibus introire. Per Christum Dominum nostrum. Amen». Dal x11 secolo
il Confiteor, il Misereatur e lo Aufer a nobis appartengono rispettivamente ai tre
scalini dell’altare mentre la preghiera del salmo 42 in molti messali non trova
pit spazio. Il messale di Pio V del 1570 lo introduce per la prima volta come ob-
bligatorio per tutta la Chiesa.

Nella nuova Messa la preghiera degli scalini non poteva rimanere come si era
sviluppata nel messale del 1570, poiché la comunita non vi aveva alcun ruolo.
E un tradimento, se nell’antica Messa durante la preghiera degli scalini veniva
cantata «Qui sta dinanzi alla tua Maesta la schiera dei cristiani» o il «Fino a quan-
do mi devo volgere» della Deutschen Messe di Franz Schubert! Un inserimento

! Cosi IGMR, n. 120.
% Cost si rivolgeva il vescovo al candidato nell’antico rito dell’ordinazione: «Quia res, quam tracta-
turus es, satis periculosa est».
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della comunita nella penitenza, nella rinnovata conversione verso Dio che per-
dona, la cui Grazia di perdono ¢ necessaria a tutti, poiché egli ¢ interessato alla
conversione degli uomini, semplicemente non c’era.

¢) Il Kyrie

Lo sviluppo storico del Kyrie ¢ alquanto complicato: insieme all’antico ordine
romano, deriva da una litania orientale (Deprecatio Gelasii) e che ancora rimane
nelle nove chiamate del Kyrie o Christe eleison."

Il rinnovamento liturgico postconciliare ha reintrodotto il Kyrie come canto
o preghiera comunitaria. Il numero ¢ stato ridotto a tre, perché era difficile in-
serire la comunita nel canto dei nove e puo anche essere cantato in alternanza
tra sacerdote, schola e popolo. Bisognerebbe oltretutto pensare che il Kyrie non
¢ legato al riconoscimento dei nostri peccati, espressione di dolore e richiesta di
perdono, ma alla lode di Cristo, il Signore che si fa presente nella comunita. La
comunita ¢ diventata,, tramite la penitenza e I'ammissione della colpa, capace
dell’azione liturgica e con questo anche in grado di salutare il proprio Kyrios
Christos.

«Con il proprio saluto la comunita acclama il Kyrios presente al proprio cen-
tro, nel cui Nome essa si ¢ radunata, per testimoniare la Sua parola di salvezza
e per celebrare con lui il Suo sacrificio. Il Kyrie ¢ omaggio al Signore della co-
munita».?

d) La preghiera del giorno (colletta)

Con la colletta si chiude la parte d’apertura della Messa.? E la prima delle cosid-
dette preghiere presidenziali, che sono rivolte a Dio dal sacerdote, che presiede
la comunita nella persona di Cristo, a nome dell’intero popolo santo e di tutti i
presenti; queste sono a pieno diritto preghiere di chi presiede.*

Le due altre preghiere presidenziali sono la preghiera sulle offerte e la preghiera
conclusiva. Queste hanno tutte un carattere di riunione da cui deriva il nome di
“colletta”. Il sacerdote chiama gli astanti a una preghiera silenziosa (“Preghia-
mo”), seguita da un breve silenzio.

Poi il sacerdote invita il popolo a pregare tutti insieme con lui stanno per qualche mo-
mento in silenzio, per prendere coscienza di essere alla presenza di Dio e poter formu-

! Cfr. JUNGMANN, Missarum Sollemnia, 1, 434.

% J. DISCHINGER, Kyrie eleison. Was der Kyrie-Ruf ist und was er nicht ist, «Gottesdienst» 21 (1987)
89-91, 91.

? IGMR, n. 46: «I riti che precedono la Liturgia della Parola, cio¢ l'introito, il saluto, I'atto peni-
tenziale, il Kyrie eleison, il Gloria e I'orazione (o colletta), hanno un carattere di inizio, di introdu-
zione e di preparazione. Scopo di questi riti ¢ che i fedeli, riuniti insieme, formino una comunita, e
si dispongano ad ascoltare con fede la parola di Dio e a celebrare degnamente I'Eucaristia. In alcune
celebrazioni, connesse con la Messa secondo le norme dei libri liturgici, si omettono i riti iniziali o si
svolgono in maniera particolare». 4 Cfr. IGMR, n. 30.



32 MICHAEL KUNZLER

lare nel cuore le proprie intenzioni di preghiera. Quindi il sacerdote dice 1'orazione,
chiamata comunemente “colletta”, per mezzo della quale viene espresso il carattere
della celebrazione. Per antica tradizione della Chiesa, I’orazione colletta é abitualmente
rivolta a Dio Padre, per mezzo di Cristo, nello Spirito Santo e termina con la conclusio-
ne trinitaria, cio¢ piu lunga, in questo modo:

- se € rivolta al Padre: “Per il nostro Signore Gesu Cristo, tuo Figlio, che ¢ Dio, e vive
e regna con te, nell’unita dello Spirito Santo, per tutti i secoli dei Secoli”

- se & rivolta al Padre, ma verso la fine dell’orazione medesima si fa menzione del
Figlio: “Egli ¢ Dio e vive e regna con te, nell'unita dello Spirito Santo, per tutti i secoli
dei secoli”

- se ¢ rivolta al Figlio: “Tu sei Dio e vivi e regni con Dio Padre, nell'unita dello Spirito
Santo, per tutti i secoli dei secoli”.

Il popolo, unendosi alla preghiera, fa propria 'orazione con I'acclamazione Amen.

Nella Messa si dice sempre una sola colletta.’

La preghiera del singolo si unisce a quella del sacerdote nella colletta e la porta
nello Spirito Santo tramite il Figlio dinanzi al Padre.

Fino al 1955 nella Messa in occidente vi erano diverse collette, attraverso le
quali nelle ricorrenze e nelle domeniche, nei giorni di festa e nelle feste dei santi
era possibile commemorare tutti gli aspetti delle ricorrenze liturgiche; Amala-
rio di Metz fornisce, nella introduzione al suo Liber officiorum?, il numero delle
orazioni a S. Pietro a Roma: «una tantum — solo una», anche quando accadeva
che coincidessero la festa e la domenica. Amalario si riferisce alla possibilita di
celebrare molte Messe con diversi formulari, cosa che veniva fatta finché non ne
giunse il divieto. Forse le molteplici orazioni ricordano le Messe del medioevo
prima della riforma. Oggi, tuttavia, I'unica preghiera rende chiaro cio di cui si fa
memoria — anche in questo caso con una particolare attenzione alla partecipa-
zione della comunita riunita — in modo da collegare la liturgia all’occasione.

e) Le letture

Se ¢ vero che Cristo parla alla sua comunita tramite le sacre Scritture,? allora
prestare attenzione alle letture ed al Vangelo non ¢ compito del solo sacerdote
celebrante. Purtroppo pero esiste il pericolo che egli scelga solo i suoi testi pre-
feriti, tralasciando quelli piu difficili o complessi e parli lui, non il Signore trami-
te i testi biblici. Per questo la Chiesa stabilisce la sequenza dei testi da leggere:
nelle letture i fedeli partecipano alla mensa della parola di Dio e s’introducono
nella camera dei tesori della Bibbia. E quindi opportuno che I'ordine delle lettu-
re sia disposto in maniera da mostrare I'unita tra I'antico e il nuovo Testamento
e dell’'intera storia della salvezza. Non ¢ inoltre consentito sostituire la lettura e
il salmo responsoriale con altri testi non biblici.*

1 IGMR, n. 54.
2 AMALARIO DI METZ, Liber officialis. Amalarii Episcopi Opera Liturgica Omnia, edita a Ioanne Mi-
chaeli Hanssens, Citta del Vaticano 1950, 11, 13-17. 3 Cfr. SC, art. 7.

4 Cfr. IGMR, n. 57.
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Tali principi indicano I'ordine fondamentale per il costituirsi della stessa li-
turgia, dove «Affinché la mensa della parola di Dio sia preparata ai fedeli con
maggiore abbondanza, vengano aperti pitl largamente i tesori della Bibbia».!
La stessa costituzione sulla liturgia riconosce che la selezione delle letture perla
Messa quale era prima del rinnovamento liturgico era piu che ridotta. Questo
forse era meno che un annuncio: il sacerdote leggeva sotto voce e in latino dal
messale le letture, che nei giorni di festa e le domeniche erano tratte solo dal
Nuovo Testamento — da cui il nome di “Epistola” — e lo stesso avveniva con il
Vangelo. Alcune parrocchie fortunate potevano contare su dei “lettori” che si
alzavano nello spazio del coro e — in maniera non molto dissimile dai traduttori
simultanei nelle grandi conferenze — traducevano in parallelo i testi biblici per
la comunita. Anche qui giova far uso del criterio della veridicita: la liturgia rin-
novata puo fruire di un vero annuncio della parola di Dio, che puo essere letta,
oltre che da sacerdoti e diaconi anche da uomini e donne che svolgono I'ufficio
laico di lettori.

f) L’omelia

L’omelia ¢ da sempre parte integrante della liturgia ebraica e cristiana, intesa
come elemento del libero discorso e della testimonianza della fede. Cristo stes-
so ha predicato nella sinagoga e anche dagli apostoli ¢ riportato il dono da loro
ricevuto di poter predicare per diffondere la fede. Anche nell’Apologia di Giu-
stino 'omelia ¢ un testo dell’azione liturgica.? Il tempo dei Padri della Chiesa ¢
anche il tempo delle grandi omelie, ma esse non vengono affatto menzionate
nella descrizione della liturgia orientale e occidentale. Questo puo essere inteso
in due modi: nel primo I'omelia era chiaramente una parte della liturgia, come
si deduce anche dagli scritti dei Padri, nell’altro, alla fine dell’eta patristica la
cultura del libero discorso poteva essersi involuta in alcune regioni a tal punto
che non vi fossero piu prediche, almeno durante la liturgia. Una nuova ondata
di liberta di espressione e di annuncio della parola giunse nell’alto medioevo
con gli ordini mendicanti, non come una rinascita dell’omelia, ma della predi-
ca in senso proprio. Con questa si giunse anche alla separazione della predica
dal corso della liturgia, che conduceva a una sezione in lingua madre inserito
nel contesto della liturgia latina, che si sviluppo ulteriormente fino a divenire
una propria liturgia della predica che interrompeva la celebrazione della Messa.
Questa sezione per quanto grande, veniva intervallata da ripetizioni in lingua
volgare delle letture in latino, delle preghiere e dei canti separandosi sempre pit
dalla liturgia della Messa.?

1 SC, s51.

2 Cfr. Apologia 1, 67: «Deinde, ubi lector desiit, antistes oratione admonet et incitat ad haec praeclara
imitanda».

* Cfr. E. WEISMANN, Der Predigtgottesdienst und die verwandten Formen, Leiturgia 111, Joh. - Stauda -
Verlag, Kassel 1956, 1-96, pp. 19-25: Lo sviluppo di una «liturgia dell’'omelia» chiusa (Pronaus) nell’Alto
Medioevo, specialmente 23.
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Cost si giunse al trasferimento della liturgia della predica al di fuori della Mes-
sa, nel pomeriggio della domenica diventando la liturgia centrale delle comuni-
ta ecclesiali riformate.! Questa idea di omelia, che dopo il rinnovamento litur-
gico ¢ divenuta parte integrante della liturgia, secondo Jungmann ¢ dominante
ancora nel 1962, in quanto il Vaticano II con le sue deliberazioni cosi la definisce:
«piuttosto una interpolazione nel corso della liturgia, che non un passo avanti
nel suo sviluppo».?

I fatto che la predica/omelia possa essere identificata nella Messa come un
corpo estraneo risulta chiaro anche dalla natura stessa della predica (e dell’ome-
lia), composta da parole liberamente organizzate: secondo il principio lex oran-
di lex credendi la liturgia stabilita dal Concilio di Trento doveva essere la stessa
ovunque e le sue indicazioni rubricali dovevano essere scrupolosamente segui-
te, per dare compimento liturgico all'unita della fede cattolica.

La parola liberamente composta non ¢ da sottomettere tuttavia ad una tale
ferrea unita, cosicché lo sganciamento della predica dalla liturgia della Messa
lascia sotto quest’aspetto I'impressione che la predica sia una particolare facolta
del parroco, non una parte integrante della liturgia eucaristica.

In opposizione a tale sviluppo I'omelia verra considerata «parte della liturgia
stessa»;? essa «¢ una parte della liturgia»* e quindi prescritta nelle feste e nelle
domeniche, raccomandata tutti gli altri giorni, specialmente nei tempi forti.” In
tal modo si conclude un periodo di esitazione sul posto dell’omelia nella liturgia
durato oltre un millennio e che permette di ricollegarsi al tempo dei Padri.

g) La preghiera dei fedeli

La reintroduzione delle intercessioni (preghiera universale o preghiera dei fe-
deli) venne prescritta dalla costituzione sulla liturgia del Vaticano II¢ affinché
«siano ristabiliti, secondo la tradizione dei Padri, nella misura che sembrera op-
portuna o necessaria alcuni elementi che col tempo andarono perduti».” 1I ri-
chiamo ai Padri risale nel caso della preghiera dei fedeli fino a Giustino martire,
il quale impiega due volte nella sua Apologia le intercessioni «per tutti gli altri
ovunque si trovino» come preghiere dopo I'omelia del presidente.®

In quasi tutti i riti cristiani alla proclamazione del Vangelo segue una serie di
intercessioni, che in Oriente ancor oggi ¢ connessa con l'uscita dei catecumeni
dalla chiesa, anche se il catecumenato come forma normale dell’iniziazione cri-
stiana non esiste da pit di mille anni. Gia nelle antiche descrizioni della liturgia
da parte di Giustino (ca. 150 d.C.) viene spiegato come i neobattezzati possa-
no partecipare alla preghiera dei fedeli. Anche secondo Agostino tutti coloro

U Cfr. ibidem, 27-49: Die Ubernahme des Pridikantengottesdienstes durch die Reformation (L’adozione

dell'ufficio di predica nell’eta della riforma). 2 JUNGMANN, Missarum Sollemnia, 1, 583.
3 SC, 52. 4 Cfr. IGMR, n. 65, citazione di SC, art. 52; cfr. CIC, c. 767 § 1.
> Cfr. IGMR, n. 66. ¢ SC, 53. 7 SC, 50.

# Apologia 1, 65. Apologia 1, 67: «Postea consurgimus simul omnes precesque fundimus».
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che non appartengono alla Chiesa devono lasciare 'assemblea liturgica; dopo
la predica rimangono solo i fedeli e inizia la celebrazione eucaristica con la pre-
ghiera universale.’

Nelle intercessioni i fedeli percepiscono il loro compito sulla base del sacer-
dozio comune, pregando per la salvezza del mondo.? Per questo le intercessioni
vengono pregate in ogni giorno festivo. L'invito alla preghiera d’intercessione
¢ gia nel NT (1Tim 2,1-4) come un’azione sacerdotale dei fedeli (1Pt 2,9); essa si
svolge secondo un ordine che segue un modello: «La successione delle intenzio-
ni sia ordinariamente questa: a) per le necessita della Chiesa; b) per i governanti
e per la salvezza di tutto il mondo; c) per quelli che si trovano in difficolta; d) per
la comunita locale. Tuttavia in qualche celebrazione particolare, per esempio
nella Confermazione, nel Matrimonio, nelle Esequie, la successione delle inten-
zioni puo essere adattata maggiormente alla circostanza particolare».?

h) L’ offertorio*

I tradizionalisti ripetono, tra le loro accuse contro la nuova forma della Messa,
anche il rimprovero che il “piccolo canone” falsifica I'intera Messa e non lascia
trasparire il suo carattere di sacrificio, se non in forma assai oscurata. In tal
senso si esprimono Marcel Lefebvre,” Wiegand Siebel,®* Georg May” e Heinz-
Lothar Barth.®

Con il medioevo si svilupparono intere serie di preghiere per la presentazione
del pane e del vino, elementi precedenti il Canone Romano, come il “Canon mi-
nor” inserito prima della preghiera eucaristica principale.

Per Josef Andreas Jungmann a fondamento di cio ci sarebbe la teologia me-
dioevale, sempre meno incline a riconoscere la presenza reale del sacrificio di

! Sermones 49, 8, 8 - PL 38, 324: «Ecce post sermonem fit missa catechumenis: Manebunt fideles, vernietur
ad locum orationes».

? Cosi dice IGMR, n. 69 riferendosi all’art. 53 della Costituzione sulla Sacra Liturgia Sacrosanctum
Concilium: «Nella preghiera universale, o preghiera dei fedeli, il popolo risponde in certo modo alla
parola di Dio accolta con fede e, esercitando il proprio sacerdozio battesimale, offre a Dio preghiere
per la salvezza di tutti. E conveniente che nelle Messe con partecipazione di popolo vi sia normal-
mente questa preghiera, nella quale si elevino suppliche per la santa Chiesa, per i governanti, per co-
loro che portano il peso di varie necessita, per tutti gli uomini e per la salvezza di tutto il mondo».

3 IGMR, n. yo.

4 Cfr. M. KuNzLER, Gabenbereitung oder Opferung? Ein Vergleich der Gabenbereitung in der abendlin-
dischen Eucharistiefeier mit der bygantinischen Proskomidie gur Kldrung der Frage nach dem Opfercharakter
der Messe, in MICHAEL SCHNEIDER (a cura di), ,, Wachsam in der Liebe“. Eine Festgabe zum 75. Geburtstag
Seiner Seligkeit Patriarch Gregorios III (Koinonia-Oriens. Studien des Patristischen Zentrums Koinon-
ia-Oriens, ed. da W. NYsseN e M. SCHNEIDER, Band 54), Fe-Medienverlags GmbH, Kissleg 2008, 218-
244. Cfr. anche «Theologie und Glaube» 99 (2009) 92-113.

> M. LereBVRE, Offener Brief an die ratlosen Katholiken, Mediatrix Verlag, Wien 1986, 38. (Traduzio-
ne dell’originale francese: Lettre ouverte aux catholiques perplexes, Paris 1985).

¢ W. SieBEL, Katholisch oder kongiliar? Die Krise der Kirche heute, Langen Miiller, Miinchen 1978, 375.

7 G. Mayv, Die alte und die neue Messe. Die Rechtslage hinsichtlich des Ordo Missae, Sankt Augustin
19843, 64-66.

8 H.-L. BarTH, Die Mdr vom antiken Kanon des Hippolytos. Untersuchungen gur Liturgiereform, Edi-
tiones Una Voce, Koln 1999, 65.
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Cristo come primo offerente, e sempre pit orientata a vedere la Messa come
vera ripresentazione e quindi come vero sacrificio.’

E pitl che verosimile che cio vada di pari passo al mutare del pensiero simbo-
lico-reale nella filosofia e nella teologia medioevali, sempre piu influenzate dal
nominalismo, come indicato da Erwin Iserloh. Gia Duns Scoto sembra pensare
aun atto di oblazione della Chiesa distinto dalla consacrazione; quindi si pone il
problema del perché non sia un sacrificio anche il sacramento conservato nella
pisside, e si risponde che manca I'oblazione. Questa opinione viene ripresa da
Gabriel Biel* nella sua Expositio Canonis®: «da questo crescente isolamento e au-
tonomia del sacrificio della Chiesa dipende la particolare considerazione dell of-
fertorio nel tardo medioevo, che viene arricchito da molteplici benedizioni (del
pane, del vino, dell’acqua e di tutti gli altri doni) e posto a fianco come “canone
minore” al canone della Messa».*

Jungmann, gia tre anni prima nella sua “visione post-conciliare” tratteggiata
nella sua opera principale Missarum Sollemnia, riconduce I'offertorio alla neces-
saria preparazione dei doni per la trasformazione. L'utilizzo di formule prove-
nienti dall’ambito della religiosita giudaica ¢ da ricondurre secondo Jungmann
all’ambiente di Gesu e forse anche a tempi a lui precedenti.’ L'espressione “por-
tare dinanzi al tuo sguardo” in questa preghiera sul pane e sul vino & proprio
quella che viene espressa dalla formula latina offerre: non una offerta naturale,
che non puo donare I'avvicinamento e I'unione con Dio, ma il disporre-per-la
consumazione del pane e del vino come segni della offerta nostra e del mondo
intero al Padre, con la quale Egli li muta e ce li restituisce come corpo e san-
gue del Suo Figlio: «il pane e il vino originano dalla nostra terra e significano il
nostro mondo e la nostra vita; significano anche il lavoro delle nostre mani e la
nostra fatica quotidiana. Qui tuttavia vengono utilizzati come segno e custodia
di cio che sara: il pane della vita, la bevanda spirituale».®

«La parola offerimus non deve essere tradotta in maniera tale da limitare a pa-
ne e vino il sacrificio della Messa».” La storia della liturgia interpreta le profon-
de modifiche apportate dal novus Ordo tramite 'istituzione del piccolo canone

' J. HErMANS, Die Feier der Eucharistie. Evkldrung und spirituelle Erschliefung, Pustet, Regensburg
1984, 218, Anm.19: «L’anteriore rito dell’Offertorio conteneva esattamente gli aspetti principali del
Canone; oblatio (Suscipe, Offerimus), epiclesi (Veni sanctificator), anamnesi e intercessio (Suscipe
Sancta Trinitas)».

? Un influente maestro di Lutero, la cui opera sul Canone della Messa il Riformatore conosceva e
utilizzava, cfr. H.B. MEYER, Luther und die Messe (Konfessionskundliche und kontroverstheologische
Studien Bd. 11), Bonifatius, Paderborn 1965, 13.

* Alla piu recente edizione della Expositio di Oberman e Courtenay cfr. Gabrielis Biel Canonis Misse
expositio, ed. HEIKO A. OBERMAN et WiILLIAM J. COURTENAY. Pars 1-1v. (Veroffentlichungen des In-
stituts fiir europdische Geschichte 31-34), Steiner, Wiesbaden 1963.

4 J.A. JuNGMANN, Die Gebete gur Gabenbereitung, «Liturgisches Jahrbuch» 23 (1973) 186-203, ivi 190.

* Cfr. IpEM, Messe im Gottesvolk. Ein nachkongiliarer Durchblick durch Missarum Sollemnia, Herder,
Freiburg - Basel - Wien 1970, 65. ¢ JUNGMANN, Messe im Gottesvolk, 66.

7 E.J. LENGELING, Die neue Ordnung der Eucharistiefeier. Allgemeine Einfiihrung in das romische Mess-
buch. Endgiiltiger lateinischer und deutscher Text, Einleitung und Kommentar (Lebendiger Gottesdienst
17/18), Regensberg, Miinster 19717, 220.
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come legittime, poiché ¢ frutto della pieta medievale. La preparazione di questi
doni da principio non era un atto rituale. La Messa era connessa ancora con il
concetto di prendere parte a un banchetto, quindi i doni si trovavano gia sul ta-
volo. Anche nella presentazione dell’Eucarestia che fa Giustino Martire i doni
vengono presentati senza alcuna cerimonia. Con una tale assenza ci si voleva
distanziare dalle offerte pagane, con le quali si offrivano agli dei offerte materiali
per ottenere da loro benedizione.

Anche un altro aspetto delle offerte pagane ¢ sparito dalla liturgia: messa da
parte la “secreta”, ora la preghiera sulle offerte puo essere ascoltata da tutti. In
Francia la oratio super oblata fino all'vir secolo era pronunciata a voce alta poi
diviene preghiera silenziosa, “secreta”. Solo I'introduzione all’offerta, Oremus,
e la conclusione dell’offerta per omnia saecula saeculorum, erano pronunciati ad
alta voce. La prima notizia sulla pronuncia silenziosa della preghiera sulle of-
ferte ¢ dell'vimr secolo: «Tunc pontifex inclinato vultu in terra dicit orationem super
oblationis, ita ut nullus praeter Deum et ipsum audiat, nisi tantum Per omnia saecula
saeculorum».’

Diverse fonti indicano che quest’usanza della preghiera silenziosa ¢ nata in
terra francese, poiché allo sviluppo della stessa “secreta” hanno concorso usanze
gallicane. Al posto dei canti d’offerta romani, al centro dell’ offertorio nella pro-
cessione gallicana era il sacro silenzio. I doni erano portati all’altare in silenzio, e
anche le preghiere e le invocazioni venivano pronunciate sottovoce. Jungmann?
ritiene che alla base di quest'usanza gallicana vi sia anche un influsso orientale,
forse rimembranza dell’antichita pagana: «nella Messa gallicana la processione
delle oblate occupava il posto dell’Offertorio romano e si annunciava per essa il
sacro silenzio. Nella liturgia mozarabica che le ¢ affine deve essere stata traman-
data fin dai primi tempi a questo punto la preghiera secreta». Nella liturgia gre-
ca di san Giacomo i cantori invocano «ogni carne taccia», mentre il sacerdote si
indirizza alla preghiera silenziosa:? il sacro silenzio segue il festoso ingresso dei
doni del Cherubikon, solo il sacerdote prega in silenzio. Tutte le altre spiegazioni
della “secreta” sono quindi inverosimili.*

«La oratio super oblata conclude la presentazione dei doni; include il contenuto
e il significato dell’azione (preparazione dei doni e della comunita) e conduce
al canone eucaristico senza che vi sia alcuna cesura rilevante, preservando la
correttezza teologica».” Cosi viene anche affermato nel novus ordo: «Deposte le
offerte sull’altare e compiuti i riti che accompagnano questo gesto, il sacerdote

! Capitulare eccl. ord.: M. ANDRIEU, Les ordines romani du Haut Moyen Age, Spicilogium Sacrum
lovaniensis, Louvain 1951, 111, 102. 2 JUNGMANN, Missarum Sollemnia, 11, 115.

* Cfr. F.E. BRIGHTMAN, Liturgies Eastern and Western, Clarendon Press, Oxford 1896, 1, 41.

4 Per esempio “Secreta” da “secretio” come segregazione dei catecumeni dall’assemblea dei fedeli
o come segregazione delle offerte necessarie per I'Eucarestia da ulteriori offerte, cfr. JuneMaNN, Mis-
sarum Sollemnia, 11, 114. Brinktrine opina che la Secreta gia fa riferimento al Canone, cft. J. BRINKTRI-
NE, Die hl. Messe in ihrem Werden und Wesen, Schoningh, Paderborn 1931, 143.

* J. EMMINGHAUS, Die Messe. Wesen, Gestalt, Vollgug, rielaborato da TH. Maas-Ewerp, Verlag
Osterreichisches Kath. Bibelwerk, Klosterneuburg 19927, 243.
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invita i fedeli a unirsi a lui nella preghiera e pronunzia I'orazione sulle offerte:
si conclude cosi la preparazione dei doni e ci si prepara alla Preghiera eucari-
stica».! Il carattere comunitario della preghiera sulle offerte ¢ condiviso dalla
colletta e dalla preghiera conclusiva.

i) I Canone Eucaristico

Al centro della celebrazione si pone il Canone eucaristico. Anche se il concetto
di canone ¢ utilizzato prevalentemente nella celebrazione eucaristica, il genere
non si limita a questo. Esso include anche I’Exultet della notte di Pasqua, la pre-
ghiera di consacrazione nel rito d’ordinazione, la consacrazione dell’acqua per
il battesimo e la benedizione degli sposi.? Elemento essenziale del Canone ¢ la
benedizione, la Berakah:? in questa I'uomo benedice Dio per le meraviglie della
Redenzione, nelle quali si mostra I'eterno amore redentore di Dio che si stende
sugli atti concreti e viene reso presente attraverso i diversi atti della salvezza no-
minati. Da questo stato presente ]'uomo invoca nuove azioni di grazie da parte
di Dio per le sue nuove necessita. Al primo posto si situa sempre la lode, fonda-
mento per le preghiere seguenti. Il Canone eucaristico ha un carattere fonda-
mentale di inno che viene ad esprimersi in particolare nelle nuove Preghiere Eu-
caristiche (11-1v), ma anche nel Canone Romano. Il sacerdote, a nome della sua
comunita parla al Padre Celeste invocando la mediazione di Cristo, pronuncia la
preghiera eucaristica e si rivolge nello Spirito Santo «per Cristo, nostro Signore»
al Padre. Con questa concezione della Preghiera Eucaristica, costruita sull’anti-
chissima tradizione della preghiera cristiana, il “silenzio canonico” non era piu
conciliabile: si considerava allora la Preghiera canonica come il Sancta Sanctorum
della Messa, che riguardava soltanto il celebrante, uno spazio sacro che doveva
rimanere segregato dal popolo. Il passaggio alla preghiera silenziosa del Canone
avvenne anch’esso nel secolo vii1, sempre a causa della disciplina arcani: le parole
del Canone sono cosi sante, che non possono essere conosciute da chi non ¢ sa-
cerdote, in modo che non si disonorino e non si scatenil’ira di Dio sugli uomini. *

Perché la preghiera eucaristica sia tale, deve includere gli elementi seguenti,
in sequenza: Dialogo invitatoriale — Prefagio — Sanctus — Epiclesi sulle oblate —
Invocazione — Anamnesi — seconda Epiclesi (sui comunicanti) — Ricordo della
Chiesa terrena e della Chiesa celeste — Solenne Dossologia finale.”

L IGMR, n. 77.

2 M.B. MERz, Gebetsformen der Liturgie, in R. BERGER, K.H. BIERITZ et alii, Gottesdienst der Kirche.
Handbuch der Liturgiewissenschaft, vol. 3: Gestalt des Gottesdienstes, Pustet, Regensburg 19902, 116-120.

? Cfr. 11 confronto fra la Berakah ebraica e gli elementi della Berakah cristiana nella Preghiera
eucaristica menzionati in san Giustino da C. KucHAREK, The Bygantine-Slav Liturgy of St. John Chry-
sostom. Its Origin and Evolution, Alleluia Press, Allendale (usa) 1971, 553.

* Cosi scrive addirittura il “principe critico” degli Umanisti Erasmo da Rotterdam in una lettera da
Basilea, datata 1 ottobre 1528, a Erhard von der Marck su un contandino che ha pronunciato le parole
della Consacrazione pretenziosamente e dopo € morto: «Haec non est fabula». P.S. ¢ H.M. ALLEN,
Opus epistolarum Desiderii Erasmi Roterodami, 11 voll., Oxford University Press, Oxford 1906-1947, v11,
2054, 37-50. > Cfr. IGMR, n. 79
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Questi elementi possono essere chiaramente distinti nelle nuove Preghiere
Eucaristiche, mentre purtroppo per noi non ¢ tanto facile nel Canone Romano,
nonostante la sua antica dignita e la venerabilita del suo uso ininterrotto lungo
quindici secoli. Per molti critici vi sono delle debolezze rilevanti: la costruzio-
ne ¢ molto complessa, troppo complessa per renderlo popolare a lungo in una
liturgia comunitaria; € povero nella preghiera di lode, utilizza molte interces-
sioni e non ha sufficiente chiarezza nel momento epicletico; manca del tutto la
dimensione escatologica e gli sviluppi secondari (quali i molti segni di croce) lo
rendono meno attraente; i segni di croce vengono tralasciati, la lista dei santi
accorciata, e almeno nella traduzione tedesca si rafforza il momento epicletico
della transustanziazione e della comunione nell’epiclesi. La dimensione escato-
logica ¢ presente tramite 'acclamazione dopo il Mysterium fidei.

Rimangono in ogni caso alcune questioni critiche sulla qualita teologica del
Canone Romano; lo si utilizza al posto delle altre Preghiere Eucaristiche per
proseguire la continuita della preghiera cristiana per pit di quindici secoli. Ma il
Canone romano ha perso la sua esclusivita soprattutto con le nuove Preghiere
Eucaristiche, in particolare si pensi alla 1v, che ricorda per costruzione e conte-
nuto I'anafora di Basilio della tradizione bizantina.

1) La Comunione nella Messa

Oggi il “Padre Nostro” ¢ di nuovo per la comunita una preghiera di preparazio-
ne alla Comunione; questo ruolo della preghiera del Signore deriva in partico-
lare dalla preghiera sul pane e dalla spiegazione di questa parte della preghiera.
I latini come i greci riconducono la preghiera sul pane all'Eucaristia.’

Nella liturgia rinnovata il “Padre Nostro” ¢ di nuovo una preghiera comuni-
taria, come dice il Messale «una cum populo»: il fatto che il sacerdote sia I'unico
a prendere parte alla preghiera non ¢ coerente, &€ opportuno che I'intera comu-
nita completi I'intera preghiera.

L’accento sull’accusa dei propri peccati trova ulteriore espressione nell’Em-
bolismo, la continuazione del “Padre Nostro”, mantenuta in ogni liturgia al di
fuori del rito bizantino e che oggi ¢ posta tra la preghiera del Signore e la dos-
sologia finale. Il concetto di “embolismo” viene dal termine greco embolismds,
intermezzo; gia il secondo Ordo Romanus parla della preghiera del Signore “cum
emboli”.> Mentre le liturgie orientali non bizantine ripetono nell’embolismo le
due ultime invocazioni, I'embolismo romano lo fa solo con I'ultima preghiera
di liberazione dal male.

Nel messale precedente la riforma, I'embolismo non era congiunto solo con
una lista di santi, ma vi era una sequenza che includeva i differenti elementi del
rito come I'embolismo, la frazione dell’ostia (“Fractio”), I'immersione di una

! Cfr. ]J.P. Bock, Die Brotbitte des Vaterunsers, Schoningh, Paderborn 1911.
2 OR 1: M. ANDRIEU, Les Ordines romani du Haut Moyen Age, Spicilagium Sacrum lovaniensis,
Louvain 1948, 11, 223.
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particella dell’Ostia nel calice (“Commixtio”) e lo scambio della pace: «Libera nos
quaesumus Domine ab omnibus malis, praeteritis, praesentibus et futuris: et interceden-
te beata et gloriosa semper Virgine Dei Genitrice Maria, cum beatis Apostolis tuis Petro
et Paulo atque Andrea et omnibus sanctis» (il celebrante si fa il segno della Cro-
ce con la patena), «da propitius pacem in diebus nostris» (bacio della Patena) «ut
ope misericordiae tuae adiuti et a peccato simus semper liberi et ab omni perturbatione
securi», (frazione dell’Ostia in due parti) «Per eundem Dominum nostrum Iesum
Christum Filium tuum» (frazione del frammento dalla meta sinistra dell’Ostia)
«qui tecum vivit et regnat in unitate Spiritus sancti Deus» (elevazione della particola
frazionata sulla patena) «per omnia saecula saeculorum. Amen» (immersione della
particella piu piccola nel calice) «Pax Domini sit semper vobiscumpy.

Nel rinnovamento post-conciliare questo sviluppo erroneo venne corretto,
e di conseguenza I'embolismo venne separato dalla Fractio e dalla Commixtio.
Molte invocazioni dei santi vennero escluse dall’embolismo, il quale include
solo le invocazioni del “Padre Nostro”, e cio che a questo viene riconosciuto
appartenere, poi la dossologia finale: «Libera nos quaesumus Domine ab omnibus
malis, da propitius pacem in diebus nostris, ut, ope misericordiae tuae adiuti, et a pec-
cato simus semper liberi et ab omni perturbatione securi». Segue ancora un riferi-
mento escatologico: «exspectantes beatam spem et adventum Salvatoris nostri Iesu
Christi».

Il carattere escatologico e presente ¢ proprio dell’acclamazione del popolo:
«Tuo ¢ il Regno, tua la potenza e la Gloria nei secoli. Amen. — Quia tuum est
reghum, et potestas, et gloria, in saecula. Amen». Essa si origina dall’antichissima
liturgia e in alcuni manoscritti biblici € inserita come glossa a Mt 6,12. Anche la
Didache' la conosce; ¢ un elemento fisso di molte liturgie orientali sin dall’anti-
chita. Questa prosecuzione del “Padre Nostro” ¢ una caratteristica della liturgia
protestante, sul fondamento del fatto che gia per la traduzione del Nuovo Testa-
mento era disponibile tale manoscritto che include I'antica dossologia. La sua
introduzione nella Messa romana ha quindi carattere ecumenico, che sembra
essere sminuito perché inserito nella pausa dell’embolismo, il quale tuttavia ¢ a
sua volta parte della liturgia orientale e quindi ha di nuovo un peculiare accento
ecumenico verso oriente.

«Nel Missale Romanum il complesso della frazione del pane e dell'invocazione
della pace era peggiorato nel tempo. La riforma del messale ha rimesso ordine
in particolare in questa parte della Messa».?

Nel Messale del 1570 sulla base di un complesso sviluppo del rituale, gli ele-
menti Embolismo, Frazione, Commixtio e scambio della pace si erano fusi in un
unico atto. 1l significato dei singoli atti non era quindi riconoscibile. Il rinno-
vamento liturgico ha ripristinato I'originaria distinzione nel rito. Il segno della

! Didaché 9,4 - ed. SCHOLLGEN («Fontes Christiani» 1) 122: «Nel modo in cui questo pane spezzato
era sparso qua e la sopra i colli e raccolto divenne una sola cosa, cosi si raccolga la tua Chiesa nel tuo
regno dai confini della terra; perché tua ¢ la gloria e la potenza, per Gesu Cristo nei secoli».

2 EMMINGHAUS, Die Messe, 274.
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pace assume una dimensione escatologica ed ecclesiale attraverso la precisa-
zione della pace come “la pace del Signore”, e si differenzia da una mera pa-
ce intramondana e dalla semplice assenza di guerra o di altri conflitti (cfr. Gv
14,27). Questa pace non solo si avvicina a quella che I'aT definiva come dono di
Dio sotto il concetto ebraico di “Shalom”,' ma ampliava di molto questo stesso
concetto.

Riguardo il gesto della pace 'Ordo Missae afferma: «segue il rito della pace,
con il quale la Chiesa implora la pace e I'unita per se stessa e per l'intera fami-
glia umana, e i fedeli esprimono la Comunione ecclesiale e I'amore vicendevole,
prima di comunicare al Sacramento. Spetta alle Conferenze Episcopali stabilire
il modo di compiere questo gesto di pace secondo I'indole e le usanze dei po-
poli. Conviene tuttavia che ciascuno dia la pace soltanto a chi gli sta piu vicino,
in modo sobrio».?

Anche I'Istruzione Redemptionis Sacramentum, che cerca di correggere uno
sviluppo sbagliato di questo segno, si confronta con lo scambio della pace:
«LJuso del Rito romano di scambiare la pace prima della santa Comunione,
come stabilito nel Rito della Messa. Secondo la tradizione del Rito romano,
infatti questo uso non ha connotazione né di riconciliazione né di remissione
dei peccati, ma piuttosto la funzione di manifestare pace, comunione e carita
prima di ricevere la Santissima Eucaristia. E, invece, I'atto penitenziale da ese-
guire all’inizio della Messa, in particolare secondo la sua prima forma, ad avere
carattere di riconciliazione tra i fratelli».?

Un altro arricchimento del nuovo messale ¢ la possibilita di comunicarsi sotto
le due specie.

Il divieto della comunione al calice per i laici € stata una caratteristica iden-
tificativa del cattolicesimo, poiché I'esortazione a comunicarsi al calice ¢ stato
un punto fondamentale del programma della critica alla Chiesa precedente alla
Riforma (Jan Hus). Tale proibizione del calice rimane fino al Vaticano II,* anche
se molteplici aneliti riformatori si sono avvicendati nel corso della storia.?

La costituzione sulla liturgia del Vaticano II° dispone la comunione al calice
solo in alcune circostanze, ma con il nuovo messale queste si sono ampliate. La
possibilita di accostarsi al calice ¢ divenuta molto pit semplice, secondo le di-
sposizioni recenti.”

! B. HEMELSOET, Friede, in H. HaAg, Bibellexikon, Benziger, Einsiedeln - Ziirich - Koln 1968, 495-
497. 2 IGMR, n. 82.

> CONGREGAZIONE PER IL CULTO DIVINO E LA DISCIPLINA DEI SACRAMENTI, Istrugione Re-
demptionis Sacramentum su alcune cose che si devono osservare ed evitare circa la Santissima Eucaristia,
25.1V.2004, AAS 96 (2004) 571.

4 Cfr. IGMR, n. 282 con il riferimento al Concilio di Trento.

> A. FrRANZEN, Die Kelchbewegung am Niederrhein im 16. Jahrhundert (KLK 13), Aschendorff, Miinster
1955. ¢ SC, 55b.

7 Cfr. R. Kaczynski, Die Wiedereinfithrung der Kelchkommunion im romischen Ritus, H. SPAEMANN (a
cura di), ,.... und trinket alle daraus“. Zur Kelchkommunion in unseren Gemeinden, Herder, Freiburg - Basel
- Wien 1986, 90-92 fiir das deutsche Sprachgebiet. Cfr. anche H.B. MEYER, Wann ist Kelchkommunion
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Summa Summarum: se la santa Messa fosse celebrata come i padri del rinno-
vamento liturgico avrebbero voluto, cio¢ molto degnamente e senza oscurita
dogmatiche, allora da molti punti vista la “Messa antica” mostrerebbe tutta la
sua necessita di riforma e revisione. Questo deriva molto chiaramente dal cri-
terio di veridicita, che identifica nello sviluppo storico gli errori e gli sviluppi
sbagliati, e, contro il modo odierno di celebrare indirizzato solamente alle cose,
mostra 'essenza dell’Eucarestia nella sua liturgia. Nessuno puo tuttavia negare
che con il rinnovamento nella prassi siano penetrati anche errori, e si moltiplica-
no gli appelli, non solo tra i tradizionalisti, a una “riforma della riforma”. Cosa
bisogna pensarne?

1v. RIFORMA DELLA RIFORMA?
1. La participatio actuosa — opportunita e pericoli della novita

Nell’ambiente dei liturgisti di lingua tedesca si rileva I'elemento della discon-
tinuita nel supportare il rinnovamento liturgico del Vaticano II. Si pud quindi
avere I'impressione che cio che si € ottenuto con la riforma sia una rottura con
la tradizione. Per esempio la Costituzione sulla liturgia del Vaticano II ¢ con-
siderata una “rivoluzione copernicana” che ha significato “la fine del medioe-
vo”.! 1l concetto di partecipazione attiva, richiesto da papa Pio X? ed elevato a
programma dal rinnovamento liturgico® ¢ considerato spesso come la novita
caratterizzante della costituzione sulla liturgia del Vaticano II. E poi considerato
come “il passo decisivo oltre Trento” il fatto che il Vaticano II ha per la prima
volta stabilito ufficialmente «che non piu il sacerdote da solo ma 'intera comu-
nita ¢ soggetto dell’agire liturgico».*

Da qui il principio della participatio actuosa ¢ stato elevato a principio dell’ade-
guatezza della liturgia alla propria essenza in generale;” Haubling ritiene che
la riforma liturgica del Vaticano II si separi su tale base da tutte le altre riforme
liturgiche della storia e sia da considerarsi come incompiuta: «il Concilio ha at-
tuato sulla Chiesa la riforma liturgica senza curarsi delle difficolta, che sono un

maoglich? Die kirchlichen Dokumente und ihre Interpretation, «Heiliger Dienst» 44 (1990) 27-35; K. RicH-
TER, Zur Praxis der Kelchkommunion, in SPAEMANN, ,,... und trinket alle daraus*, 15-33.

! Cosi E.J. LENGELING, Liturgie - Dialog gwischen Gott und Mensch, Herder, Freiburg - Basel - Wien
1981, 13-15.

2 Nel Motu proprio Tra le sollecitudini sulla musica Sacra del 22 novembre 1903 il Papa invita ad
una «partecipazione attiva ai Misteri e alla preghiera pubblica e solenne della Chiesa», cfr. AAS 36
(1903) 330.

? Gianel famoso incontro cattolico dell’Arcidiocesi di Mechel (Belgio) Lambert Beaudouin invita-
va ad una “democratizzazione” della Liturgia. Su Lambert Beaudouin cfr. L. BouYer, Dom Lambert
Beaudouin, un homme d’Eglise, Casterman, Tournai 1964.

4 Cfr. K. RICHTER, Liturgiereform als Mitte einer Erneuerung der Kirche, in IDEM (a cura di), Das Kongil
war erst der Anfang. Die Bedeutung des 11. Vatikanums fiir Theologie und Kirche, Griinewald, Mainz 1991,
53-74.

° Cfr. A.A. HAUSSLING, Liturgiereform. Materialien gu einem neuen Thema der Liturgiewissenschaft,
«Archiv fiir Liturgiewissenschaft» 31 (1989) 1-32. 28.
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compito che rimane, mai piti compiuto. Sembra — sul presupposto che la Chiesa
rimanga fedele al Concilio —, che le altre riforme siano state solo un’anticipa-
zione di questa».' Nei fatti, in molti passi della Costituzione sulla liturgia del
Vaticano II,? si fa riferimento alla participatio actuosa, in particolare vi si afferma
che la partecipazione del popolo di Dio alla liturgia non deve essere soltanto
interiore ma anche “reale”, cio¢ deve essere esprimibile. Questo ¢ nei fatti un
distacco dagli sviluppi che sin dall’eta carolingia ha portato a una “Liturgia del
clero” centrata sui sacerdoti, relegando la comunita al ruolo di spettatrice, senza
coinvolgerla nel compimento. Il popolo cristiano ha diritto di partecipare attiva-
mente alla liturgia, secondo SC 14 «ha diritto e dovere in forza nel Battesimo».

Se tutti i battezzati e confermati sono “ordinati” ad aver parte al mistero della
Eucaristia, la partecipazione cosciente e attiva dei laici € di conseguenza un cri-
terio per la correttezza della liturgia. Con questo, nei fatti, ¢ annunciata la fine
della “liturgia medievale del clero”. La liturgia non puo quindi essere un “culto
fuori dal tempo”, ma ¢ «sacramento dell’opera di Dio e il novum della riforma
liturgica ¢ nel modo di definire ecclesiastico “participatio plena, conscia et actuo-
sa».? Considerato in tale modo, il principio chiave della “participatio actuosa”
esprime in maniera oggettivamente valida il fatto che la liturgia in essenza ¢
comunitaria, comunita tra Dio e gli uomini, e che cio che unisce ¢ questa par-
tecipazione cristiforme.

Cosi intesa, anche la definizione lapidaria del cardinal Ratzinger ¢ corretta: «il
Concilio ha qui semplicemente — con la sua autorita — definito qualcosa che ¢ di
per sé evidente dalla cosa stessa».*

Draltra parte il poter cooperare e, prima di tutto, I’essere chiamati a collabo-
rare per coloro che si riuniscono nella liturgia, ¢ intesa come una cosa talmente
nuova nel suo genere che la percezione cosi forte di una cesura — avvenuta con
la riforma liturgica del Vaticano II — raggiunge le pubblicazioni liturgiche a ca-
rattere scientifico.

Il rinnovamento della liturgia rimane contestato. Le cause di questa contesta-
zione — cercando di evitare spiegazioni dei fatti a partire da una sola causa —non
si devono cercare negli sforzi di riforma voluti dal Concilio stesso ma nello spi-
rito di quegli anni.” Fischer enumera tra queste una “allergia alla celebrazione”

' HAUSSLING, Liturgiereform, 30.

2 Cfr. le dottrine di principio nel Concilio Vaticano II in SC, 14,19, 21, 26, 30, 31, 48.

> HAUSSLING, Liturgiereform, 27.

4 J. RATZINGER, Das Fest des Glaubens. Versuche gur Theologie des Gottesdienstes, Benziger, Einsiedeln
1981, 79.

* Si devono ricordare per esempio i dibattiti sulla demitizzazione e sulla desacralizzazione negli
anni 60 e 70 connessi fra loro, per uno sguardo cfr. H. SCHURMANN, Neutestamentliche Marginalien
zur Frage der ,,Entsakralisierung®, «Der Seelsorger» 38 (1968) 38-48, 89-104, spec. 38-42. Cfr. anche H.
MUHLEN, Entsakralisierung. Ein epochales Schlagwort in seiner Bedeutung fiir die Zukunft der christlichen
Kirchen, Schoningh, Paderborn 1970%. Anche il Papa Giovanni Paolo II parla delle «circostanze meno
favorevoli», cfr. la Lettera Apostolica per il venticinquesimo anniversario della Costitugione conciliare Sa-
crosanctum Concilium sulla Sacra Liturgia del 4 dicembre 1988, n. 11, Verlautbarungen des Apostoli-
schen Stuhls n. 89, s. 15.
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unita ad una “allergia al latino”, un “ecumenismo frainteso”, che colpisce an-
che alcuni cattolici, un “libertinismo” congiunto con una “mentalita attivista”
contro tutto cio che appartiene al passato, come pure la “sermonite”, la cattiva
attitudine a commentare ogni cosa e a porre I’accento sulla parola umana, che
non puo certo illuminare tutto.’

Draltro canto ci si potrebbe anche domandare quanto queste difficolta, che
influenzarono negativamente gli ulteriori sviluppi liturgici, abbiano a che fare
con la participatio actuosa: da dove viene la “allergia al latino” se non dal fatto
che non tutti sanno o vogliono pregare e cantare in latino?

Da dove verrebbe una “allergia alla celebrazione” se non dallo sforzo di far
partecipare tutti all’azione liturgica e di non lasciare nessuno in un semplice
ruolo di spettatore, anche a costo di ridurre la ricchezza delle forme liturgiche
per far partecipare tutti a quelle forme cui tutti possono partecipare? Concre-
tamente: se non puo piu essere cantata una Messa di Mozart o di Palestrina
perché non tutti possono cantare Mozart o Palestrina, se non puo piu essere re-
alizzata la processione d’ingresso, perché la maggioranza rimarrebbe al proprio
posto come spettatore, allora molte forme d’espressione liturgica in un attimo
perderebbero il loro senso e la loro ragion d’essere. Anche le migliori, e le pit
stimate tra queste cadrebbero nell’'ombra a causa di questa ideologia, e questo
accadrebbe se la participatio actuosa venisse elevata a criterio assoluto della litur-
gia rinnovata.

La partecipazione attiva di tutti alla liturgia non puo significare che questa
debba essere ridotta a forme sempre nuove per mezzo di qualunque elemento
secolare o borghese per renderla qualcosa a cui tutti possano prender parte. Sus-
siste «il pericolo che i continui esperimenti di forme nuove della celebrazione
liturgica per una presunta partecipazione attiva rendano impossibile cio che ¢
pit decisivo: la preghiera reale di abbandono di se stessi».?

“Partecipazione attiva” non puo essere l'allargamento dell’azione a tutti i
partecipanti a loro piacimento, cosi che la “liturgia” diventi uno scambio per-
manente d’aspettative su cose nuove che potranno essere introdotte,? e quindi

! B. FISCHER, Zehn Jahre danach. Zur gottesdienstlichen Situation in Deutschland gehn Jahre nach Er-
scheinung der Liturgiekonstitution, in B. FiscHER et alii (a cura di), Kult in der sikularisierten Welt, Pustet,
Regensburg 1974, 117-127.

? J. P1EPER, Das Geddchtnis des Leibes. Von der erinnernden Kraft des Geschichtlich-Konkreten, W.
SEIDEL (a cura di), Kirche aus lebendigen Steinen, Griinewald, Mainz 1975, 68-83, ivi 74.

® J. RATZINGER, Zur Frage nach der Struktur der liturgischen Feier, «Internationale Katholische
Zeitschrift» 7 (1978) 488-497, 496: «die Abwechslung ist auf die Dauer langweilig. Daher ist die Er-
ziehung zur Interiorisierung, die Fithrung zum Kern an dieser Stelle besonders vordringlich, ja, sie
ist die Uberlebensfrage der Liturgie als Liturgie». Similmente dice RATZINGER, Das Fest des Glaubens,
65: «Die Losung kann nur die Zuwendung zur Spannung der Wirklichkeit selbst sein; auch die
Abwechslung ist auf die Dauer langweilig. Daher ist die Erziehung zur Interiorisierung, ... die Uber-
lebensfrage der Liturgie als Liturgie». Lo stesso afferma PI1EPER, Das Geddchtnis des Leibes, 74: «Rich-
tig beten vermag nur derjenige, der “selbstvergessen” iiber den leiblichen Vollzug hinaus ohne den
Text des Gebetes als solchen noch eigens ins Auge fassen zu miissen, vollig unabgelenkt das darin
Gesagte “realisiert”... Es ist klar, gegen was diese Bemerkung sich richtet: gegen die Gefahr, dass
standig neue, um der vermeintlich “aktiveren Teilnahme” willen unternommene “Gestaltungen”
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strutture e forme sempre nuove che dal loro risultato, consistente in una bor-
ghesizzazione decristianizzata, non possono essere rese liturgiche nella Actio.

2. La tentagione religioso-pedagogica e il culto come strumento

Una seconda considerazione riguardante la liturgia, consiste nel riflettere sul
linguaggio e su come oggi essa viene vissuta: la liturgia non viene solo “fatta” in
modo che molti collaborino ad essa e si ritrovino in questo cooperare; purtrop-
po il culto divino viene troppo spesso indirizzato all'uomo e al mondo — con la
loro salvezza come tema o scopo —, ma questo ha sempre meno a che fare con
I'agire salvifico di Dio.

«Resta ancora la liturgia?» si domanda con preoccupazione Alois Miiller te-
ologo dogmatico e liturgista di Lucerna.' La liturgia consiste di azioni esterne
che non hanno altro scopo che esprimere la volonta di glorificare Dio (e santi-
ficare gli uomini). Questi atti hanno un loro proprio valore dinanzi ad una “Ve-
nerazione trascendentale di Dio” che si manifesta in una vita cristiana secondo
la volonta di Dio?

La vera liturgia non ¢ la pratica dell’amore del prossimo, e la celebrazione li-
turgica non serve in primo luogo come motivazione e rafforzamento di questo
amore?

La liturgia ¢ forse soltanto una manifestazione necessaria per motivi pedago-
gici, che si indirizza non a Dio ma agli uomini? Da questo dipende cio che ai
moderni sembra “magico”, il vedere nei segni sensibili e nei simboli un’efficacia
divina e spirituale “all’opera”.

Su questo si dovrebbe pensare, argomentare e formare le coscienze. La li-
turgia viene intesa come strumento socio-pedagogico e lezione catechetica
multimediale, che inizia o termina con cambiamenti sociali.* Miiller paventa
che un tale modo di pensare possa essere ricondotto a una tradizione che va
da Agostino a Rahner: i Sacramenti — e con loro I'intera liturgia — sono procla-
mazioni della parola di Dio potenziate con segni esterni, nelle quali la salvez-
za promessa e realizzata una volta per tutte da Dio in Cristo viene messa in
rapporto con una situazione concreta della vita dell'uomo. Le azioni esterne
si riconducono a una fede precedente; la questione su quanta salvezza questo
riesca a mediare rimane senza risposta. Miiller nota alcuni paralleli con la teo-
logia protestante, che partendo dalla preoccupazione per la purezza della “sola
gratia” non vuole saper nulla riguardo I'efficacia dei sacramenti per la salvezza
degli uomini.

des liturgischen Gottesdienstes gerade das Entscheidende unmoglich machen kénnten: namlich das
selbstvergessene wirkliche Gebet».

' A. MULLER, Bleibt die Liturgie? Uberlegungen gu einem tragfihigen Liturgieverstandnis angesichts heu-
tiger Infragestellungen, «Liturgisches Jahrbuch» 39 (1989) 155-167.

? Cfr. M. KuNzLER, Themen- und Zielgruppenorientierte Gottesdienste? Eine Anfrage aus der Sicht
des christlichen Ostens, «Trierer Theologische Zeitschrift» 96 (1987) 227-235; R. SCHWARZENBERGER,
Zwecksonntage. Zweckentfremdung der Feier der Heilsgeheimnisse?, «Bibel und Liturgie» 52 (1979) 198-203.
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La liturgia con i suoi rivestimenti esterni € a pieno titolo necessaria per la sal-
vezza? Una teologia dei sacramenti e anche una teologia della liturgia che non
sia in grado di rispondere alla questione sulla causalita dei segni esterni riguardo
alla loro efficacia, ¢ incline a sostituire la liturgia esteriore con il Kerygma e la
Diaconia.

Contro la falsificazione religioso-pedagogica della liturgia, puo solo aiutare il
ritorno al concetto di culto inteso come rimedio: il culto come «forme ordinate
d’interazione con il divino»,” forme che sono necessarie perché negli uomini
vi € una tendenza fondamentale, basata sul peccato originale, a banalizzare il
sacro e lo straordinario, a livellarli nella quotidianita della vita, a ricondurli al
finito, a cio che € noto e al banale che certo non ¢ diretto a Dio, dandosi da soli
il senso della vita e una gloria fatta da sé.? Per questo il culto ¢ necessario come
“rapporto ordinato con il sacro” che rimanga separato nella vita da tutto il resto
e che in quanto tale ¢ indirizzato a Dio solo. Non in conformita ai dati teologici,
ma sulla base del volere umano, nel culto si pud porre un limite all'interno del
quale preservare la sacralita divina da tutto cio che ¢ banalizzante e umiliante
per portare il sacro nel presente. Il culto realizza la grandezza di Dio dinanzi agli
uomini in uno “spazio sacro”. Questo “spazio sacro” viene definito in maniera
convincente in particolare nella Messa,* perché «la cena ¢ connessa con riti e
cerimonie che devono mostrare la sua straordinarietda»,” una straordinarieta che
puo provenire solo da Dio.

La dimensione cultuale e le forme di relazione, anche quelle introdotte dal
culto, sono andate perse e hanno una visione solidaristica che lascia spazio agli
uomini, ma che si estende anche verso Dio. Se in una societa democratica le
élites sono sostanzialmente aperte, se tutti devono essere tra di loro uguali per
mantenere la pace, allora il timore e la venerazione sono divenuti impossibili e
con essi anche I'ladorazione.

Qui si situa la serieta della “svolta antropologica”: non ¢ Dio che richiede il
culto, le sue forme e il suo procedere ordinato, ma ¢ 'uomo che ne ha senz’al-
tro bisogno; altrimenti si perde di vista la grandezza del proprio Dio, che puo
essere il solo garante della salvezza in quanto ¢ andato oltre, una volta per tut-
te, a quanto questo mondo puo offrire come vita, senso e futuro. Solo cosi si
puo rimanere fedeli all’agire di Dio che dona salvezza e santita nei segni e nelle
azioni della liturgia e dare I'assenso in maniera cosciente alla santificazione che
¢ oggettivamente mediata dai segni sacramentali. Solo cosi il valore proprio
della liturgia verra mantenuto correttamente e rettificato da mero significa-
to catechetico a mezzo pedagogico, cosi ci si puo efficacemente opporre agli
evidenti sviluppi erronei. Non per nulla Andreas Heinz si volge con ragione

! Cfr. MULLER, Bleibt die Liturgie, spec. 158-161.

2 Cfr. G. Lanczkowski, Kult, in LThK? vi, 659. * MUHLEN, Entsakralisierung, 75.

4 Percio secondo SCHURMANN, Neutestamentliche Marginalien gur Frage der ,,Entsakralisierung, o4.
L'Eucarestia stessa ¢ il principio critico per ogni “dissacralizzazione”.

> MUHLEN, Entsakralisierung, 19, ancora piu dettagliato pp. 463-467.
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contro l'incoscienza e I'indegnita del comunicarsi durante 'adorazione eucari-
stica come un antidoto, che negli anni del rinnovamento liturgico venne spesso
discreditato.’

3. Lapprofondimento del “nuovo” tramite il suo collegamento
con una continuitd persa: un compito per il futuro

Si ha timore, non a torto, che diverse disposizioni che hanno influito sul rinno-
vamento della liturgia siano caratteristiche della seconda meta del xx secolo e
contraddicano lo spirito e I'essenza della stessa liturgia, insieme con disposizio-
ni e modi di agire che rendono difficile o del tutto impossibile percepire la litur-
gia come agire divino e non come gesti compiuti di propria iniziativa.?

Bisogna riappropriarsi dell’obiettivo posto da Guardini® di una liturgia in-
tesa come un insieme che supera le singole operazioni liturgiche. Con cio si
pone anche il compito mistagogico: la liturgia ¢ auto-espressione dell'uomo,
ma dell'uomo come deve essere. Cosi si rafforza la disciplina. L'uomo esteriore
puo percepire la preghiera liturgica come “non veritiera”; quest'uomo che parla
nella liturgia, ¢ quello profondo, essenziale. Esso rimane pero silenzioso. Cosi
la preghiera liturgica deve essere caratterizzata per lungo tempo da un’aspra
disciplina, fino a che il profondo si risvegli, I'immagine dell’essere si indirizzi a
cio che ¢é giusto, e allora sara 'essenziale a parlare. «Questa rinascita liturgica
si ¢ vista ancora ben poco».* Si puo dubitare fortemente che questo cammino
mistagogico dell'uomo alla liturgia nel senso della vera capacita liturgica oggi
possa essere visto nello stesso modo che al tempo di Guardini.’

Il compito mistagogico di oggi deve annodarsi a un continuum che risale a
secoli lontani. Vi ¢ qualcosa da riportare in vita, che appartiene alla parte piu
grandiosa della storia della teologia, la grande tradizione dei Padri della Chiesa
d’Oriente e d’Occidente. Bisogna ancora risolvere una questione, che pone al
centro I'obiettivo: senza voler sminuire le acquisizioni del rinnovamento liturgi-
co bisogna tuttavia porsi la domanda se nella nuova liturgia venga a sufficienza

! Cfr. A. HeiNz, Schwerpunktverlagerung in der Messfrommigkeit: Von der Elevations- gur Kommu-
nionfrommigkeit, «Heiliger Dienst» 36 (1982) 69-79, 70.

2 Anche dieci anni dopo la pubblicazione della Costituzione sulla Liturgia interveniva precisa-
mente su questa domanda fondamentale il vescovo ausiliare di Colonia, Frotz, in maniera scettica:
«Ovviamente la comprensione di molti fedeli sull’'opera di Cristo, come ¢ descritta nella Costituzio-
ne sulla Liturgia, si ¢ affievolita in molte parti. Per qualche giovane credente quella comprensione
sembra contraddire la visione moderna della “causa di Gesu...”», A. Frotz, Wie steht die Liturgie-
reform heute? Eine Bilang nach gehn Jahren Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Kongils, Koln
1973, 11.

* Cfr. I'edizione originale: R. GuarDINI, Liturgische Bildung. Versuche, Verlag Deutsches Quick-
bornhaus, Rothenfels am Main 1923, 62-82.. 4 GuARDINI, Liturgische Bildung, 75.

° Lalettera apostolica del Papa Giovanni Paolo II per il venticinquesimo anniversario della Costi-
tuzione sulla Liturgia n. 15, p. 17, riprende ammonendo sulle parole di SC, 14, che non hanno perso
nulla della loro attualita: «Non si puo sperare la realizzazione di tutto cio (la partecipazione piena e
attiva di tutto il popolo) se gli stessi pastori d’anime non siano penetrati, essi per primi, dello spirito
e della forza della liturgia e non ne diventino maestri».
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espresso l'agire divino primario nella liturgia, cosi sottolineato dalla costituzio-
ne sulla liturgia, come servizio di Dio nel mondo, oppure se tale azione non
venga resa impossibile in maniera latente, cosi che la sacra iniziativa di Dio, la
dimensione catabatica cada nella dimenticanza e il servizio divino diventi mera
opera umana.

In concreto: la Celebratio versus populum ¢ 'ultimo confine della saggezza?!
L’orientamento liturgico, la direzione comune di tutti i celebranti verso il Signo-
re, come dal tempo antico fino al nostro secolo e anche in altre chiese cristiane,
costituiva e costituisce? un continuum rilevante, una liturgia centrata sul sacro,
al contrario delle liturgie incentrate sull'uomo nelle quali la presenza di Dio
non viene piu realizzata? Deve essere chiaro che una celebrazione “versus altare”
(ancor meglio: versus Deum) non ha a che fare con la segregazione clericale ma,
al contrario, porrebbe il sacerdote declericalizzato nella stessa direzione di pre-
ghiera dell’intera assemblea. Ma a causa della polemica tradizionalista, il conse-
guimento di questa modalita di celebrazione ¢ pensabile solo a lungo termine,
sebbene secondo il nuovo Messale sia del tutto possibile.

Oppure: portare i nostri Riti divenuti certo “giusti e comprensibili” alla “lu-
ce della nobile semplicita”, come SC, 34 vuole, non li ha resi “miseri” anziché
“nobili” come lo stesso von Balthasar temeva?? Sono state eliminate solo le “ri-
petizioni inutili” — che nel Messale del 1570 comunque c’erano—, oppure si ¢
rinunciato alla ripetizione come mezzo di preghiera e di celebrazione liturgica?
Se la norma normans del MR del 1570 per ogni celebrazione della Messa era la
Messa privata di un sacerdote — senza riguardo per la presenza di una comunita,
cosi che Jungmann* poteva parlare dei laici come “presenti assenti” — forse oggi
questa norma ¢ diventata irrilevante perché la Messa di comunita ¢ diventata
quella di un piccolo circolo (di un gruppo)?

Non da ultimo, la Messa per piccoli gruppi, viene vista da alcuni come for-
ma ideale della Messa — sulla base della possibile prossimita umana — cosi che
in molti assimilano ogni celebrazione della Messa per cio che dovrebbe essere
valevole o desiderabile solo per piccoli gruppi. La conseguenza paventata &
I'eccesiva familiarizzazione con il piccolo gruppo e l'allontanamento dall’in-
tera comunita che in passato non solo ha realizzato dei beni culturali di gran-
de spessore, ma ha saputo anche celebrare 'onore di Dio e superare i limiti

! Cfr. M. KuNzLER, Die kosmische Dimension der Eucharistiefeier. Zu Fragen ihrer liturgischen Gestalt
bei Joseph Ratginger, in R. VODERHOLZER (a cura di), Der Logos-gemdfie Gottesdienst. Theologie der Litur-
gie bei Joseph Ratginger (Ratzinger-Studien, hrsg. im Auftrag des Institut Papst Benedikt XVI. Regens-
burg Band 1), Pustet, Regensburg 2009, 172-204.

? Cfr. F.J. DOLGER, Sol salutis. Gebet und Gesang im christlichen Altertum. Mit besonderer Riicksicht auf
die Ostung in Gebet und Liturgie, Aschendorff, Miinster 1925> (LF 4/5), Nuova Edizione, Miinster 1972
(LQF 16/17), 239-244; O. NussBauM, Der Standort des Liturgen am christlichen Altar vor dem Jahre 1000.
Eine archdologische und liturgiegeschichtliche Untersuchung, 2 vol., Hanstein, Bonn 1965, 1, 447; JUNG-
MANN, Missarum Sollemnia, 1, 332; A. Apam, Wo sich Gottes Volk versammelt. Gestalt und Symbolik des
Kirchenbaus, Herder, Freiburg - Basel - Wien 1984, 104.

® Cfr. H.U. voN BALTHASAR, Die Wiirde der Liturgie, «Internationale Katholische Zeitschrift» 7
(1978) 481-487. 4 JUNGMANN, Missarum Sollemnia, 1, 193.
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spaziali di una normale esistenza borghese. Nella liturgia dei piccoli gruppi il
celebrante indossa solo la stola,! di certo non viene cantata alcuna Messa di
Mozart, ancor meno si utilizza I'incenso o si impiega I’estensione di uno spa-
zio liturgico. Va cosi persa senza accorgersene, la “forma grande” della cele-
brazione della Gloria di Dio che non ¢ mai fine a se stessa ma per la salvezza
del mondo?? Anche la grandezza di Dio, che opera per la salvezza dell'uomo,
verra forse con il tempo rimpicciolita e «adattata alla capacita di comprensio-
ne dei fedeli» (SC, 34)?

V. CONCLUSIONI

Solo Dio ¢ immutabile; tutto cio che € creato ¢ mutevole, anche la liturgia della
Chiesa.

Quali sono state le cause che hanno portato a modificare parti importanti
della vita liturgica? Da una parte I'idea che in conformita ad una conoscenza
teologica piu approfondita fosse necessaria una correzione della liturgia. Ma
anche la finitezza e la fallibilita umana possono essere causa di sviluppi erronei;
Guardini considera entrambe le cose come cause per 'ambivalenza della rela-
zione tra liturgia e cultura.?

Draltra parte la conoscenza, che deve essere ricercata attraverso un sapere
teologico in progresso, puod essere anche espressa con nuove forme; ne va an-
che del criterio della veridicita ma non dell’adattamento delle forme liturgiche
allo spirito dominante del tempo. Accanto alla gratitudine per cid che ¢ stato
ottenuto dal rinnovamento liturgico, rimangono ancora ulteriori questioni da
porre sulla liturgia rinnovata. Cio che oggi si ¢ dimostrato un sentiero erroneo e
uno sviluppo sbagliato, doveva forse accadere, cosicché molte altre cose buone
e meritevoli si manifestassero. “La riforma della riforma” non puo significare
tornare indietro a prima del rinnovamento liturgico e al messale del 1570, cioé
alla forma straordinaria del rito della Messa. Il criterio della veridicita ¢ questo
ritorno sul sentiero.

D’altro canto sarebbe fatale fare iniziare con il Concilio Vaticano II la vera
liturgia della Chiesa e presentare la prassi odierna come il non plus ultra della
celebrazione liturgica, sulla quale si potrebbero certo costruire ulteriori svilup-
pi, che non solo corrisponderebbero sempre di meno all’essenza dell’Eucaristia,
ma metterebbero in pericolo I'intera liturgia della Chiesa. Anche qui il criterio

! Cfr. M. KunzLER, Indumentum Salutis. Uberlegungen zum liturgischen Gewand, «Theologie und
Glaube» 81 (1991) 52-78.

2 Gia nella Instuzione “De missis pro coetibus particularibus” del 15 maggio 1969 si regola, «altaris
supellex, vasa sacra et vestimento numero, forma et qualitate legibus congruant», Kaczynski, EDIL 1, n.
1856b.

> GUARDINI, Liturgische Bildung, 89; cfr. anche J. P1epER, Uberlegungen gu Arbeit und Mufe vor dem
Hintergrund der schuldhaften Vergweiflung (acedia): Mufle und Kult, in J. PIEPER, Kulturphilosophische
Schriften, ed. da B. WaLD (J. PIEPER, Werke in acht Binden), Meiner, Hamburg 1999, 1-44, in partico-
lare 20-27 € 39-41.
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della veridicita protegge da sentieri interrotti e da follie alle quali potrebbe por-
tare un sapere teologico “indisciplinato”.

La continuitd ¢ necessaria per un nuovo ingresso nella verita che ¢ stata do-
nata alla Chiesa; ma una continuita che non ha come riferimento solo il tempo
precedente al rinnovamento conciliare ma il grande continuum della ricca sto-
ria della liturgia della Chiesa in Oriente e in Occidente, che completa cio che
manca, sana cio che ¢ malato, corregge cio che ¢ sbagliato e arricchisce cio che
¢ povero.

ABSTRACT

Insieme ai frutti che il rinnovamento liturgico ha portato con sé, ¢ necessario un ri-
pensamento che ricolleghi la liturgia al continuum della storia; lo studio si propone di
mettere in evidenza il criterio della veridicita, quale asse portante per la retta compren-
sione del rapporto tra rinnovamento e tradizione. A questo scopo si studiano i criteri
che si trovano alla base del rinnovamento liturgico nel corso dei secoli. Si evidenziano
gli elementi propri del criterio di veridicita in ciascuna delle parti della celebrazione eu-
caristica secondo la riforma liturgica portata a termine dopo il Concilio Vaticano II. Per
ultimo si studia I'idea di una “riforma della riforma”, idea oggi frequentemente ventila-
ta ma non sempre compresa nei suoi termini. In questa sezione si avverte come porre
I'accento sull’actuosa participatio presenti delle opportunita ma allo stesso tempo non
sia esente da diversi rischi, primo fra tutti quello di emarginare il divino a favore di una
liturgia che metta al centro I'uomo.

Among all the fruits that the liturgical renewal has brought, it is necessary to take into
account the link between liturgy and the continuum of history; the study proposes
to highlight the criterion of the backbone for a good comprehension of the relation
between renewal and tradition. For this purpose it analyzes the criteria that serve as the
base for the liturgical renew throughout the centuries. It also highlights the elements of
the criteria of truthfulness for each part of the Eucharist celebration according to the
II Vatican Council liturgical reform. The last section of the study reflects upon the idea
of a “reform of the reform”, today often used but misunderstood. This section stresses
how the emphasis on actuosa participatio presents great opportunities, but at the same
time presents the risk of marginalizing the divine to favor a liturgy that places the man
at the core.



SPIRITUS EST VERITAS (1JN 5,6).
LA REVELACION SEGUN EL ESPIRITU SANTO
EN LOS ESCRITOS DE SAN JUAN

Luca BucH

Sumario: L. El Espiritu Santo y la fe. I1. Los dos tiempos de la revelacion escatologica. I11. Las
promesas del Pardclito: 1. La ensefianga del otro Pardclito. 2. El testimonio del Pardclito. 3. El
Pardclito guiard a los discipulos a la verdad completa. IV. El Espiritu Santo y la mision de los
apostoles. V. Discernir las obras del Espiritu Santo. V1. A modo de conclusion.

E renovacion teoldgica que precedi6 al Concilio Vaticano II y marcé su pro-
pio enfoque se caracteriza por una presentacion del cristianismo como eco-
nomia —un designio de auto-manifestacién de Dios para la salvacion del hombre
que se despliega en la historia. Lo presenta, en particular, como una obra de la
Trinidad, cuyo centro y plenitud ha tenido lugar en Cristo y ha de consumarse
al final de los tiempos. En Cristo consiste la esencia del cristianismo, el Evangelio
real, la revelacion del hombre salvado y del Dios salvador.*

En ambito teologico-fundamental, la Constituciéon Dogmatica Dei Verbum ha
tenido una importancia capital. En ella se subrayan igualmente el caracter tri-
nitario, cristocéntrico, econémico y personal de la Revelacion. Sin embargo, en
la teologia posterior ha tenido un peso preponderante la idea de que Cristo es
«mediador y plenitud de toda la revelacién»,? y se ha desarrollado en menor
medida el progreso trinitario de la misma — en concreto, la accién del Espiritu
Santo.? Por usar la conocida expresion de san Ireneo, el Hijo y el Espiritu son las
dos manos con las que el Padre opera. Si se ha hecho una teologia a partir de la
accion de la Segunda Persona, ¢no cabria hacer otro tanto partiendo de la accién
del Paraclito? ¢Por qué no se ha ahondado igualmente en el papel que juega este
ultimo en la Revelacién? Mas atn, ino quedara incompleta nuestra exposicion
de la economia mientras no lo valoremos en su justa medida?

! La bibliografia al respecto es inmensa. Baste sefialar, por su valor de contemporaneidad, los
ensayos reunidos en Y. CONGAR, Situation et tdches présentes de la théologie, Cerf, Paris 1967; y los
comentarios de Dei Verbum de R. LATOURELLE, Teologia de la Revelacion, Sigueme, Salamanca 19697,
351-398 (original de 1966); H. bE LuBac, Révélation divine, en Oeuvres Compleétes 1v: Révélation divine.
Affrontements mystiques. Athéisme et sens de 'homme, Cerf, Paris 2006, 35-231 (original de 1968); o el mas
reciente de C. JODAR ESTRELLA, Biblia y revelacion. Jesucristo, palabra iinica de la Escritura, «Unum
Sint» 10 (2008) 9-23.

2 Concirio Varicano II, Constitucion dogmatica Dei Verbum, 18.11.1965, 2.

* Ibidem, 2-5. Una inesperada indicacion en ese sentido la hace el filosofo A. LLaNo, Segunda Nave-
gacién. Memorias 2, Encuentro, Madrid 2010, 99.
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El mismo Pablo VI noté esta necesidad.” No es posible hacer todo de una vez.
Ciertamente se han dado pasos importantes en este sentido, se ha investigado,
se ha escrito mucho sobre el Espiritu.? Sin embargo, en buena parte de los ma-
nuales de Teologia fundamental que se han publicado en los tltimos 45 afios, el
papel que juega en las distintas realidades que se estudian sigue quedando como
un elemento marginal — ornamental incluso.

El modo mas original de recuperar esa dimension de la obra reveladora de
Dios es volver al origen del conocimiento que tenemos de ella. Vamos a dirigir
nuestra atencion a la Escritura, y concretamente a los escritos joanicos. En ellos
la accion del Espiritu es expuesta de modo particularmente rico y personalista.?
Mas adelante habra que estudiar también los evangelios sinépticos y las cartas de
san Pablo. En este articulo, después de exponer brevemente algunas ideas funda-
mentales que enmarcan la teologia de san Juan, se examinara el papel del Espiri-
tu en el dinamismo de la fe y su relacién con las palabras de Jests — Palabra en-
carnada. Mas adelante se repasaran las promesas del Paraclito, quiza el texto del
Nuevo Testamento que desarrolla con mayor profundidad su accién en cuanto
revelador, y se presentara el don del Espiritu tal como el evangelista lo expone.
Finalmente se atendera a las cartas de san Juan, en las cuales la accion reveladora
del Espiritu se concreta de nuevo en la fe, de la que brotan las obras del amor. A
modo de conclusion se dara una vision de conjunto del papel del Espiritu en la
economia divina, y se indicaran algunas sugerencias practicas para la teologia.

Como es sabido, en la teologia de san Juan, el misterio central es la Encar-
nacién. Jesus no es constituido Sefior en un momento determinado: es Dios,
porque es el Verbo de Dios — el Hijo — que se ha hecho carne.* De este modo
se subraya, mas ain que en las cartas de Pablo o en los sindpticos, la novedad
del evento de Cristo, el caracter escatolégico de su venida.” Desde el prélogo, el
evangelista establece un paralelismo entre Jestis y la Ley para sefialar la unicidad
del primero:

! «Ala Cristologia y especialmente a la Eclesiologia del Concilio debe suceder un estudio nuevo y

un culto nuevo del Espiritu Santo, justamente como necesario complemento de la doctrina conciliar,
PaBro VI, Audiencia general, 6.6.1973.

? Para una visién panoramica de los trabajos que se han realizado, cfr. J. BURGGRAF, La pneuma-
tologia contempordnea: desarrollo y dimensiones, en JJ. ALvIAR (ed.), El tiempo del Espiritu: hacia una
teologia pneumatoldgica, Eunsa, Pamplona 2006, 17-42.

? Los textos de Juan son los que manifiestan con mayor claridad una consideracion personal del Es-
piritu. Lo manifiesta ya, como veremos, el uso del término “Paraclito” o de un pronombre personal
para referirse a El. Sobre la personalidad del Espiritu en el cuarto evangelio, cfr. A. MARRANZINT, Lo
Spirito “Paraclito” rivelatore del Cristo, en S. TANZARELLA, La personalita dello Spirito Santo. In dialogo
con Bernard Sesboiié, San Paolo, Cinisello Balsamo 1998, 152-154.

4 Del mismo modo se puede afirmar que la idea de que Dios da el Espiritu a Cristo no es joanica:
el Hijo lo posee ya en plenitud, cfr. I. DE LA POTTERIE, Parole et Esprit dans S. Jean, en M. DE JONGE,
L’Evangile de Jean: sources, rédaction, théologie. Actes des 26es Journées bibliques de Louvain (20-22 aoiit 1975),
Leuven University Press, Leuven 19877, 182. No obstante, Juan Bautista reconoce en Jests al Mesias
porque ve el Espiritu que baja como una paloma del cielo y permanece sobre El (Jn 1,32-34).

> Cfr. E. SCHWEIZER, nvebpa, D.-FE, en G. KiTTEL, G. FRIEDRICH, Grande Lessico del Nuovo Testa-
mento, Paideia, Brescia 1975, 1062.
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Porque la Ley fue dada por medio de Moisés; la gracia y la verdad (7 ydptg xal drfdeta)
nos han llegado por Jesucristo (3a ool Xptotob &yévero).
A Dios nadie le ha visto jamas: el Hijo Unigénito, que est4 en el seno del Padre, él1o ha

contado (éxetvog ¢Enyhoato) (Jn 1,17-18; cfr. 1,14).

Ya en este fragmento del prologo, se puede notar que Juan entiende la verdad
en el sentido de la revelacion. Israel tenia la Ley como contenido privilegiado de
la misma, pero ésta se realiza de modo definitivo en la Encarnacién del Hijo de
Dios.!

En efecto, siempre que el evangelista pone en relacién a Cristo con la verdad,
hace referencia a su filiacién y a la Encarnacién: sélo del Cristo histérico se afir-
ma que es la Verdad (cfr. Jn 1,14-15). Jesucristo es, pues, la revelaciéon de Dios.?

Por otra parte, Jesus no es solo el revelador, sino también el objeto revela-
do, es decir, el contenido de la Revelacién. De hecho, en el conocido dicho
recogido por Juan no se afirma s6lo que en Jesucristo tiene lugar la revelacion
cumplida de Dios, sino que El mismo es la revelacion y, por eso, es el media-
dor definitivo entre Dios y los hombres, aquél que hace posible el acceso al
Padre: «Yo soy el Camino, la Verdad y la Vida. Nadie va al Padre sino por mi»
(Jn14,6).?

Cristo es el Hijo de Dios, el Verbo eterno que, permaneciendo en el seno del
Padre, vuelto hacia El, se ha hecho carne; de este modo, en toda su existencia
terrena — vida de amor y obediencia al Padre cuya culminacién es la Cruz —,
manifiesta la intimidad de Dios y conduce a los hombres a la vida del Padre (Jn
1,14.18; 1Jn 1,1-3).*

Con todo esto queda claro el papel central de Cristo en la Revelacion. Ahora
bien, si El es la Verdad, el Espiritu es, para san Juan, el Espiritu de la Verdad (to

! Sélo asi se comprende el uso de éyéveto en Jn 1,17. Para una exégesis de estos versiculos del
prologo, cfr. I. DE LA POTTERIE, La vérité dans saint Jean, 1, Pontificio Istituto Biblico, Roma 19997,
117-241.

2 En este sentido, es significativo que en relacion con la verdad el evangelista prefiera los verbos de
audicion, sefialando la condicién de Jesucristo como revelador con las formulas v dihdetav hakely y
v dARetay Aéyery. La vision se reserva para el Hijo; los discipulos, en cambio, ven al Padre miran-
do a Cristo (cfr. Jn 6,46; 8,38; 14,7-9). Cfr. ibidem, 39-78. En dmbito helenistico, en cambio, la verdad
era cominmente objeto de visiébn. Muchos autores han leido los escritos de san Juan en clave hele-
nistica, por ejemplo SCHWEIZER, mvebua, 1061-1080. Es conocida la opinion bultmanniana de Jests
como revelador del Padre y del papel del Paraclito en el evangelio de Juan, sobre la cual construia su
teoria de la fuente gnostica del cuarto evangelio; la postura fue ya criticada por numerosos autores.
Sobre este debate contemporaneo, cfr. D. PASTORELLI, Le Paraclet dans le corpus johannique, Walter
de Gruyter, Berlin 2006, 4-39 (sobre Bultmann en particular, 6-7; en relaciéon con I. de la Potterie,
174-175). Algunas reflexiones interesantes se encuentran en H. SCHLIER, Sobre el concepto joanneo de
verdad, en IDEM, Problemas exegéticos fundamentales en el Nuevo Testamento, Fax, Madrid 1970, 363-372.

* Cfr. H. ScHLIER, El revelador y su obra en Juan, en IDEM, Problemas exegéticos, 343-345. Sobre este
dicho, cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, I, 241-278.

4 «La vérité du Christ, c’est le dévoilement de sa filiation, dans sa vie d’amour et d’obéissance au
Pére. Cette révélation du Christ, cette vérité, devait atteindre son point culminant a la Croix», IDEM,
La vérité, 11, 1011.
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nvebpa T aindetoc); mas aun: el Espiritu es la Verdad (to mvelpa éotLy 7 dA-
Hdeta, 1Jn 5,6). También a la Tercera Persona de la Trinidad corresponde una
accion reveladora, estrechamente ligada a la de Cristo y cuya obra principal es la
fe.! Conviene tener presente, en fin, antes de seguir adelante, que el evangelista
presenta la misiéon de Jesis como un enfrentamiento — como un proceso judicial —
que tiene lugar entre Este y el mundo (cfr. Jn 1,9-11; 3,17-21 y las promesas del Pa-
raclito). En este sentido, no en otro, se hablara del dualismo escatolégico de Juan.?

I. EL ESPIRITU SANTO Y LA FE

Jests ha venido al mundo para que los hombres «tengan vida ({wnv) y la tengan
en abundancia» (Jn 10,10; cfr. 3,16). En los textos de san Juan, como en el Anti-
guo Testamento, el don de la vida aparece ligado al Espiritu. Sin embargo, no
se trata ya de la vida fisica, sino de la vida de fe, la vida de la nueva Creacion,
propia de los tiempos escatologicos. Esta, como la primera Creacién, es obra
del Espiritu y de la palabra.

Cuando Nicodemo va a ver a Jests de noche, interesandose por su ensefianza,
Este le habla de la nueva vida cuyo origen es sobrenatural: es necesario nacer de
nuevo — le dice —, nacer de lo alto, nacer «de agua y de Espiritu» (Jn 3,5). Se trata,
en definitiva, de la vida de fe, inaugurada por el Bautismo y por el don del Espiri-
tu, tal como pone de manifiesto el desarrollo de la conversacion (cfr. Jn 3,11-21).°

Tras esta tltima, el cap. 3 recoge el testimonio de Juan Bautista. Antes se ha
expuesto ya su predicacion, que presentaba a Jestis como mediador del don del
Espiritu (cfr. Jn 1,33); ahora es retomada, en una sintesis teolégica que abarca
también la conversacién con el magistrado judio.* Vamos a considerar con cier-
to detalle esta conclusiéon (vv. 31-36).

El tema del pasaje es la revelacion, y lo desarrolla en dos secciones paralelas:
la primera esta centrada en el testimonio de Cristo, que es presentado como “el
que viene de arriba” (6 dveYev Epyouevos, vv. 31-33); la segunda, en la revelacion

! E Porsch habla al respecto de la “concentracién cristologica de la pneumatologia de Juan”, cfr.
DE LA POTTERIE, Parole et Esprit, 201.

2 En el contexto de este proceso, el mundo se caracteriza precisamente por rechazar a Cristo.
“Mundo” puede sefialar también algo positivo, creado por medio del Aéyoc y amado por Dios hasta
el extremo de enviar a su Hijo (cfr. Jn 3,16-21; 4,42; 12,47). Cfr. G.R. BEASLEY-MURRAY, John (Second
Edition), Word Biblical Commentary, xxxv1, T. Nelson, Nashville 1999, 289. Sobre éste y otros puntos
de vocabulario joanico ligado a la Revelacion, cfr. E. Bovon, A Chapter of Johannine Theology. Reve-
lation, en J.M. Garcia PERez (ed.), Rastreando los origenes. Lengua y exégesis en el Nuevo Testamento,
Encuentro, Madrid 2011, 268-280.

? Jesus indica la trascendencia de la nueva vida, en la contraposiciéon — comun en la Biblia — entre
carne y Espiritu (cfr. Jn 3,6). Cfr. BEASLEY-MURRAY, John, 49, quien sefiala el trasfondo veterotesta-
mentario del motivo (cfr. Is 31,3), y la semejanza con Jn 1,13; en contra, SCHWEIZER, tvebu.a, 1064. Por
otra parte, la férmula «de agua y de Espiritu» podria significar el Bautismo, comienzo a la vida de fe,
y la accion del Espiritu en el entero desarrollo de la misma. Cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, 11, 604-613
y, con mayor detalle, IDEM, Nacer del agua y nacer del Espiritu, en I. DE LA POTTERIE, S. LYONNET, La
vida segiin el Espiritu, Sigueme, Salamanca 1965, 33-66; en contra, BEASLEY-MURRAY, Joh, 47-49.

4 Cfr. DE LA POTTERIE, Parole et Esprit, 180-181; de distinto parecer, BEASLEY-MURRAY, John, 45-46.



LA REVELACION SEGUN EL ESPIRITU SANTO EN SAN JUAN 55

propiamente dicha (vv. 34-36). Aunque el evangelista subraya en ésta el papel
del Hijo —y, por tanto, la superioridad de la revelacion de Cristo —, hace una in-
teresante aclaracion, en la que afirma que Jesus es revelador, no s6lo en cuanto
habla las palabras de Dios, sino también en cuanto da el Espiritu: «Porque aquel a
quien Dios ha enviado habla las palabras de Dios, porque no da el Espiritu con
medida» (3,34).1

Asi, Juan reconoce que para recibir el don de la fe son igualmente importan-
tes la palabra y el Espiritu. En primer lugar, aceptar las palabras de Jests — o su
testimonio — equivale a nacer de nuevo, recibir la vida eterna.? Ahora bien, para
comprender esas palabras es necesario «nacer del agua y del Espiritu», recibir el
Espiritu de quien lo da sin medida, pues El es quien hace posible la inteligencia
de las palabras de Jesus. La fe es, en definitiva, un fruto del Espiritu.?

El mismo tema se encuentra en el amplio discurso del pan de vida que ocupa
el capitulo 6 del evangelio. San Juan presenta de nuevo la fe como la vida eterna
traida por Jesus, que se recibe al comer el pan vivo:

En verdad, en verdad os digo, el que cree, tiene vida eterna. Yo soy el pan de vida. [...]
Yo soy el pan vivo, bajado del cielo. Si uno come de este pan, vivira para siempre (Jn
6,47-48.51).

La idea se completa cuando, ante la incredulidad de muchos discipulos (6,60-
66), Jesus les indica lo que hace posible recibir su palabra:

El espiritu es el que da vida (t6 mvedpd oty 6 Lwomotolv); la carne no sirve para nada.
Las palabras que os he dicho son espiritu y son vida (mvebud oty »al Lwr éotLv). Pero
hay entre vosotros algunos que no creen. [...] Por esto os he dicho que nadie puede ve-
nir a mi si no se lo concede el Padre (Jn 6,63-65).

En estos textos se observa de nuevo un paralelismo entre «el que cree» y «el
espiritu» en el origen de la vida (Jn 6,47.63). Jests no atribuye la fe s6lo al asen-

! En efecto, en Jn 1,33 el Bautista habla ya de Jestis como aquel que «bautiza con Espiritu Santo»,
formula utilizada también por los sinépticos (cfr. Mc 1,7-8; Mt 3,11-12; Lc 3,16-17). Sobre el valor de
esta formula, cfr. SCHWEIZER, nvebua, 952-956; C.K. BARRETT, El Espiritu Santo en la tradicién sindp-
tica, Secretariado Trinitario, Salamanca 1979, 18-21; .M. Casciaro, El Espiritu Santo en los evangelios
sindpticos, en P. RODRIGUEZ, J.R. VILLAR, R. PELLITERO, J.L. GUTIERREZ, J. ENERIZ (eds.), El Espiritu
Santo y la Iglesia, Eunsa, Pamplona 1999, 59-63. Sin embargo, en el cuarto evangelio se discute si Juan
describe a Jestis como quien da el Espiritu sin medida, o como quien de este modo lo recibe del Padre.
Beasley-Murray prefiere la segunda interpretacion, basandose sobre todo en el v. 35 e interpretando
el don del Espiritu a Jestis como superacion del don a los profetas; sin embargo, como sefiala I. de la
Potterie, la segunda parte del v. 34 es explicacién de la primera, por lo que el sujeto debe ser el mis-
mo. El nuevo sujeto aparece solo en el versiculo sucesivo. Cfr. BEASLEY-MURRAY, John, 45, 53-54; DE
LA POTTERIE, Parole et Esprit, 182. Otros autores resuelven la cuestion atendiendo al conjunto de las
enseflanzas del cuarto evangelio sobre el Espiritu, cfr. J. Loza VERA, El Espiritu Santo en la revelacién
biblica (V), «Andmnesis» 11 (2001) n. 22, 18-21.

2 Cfr. los paralelismos Jn 3,11 | | 31-32; y 3,12 | | 34.

? «Ici apparait fort bien la structure fondamentale de la révélation d’aprées saint Jean: elle est
constituée formellement par les paroles de Jésus, 'Envoyé de Dieu, mais celles-ci n'apparaissent
vraiment comme paroles de Dieu que par le don de I'Esprit. La foi dans la parole est un fruit de I’Es-
prit», DE LA POTTERIE, Parole et Esprit, 184.
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timiento a su palabra, o a la recepciéon del pan, sino también al Espiritu, quien
permite escuchar las palabras de Jesus y, asi, recibir la vida. Como afirma Schlier,
«las palabras de Jesus a sus discipulos llevan en si mismas la fuerza descubridora
de Dios. Hacen que veamos — en la fuerza del Espiritu — a Dios. Por eso son tam-
bién, como se dice ininterrumpidamente (Jn 3,34; 5,19s., etc.), Palabra de Dios»."

En resumen, es caracteristica de la teologia de Juan la necesidad de la palabra
y el Espiritu para la fe, esto es, para recibir la vida divina que Jests trae a los
hombres. En todo caso, como en los sindpticos, la fe es presentada como un don
del Padre (cfr. Jn 6,65; Mt 11,25-27; 16,17 y par.).

II. Los DOS TIEMPOS DE LA REVELACION ESCATOLOGICA

En relacion con el papel conjunto de las palabras de Jesuis y el Espiritu en la vida
de fe, Juan distingue dos momentos en el tiempo de la salvacion y la revelacion
mesianicas. Jesus es la Verdad, y en El se cumple la Revelacién, pero el don del
Espiritu, necesario para la fecundidad de la misma en el alma del creyente, co-
rresponde a un tiempo futuro.? Estas ideas, que recibiran un mayor desarrollo
en las promesas del Pardclito, aparecen ya en relaciéon con la imagen del agua
viva.?

La primera mencién del agua viva se da en el didlogo con la samaritana del
capitulo 4 (Jn 4,726, cfr. 4,5-42). Jesus se revela progresivamente a ella (cfr. la
inclusion Jn 4,10.26): primero, se presenta como quien da el agua viva (vv. 7-15);
después, como profeta (vv. 16-19); finalmente, anuncia el culto nuevo y se mani-
fiesta abiertamente como Mesias (vv. 20-26).

! H. ScHLIER, Concepto de Espiritu en el evangelio de Juan, en IDEM, Problemas exegéticos, 352. Si en la
respuesta de Pedro al final de este discurso no hay mencién del Espiritu, es porque el contexto no
es ya de incredulidad, sino de fe; y si creen, es que esta presente el Espiritu, aunque no en plenitud
(Jn 6,67-69). Con esto se da, por otra parte, una interpretacion al v. 63. La carne indicarfa al hombre
carnal, que juzga seglin la carne o seglin la apariencia (cfr. Jn 7,24; 8,15); el espiritu, en cambio, es
quien acompana a la palabra, haciendo posible comprenderla y aceptarla. Y lo mismo cabria decir
respecto a la Eucaristia. Palabra y Espiritu actGian en paralelo para suscitar la fe, hasta tal punto que
parecen identificarse. Cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 467; IDEM, Parole et Esprit, 186. Una interpreta-
cion de 6,63 diversa y un tanto extrema, en SCHWEIZER, tveby.a, 1071-1073, 1076-1077, al cual responde
BEASLEY-MURRAY, John, 96.

? Mientras I. de la Potterie habla de dos tiempos en la revelacién propia de la era mesidnica, que
son el de la vida terrena de Jests y el del Espiritu (contrapuestos al periodo que precede a Jests: “has-
taahora”, cfr. Jn 2,10; 5,17; 16,24); Beasley-Murray prefiere hablar del tiempo de Jestis y sus discipulos,
y el del Sefior resucitado y su Iglesia, un lenguaje mas cercano al de los sin6pticos y al de las cartas de
san Pablo. Cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 423-431; BEASLEY-MURRAY, John, 288.

% Segtn J. Daniélou — seguido por I. de la Potterie — el agua viva como simbolo del Espiritu Santo
es un motivo propiamente joanico. De distinta opinién parece Beasley-Murray, cfr. ibidem, 117. Para
el estudio de los textos se ha seguido sobre todo DE LA POTTERIE, La vérité, 11, 673-706 e IDEM, Parole
et Esprit, 187-192. La interpretacion que da este autor tiene la ventaja de que permite justificar que
la accion del Espiritu vaya siempre ligada a la palabra de Jests, algo que veremos desarrollado en las
promesas del Paraclito. Otros autores sefialan la complementariedad en otros términos, dejando
un poco en la sombra la unidad de la doctrina joanica; cfr. por ejemplo BEASLEY-MURRAY, John, 62,
117 quien, en general, considera la accion del Espiritu en relacion con la vida (con la Salvacién) y no
tanto con la Revelacion.
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En la primera parte del dialogo, Jests habla del don de Dios (t#v dwpeav T
Oeob) y del agua viva (0dwp Lav, v. 10), que parecen identificarse. Uno y otro
significaban, tanto en el Antiguo Testamento como en el judaismo, la Ley de
Moisés y también, en parte, los tiempos mesianicos.' En el texto de san Juan, en
cambio, indican la revelacion definitiva que tiene lugar en Cristo y que ha susti-
tuido a la Ley (cfr. Jn 1,17; 4,10).

La perspectiva se amplia cuando la mujer pide a Jests de ese agua y él contesta
no refiriéndose a la samaritana solo, sino a todo el que beberd (cfr. Jn 4,13-14). Asi,
retomando otro motivo veterotestamentario, Jestis habla de la necesidad de in-
teriorizar la revelacion divina, hasta que llegue a ser una «fuente que brota para
la vida eterna» (v. 14; cfr. Si 15,3; Pr 9,5.18 LXX; Jn 7,38; 2Jn 2). Pero el evangelista
presenta este proceso como algo futuro. Estos elementos nos permiten pasar al
segundo lugar en que Jesus habla del agua viva.

El contexto es ahora muy distinto. Jesus esta en el templo con ocasion de la
fiesta de los Tabernaculos:

El ultimo dia de la fiesta, el mas solemne, Jestis puesto en pie, gritd: «Si alguno tiene
sed, que venga a mi, y beb[a] (mwvétw) [38] el que cree (6 motedwy) en mi, como dice la
Escritura: De su seno correran rios de agua vivar. [39] Esto lo decia refiriéndose al Es-
piritu que iban a recibir los que creyeran (ol miotedoavrec) en él. Porque atin no habia
Espiritu, pues todavia Jests no habia sido glorificado (Jn 7,37-39).>

La escena se encuentra en un momento muy intenso, pues la fiesta de los Taber-
naculos representaba la salvaciéon de Dios. El rito del agua que en ella tenia lu-
gar conmemoraba el milagro del agua, como simbolo del don de la Ley (cfr. Ex
17,1s.), y anunciaba la salvacion futura.? Por eso, como indica Beasley-Murray, el
grito de Jesus en el Templo habria tenido un significado claro para todos los que
lo presenciaron: tanto lo que conmemoraba el rito, como la oracién presente
y la esperanza futura se habian realizado y se hacian disponibles en la salvaciéon
ofrecida por Jests. De ahi la reaccién del ptblico (cfr. Jn 7,40-53).*

Como el anterior, este texto habla del agua viva que Jesuts da; y, como enton-
ces, también ahora es posible reconocer dos momentos en el anuncio de Jests.
En los vv. 37-38a los verbos estan en presente, y el agua aparece como simbolo

! El agua viva habia sido presentada por los profetas como simbolo de los tiempos mesianicos
(Za 14,8; Ez 47,15.; J1 4,18); mientras en los libros sapienciales indicaba la sabiduria y, en general, las
enseflanzas que se siguen de la Ley (Ba 3,12; Pr 13,14; 16,22; 18,4; Si 15,3; 24,23s.), interpretacién que
habia continuado en la literatura del judaismo. Por otra parte, el “don de Dios” por excelencia en el
Antiguo Testamento era la Ley de Moisés, y del mismo modo se habia entendido en el judaismo el
motivo del pozo (cfr. Nm 21,16-18).

2 La Biblia de Jerusalén traduce en el v. 37 “bebera”, interpretando como un futuro inmediato
el presente usado por Juan, cfr. Biblia de Jerusalén. Nueva edicién revisada y aumentada, Desclée de
Brouwer, Bilbao 1999, nota a Jn 7,37. Sobre el problema de la puntuacién de estos versiculos, cfr.
BEASLEY-MURRAY, John, 114-115.

* Cfr. Biblia de Jerusalén, nota a Jn 7,38; sobre el significado de la fiesta, W.F. ALBRIGHT, C.S. MANN,
Matthew, Doubleday and Co., Garden City (NY) 1984, 207.

4 Cfr. BEASLEY-MURRAY, John, 114-115.



58 LUCA BUCH

de la revelaciéon del misterio de Cristo, o sea de la verdad que Cristo es («que
venga a mi... el que cree en mi»). Como antes, se insiste en la necesidad de inte-
riorigar esa verdad («y beba»). En los vv. 38b-39, en cambio, las formas verbales
estan en futuro. El agua viva no es ya la revelacion de Cristo, sino — como expli-
ca el evangelista —, el Espiritu, que no habia sido dado aiin, «pues todavia Jests
no habia sido glorificado».

Segtin esta interpretacion, el don del Espiritu es inseparable de la revelacion
de Jesus: el agua viva es la doctrina de Jesucristo en cuanto es interiorizada
por el Espiritu Santo. La accién del Espiritu corresponde al tltimo paso en la
interiorizacién de la revelacién, cuando ésta se convierte en fuente de agua
viva.®

Los dos momentos — presente y futuro — se inscriben en el interior de los
tiempos mesianicos, pues el Espiritu esta ya presente en cierta medida, ya que
los discipulos creen en Jesus. Como sefiala I. de la Potterie, se trata de dos eta-
pas sucesivas de la historia de la salvacién, de la revelacion definitiva: la del Jests
terreno, primero, y la del Espiritu Santo, que sera dado en plenitud después de
la glorificacion de Cristo.?

Desde este punto, volvamos al didlogo con la samaritana. Interrumpiendo
el hilo de la conversacion, Jests se manifiesta ante la mujer como un profeta,
y ella le pregunta entonces por el lugar donde se debe adorar (Jn 4,20). Jesus le
responde:

Créeme, mujer, que llega la hora en que, ni en (¢v) este monte, ni en (¢v) Jerusalén ado-
raréis al Padre. [...] Pero llega la hora (ya estamos en ella) en que los adoradores verda-
deros adoraran al Padre en espiritu y en verdad (v mvedpatt »al dandeia), porque asi
quiere el Padre que sean los que le adoren. Dios es espiritu (rvepa 6 9eéc), y los que
adoran, deben adorar en espiritu y en verdad (Jn 4,21.23-24).

La distincién entre dos tiempos es clara. La hora ha llegado y al mismo tiempo
estd llegando: se han inaugurado los tiempos mesianicos, pero el Espiritu no ha
sido dado aun.?

La adoraciéon que corresponde a esta nueva era es una adoraciéon «en espiritu
y en verdad». Por una parte, se trata de una adoracién segtn la verdad — segtin
la Revelacion que es Cristo —, y en ese sentido se puede decir que sera un culto
filial, dirigido precisamente al Padre. La expresion “en espiritu”, por otra parte,
sefiala la necesidad de que el Espiritu interiorice esa verdad. Por la accién del
Espiritu, ésta se instala en el corazén del hombre y se convierte en un principio
devida y de adoracion: fuente que brota para la vida eterna. Dicho de otro modo,

! Jn 7,38 se entiende también en relaciéon con Jn 19,34-35. Cfr. infra 1v.

2 Cfr. peE LA POTTERIE, La vérité, 11, 692. Beasley-Murray reconoce la tensién temporal reflejada
en Jn 7,38-39, pero, como viene dicho, la interpreta en términos de la salvacion divina; cfr. BEASLEY-
MURRAY, John, 116.

* El otro pasaje en que se sefiala con idéntica expresion el momento presente subraya el poder de
la palabra del Hijo (cfr. Jn 5,25-27).
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la palabra se hace Espiritu que vivifica, principio interior de actuaciéon y de la
adoracion del Padre en la era mesianica.’

En cuanto a la definiciéon de Dios como espiritu, se trata de una definicion
funcional, no sustancial, que indica que Dios se comunica con los hombres por
el don del Espiritu.? Finalmente, es interesante la presentacion de Jestis como el
nuevo Templo, sea en cuanto lugar de la presencia de Dios, sea en cuanto lugar
del culto mesianico (cfr. Jn 2,22). Para Juan, Jesus es el Templo del que debe ma-
nar el agua de la renovacién mesianica (cfr. Jn 7,38; cfr. Ez 47,1-12; Za 14,8).?

A partir de estos elementos, la formula joanica év mvedpatt xatl aindeta pue-
de recibir una interpretacién personal y trinitaria. La adoracién al Padre, propia
de los tiempos mesianicos, es la que tiene lugar en Cristo (la Verdad, cfr. Jn 14,6)
y en el Espiritu Santo: Cristo nos ensefia el modo y es el lugar de la adoracion; el
Espiritu Santo, enviado por Cristo, hace operativo en el alma ese modo de ado-
rar, al tiempo que nos introduce en el nuevo Templo.

III. LAS PROMESAS DEL PARACLITO

Llegamos a los textos mas importantes que Juan dedica al Espiritu: las promesas
que se encuentran en los discursos de adiés de su evangelio. En ellas tenemos la
exposicion mas desarrollada y clara de la relacion que existe entre Jests —y, por
tanto, su revelacion — y el Espiritu. El contenido de los textos se expondra aqui
seguin cierto debate que existe entre los exegetas. Este tiene que ver, en particu-
lar, con el modo de comprender el testimonio del Espiritu del que habla san Juan,
y la relaciéon del mismo con las otras acciones del Paraclito. De una parte se
encuentra la tesis avanzada por M.-E Berrouard, que fue seguida y desarrollada
por L. de la Potterie en los afios 60. De otra, he buscado un comentario al Evan-
gelio que sea mas reciente y tenga en cuenta los estudios mas clasicos, también
los que han aparecido tras la primera propuesta (por ejemplo Schnackenburg,
Brown): el de G.R. Beasley-Murray. De este modo, se comprendera mejor el
valor — y los limites — de las distintas interpretaciones.

El evangelista utiliza dos designaciones que son caracteristicas de sus escri-
tos: “Espiritu de la verdad” (nvelua tiic aindetag) y “Paraclito” (rapaxintog).

! Cfr. pE LA POTTERIE, Parole et Esprit, 189. En el mismo sentido se mueven otras expresiones de
san Juan, que L. de la Potterie ha expuesto segin el progreso de la fe: “hacer la verdad”, “conocer la
verdad”, “ser de la verdad”, conducir una accién “en la verdad”. Cfr. Ipem, La vérité, 11, 535.

2 Eso explica que en la féormula év mvedpate xal dhndeia, mvelua deba entenderse referido al Es-
piritu Santo, «car les mots “Dieu est esprit” ne servent pas a décrire la “nature” spirituelle de Dieu,
mais son action auprées des hommes, en particulier dans la pratique du culte: Dieu se communique
anous par le don de I'Esprit», ibidem, 676. Sobre el modo en que hay que entender la definicion que
da Juan, esta es la opinion mas difundida hoy entre los exegetas, cfr. BEASLEY-MURRAY, John, 62;
ScHLIER, Concepto de Espiritu, 351; SCHWEIZER, Tvelp.a, 1064-1065.

? Idea que se puede reconocer ya en los relatos sinépticos de la Transfiguracion (Mt 17,1-8 y par.),
en el motivo de la nube que cubre a Jesus, cfr. ALBRIGHT, MANN, Matthew, 203; J.A. FITzZMYER, The
Gospel according to Luke 1-1x, The Anchor Bible, vol. 28.1, Doubleday and Co., Garden City (NY) 1981,
802.
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Tres veces se sirve de la primera, en la que el genitivo t¥jg aAndetag indica su
relacion con la Verdad, esto es, con la revelacion que es Jesucristo.! La otra ex-
presion es un titulo que indica claramente a una persona y que aparece en todas
las promesas.?

El término mapaxintoc, se usaba en el griego profano sobre todo en contex-
tos judiciales. Sin ser propiamente un tecnicismo — como podia ser advocatus
en latin —, designaba a uno que viene en ayuda de alguien, generalmente un
inculpado, presentandose como abogado, defensor o intercesor suyo. En ambi-
to judio, el término habia servido para significar la funcién de un intercesor ante
Dios que algunos textos del judaismo atribuian al espiritu del Sefior.? Juan, sin
embargo, no describe al Paraclito actuando ante el tribunal de Dios, sino en la
tierra, junto a los discipulos, a quienes es enviado.

En un esfuerzo por dar razén del uso de la designacion 6 mapaxintog, I. de
la Potterie ha propuesto que el Sitg im Leben en que hay que comprenderla es el
gran proceso entre Jesus y el mundo, donde lo que esta en juego es la aceptacion
o el rechazo del mensaje de Cristo. S6lo en este contexto dualista, el término
conserva en todas las promesas el caracter judicial que le es propio. El Paraclito
es, asi, quien sostiene entre los discipulos — junto a ellos, en ellos — la causa de
Jesus en el conflicto, para que acojan su mensaje con fe y para mostrarles que el
mundo es pecador y ha sido ya condenado.*

Lo primero que llama la atencioén en estos pasajes es que Juan atribuye cier-
tas acciones, o condiciones, tanto a Jesis como al Paraclito: uno y otro estan
en los discipulos (Jn 14,20.17), y son conocidos por ellos, mientras el mundo no
los conoce (Jn 16,3; 14,17); son enviados por el Padre, proceden del Padre (Jn
14,24.26 Y 16,27; 15,26); tanto Jesus como el Espiritu ensefian (Jn 7,14; 14,26), dan
testimonio (Jn 8,14; 15,26), convencen al mundo de pecado (Jn 3,18-20; 16,8-11); y

! Cfr. Jn14,17; 15,26; 16,13; 1Jn 4,6. En cuanto a su interpretacion, cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, 11,
1012-1014; SCHLIER, Concepto de Espiritu, 355; en contra, SCHWEIZER, Ttvelu.a, 1075, para quien el geniti-
vo significa que el tveBua es el representante de la realidad divina, en oposicion a lo que es s6lo apa-
riencia. Sobre el posible origen y significado de esta designacion, cfr. BEASLEY-MURRAY, John, 257.

2 En tres de ellas aparece el término 6 mapaxintoc, con articulo, y en las otras dos, el pronombre
éxelvoc. Notese que se trata en ambos casos de palabras masculinas, mientras wveSpa es neutro.

? Cfr. E. SJOBERG, wvebpa, C.III, en G. KiTTEL, G. FRIEDRICH, Grande Lessico del Nuovo Testamento,
x, Paideia, Brescia 1975, 927-928.

4 Como viene dicho, esta interpretacion permite comprender conjuntamente las promesas reco-
gidas por Juan, sin necesidad de dar explicaciones distintas para cada una de ellas. El mismo I. de la
Potterie cita las obras de otros exegetas que habian propuesto ya este mismo contexto para com-
prender el uso de wapdxAntog en Juan. Beasley-Murray, en cambio, es de la opinion que la connota-
ci6n judicial (“law court connotation™) no rige el significado de aquellos pasajes en que se subraya la
ensefianza del Paréclito. Pero, si asi fuera, ;por qué habria mantenido Juan el término wagdxinrog
en esos casos, en la segunda promesa, por ejemplo? Con todo, numerosos exegetas son de la misma
opinién que Beasley-Murray. Cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 330-339, 342-345; BEASLEY-MURRAY,
John, 256-257, Loza VERA, El Espiritu Santo, 34-39; G. JOHNSTON, The Spirit-Paraclete in the Gospel of
John, Cambridge University Press, Cambridge 1970, 29-39, 119-126; G. BRAUMANN, H. HAARBECK,
Paraclito-Soccorritore-tapdxintog, en L. COENEN, E. BEYREUTHER, H. BIETENHARD, Digionario dei
Concetti Biblici del Nuovo Testamento, Dehoniane, Bologna 1991%, 1153-1154; asi como el amplio estudio
de PASTORELLI, Le Paraclet, 40-104.
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no hablan por si mismos (Jn 14,10; 16,13). Tres acciones del Paraclito, en cambio,
no tienen un paralelo en Jesus; sin embargo, estan en estrecha relaciéon con su
persona: recordard sus palabras a los discipulos, y le dard gloria, explicdndoles 1o
que ha recibido de €l (cfr. Jn 14,26; 16,14). En resumen, la actividad del Paraclito
se comprende en funcion de Jesus.!

Por otra parte, estos textos plantean un problema literario, pues, al tiempo
que forman una unidad de sentido, aparecen débilmente ligadas a su contexto
inmediato. Habra que tenerlo en cuenta, sin perder de vista que, si han sido
introducidas por el evangelista en tal o cual punto del discurso, es porque pen-
saba que tenian ahi su lugar organico (y por tanto si hay que considerarlas en
relaciéon con su contexto).?

1. La ensefianga del otro Pardclito

Las dos primeras promesas se encuentran en el cuerpo del discurso de adi6s que
abarca los versiculos Jn 13,31-14,31.% Jests se manifiesta a sus discipulos como el
mediador por el que pueden llegar a Dios; y su mediacién descansa en el hecho
de que El es quien revela la intimidad de Dios, haciéndola accesible a los hom-
bres (Jn 14,6).

Enseguida, el interés se desplaza a la continuacién de la obra de Jests en los
discipulos, y es entonces donde se introduce la primera promesa:

...y yo pediré al Padre y os dara otro Paraclito (§Ahov mapdxintov), para que esté con
vosotros para siempre, [17] el Espiritu de la verdad, a quien el mundo no puede recibir
(00 Sbvartar haBeiv), porque no le ve nile conoce (61t 0d Yewpel adto o0dE yLvaoxet). Pero
vosotros le conocéis, porque mora con vosotros (67t wap’ Vulv pével) y estara en voso-
tros (év Oplv Eotat) (Jn 14,16-17).

SiJesuis anuncia el envio de otro Paraclito, es porque supone la existencia de uno
anterior. Aunque por el titulo que utiliza Juan podria pensarse en el Cristo glo-
rioso (cfr. 1Jn 2,1), las funciones que se atribuyen al otro Paraclito significan una
continuacion de las del Cristo terreno: como Jesus ha estado con los discipulos,
asi lo estara el Espiritu de la verdad (cfr. Jn 3,22; 6,3; 7.33; 11,54).*

Por otra parte, es muy notable el paralelismo antitético que se establece en el
v. 17 en los términos del dualismo escatolégico de Juan. El verbo “recibir” (hotp-
Bave) es muy usado en el cuarto evangelio, referido habitualmente a bienes
espirituales, y en concreto a la Revelacion. Las veces en que aparece, incluye un
aspecto pasivo y otro activo. Aqui, mientras se acentia que el hombre no hace

! Cfr. SCHWEIZER, mvelp.a, 1075-1076; DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 344.

2 Cfr. ibidem, 339-341. Algunas de ellas pueden pertenecer a una tradicioén anterior (especialmente
Jn 15,25-26), pero han sido reelaboradas por Juan en el marco de su dualismo escatologico.

? Cfr. BEASLEY-MURRAY, John, 244-245. Para la interpretacion de la primera promesa, cfr. bE LA
POTTERIE, La vérité, 1, 341-361.

4 En cambio, cuando Juan describe a Cristo como Paraclito es valido el significado de intercesor
ante Dios (1Jn 2,1).
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nada al recibir el don — sefialando asi su gratuidad —, se le exige al mismo tiempo
haberlo visto y haberlo conocido. Se trata del mirar atento (Yewpéw) que reconoce
(Ytyvooxe) en la persona y en las obras del Jesus terreno la presencia del Espiri-
tu.! Asi, el envio del Paraclito depende de la revelacion de Cristo.

El anuncio recoge también la divisién de la era mesianica en dos tiempos.
Mientras se afirma durante la vida terrena de Jesus cierta presencia del Espiritu
con los discipulos, por la que pueden reconocerlo en Jests, en el futuro se pro-
mete a los discipulos una presencia interior, intima del Espiritu en ellos, que
corresponde al don pleno del mismo.

El texto de san Juan contintia en los términos dualistas que le son propios;
Jestss predice su marcha, sefialando que el mundo no le vera, mientras los dis-
cipulos si lo haran, y comprenderan plenamente su condicién de Hijo de Dios.
Después, anuncia la futura venida del Padre y de El mismo al alma del creyente,
y concluye «os he dicho estas cosas estando entre vosotros» (Jn 14,25), introdu-
ciendo la segunda promesa:

Pero el Paraclito, el Espiritu Santo, que el Padre enviara en mi nombre, os lo ensefiara
todo (3uddLeL mavra) y os recordara (bmopvrcet) todo lo que yo os he dicho (Jn 14,26).>

De nuevo es notable la demarcacién precisa de dos momentos. Entre uno y
otro, Juan subraya al mismo tiempo la continuidad y una discontinuidad.? Am-
bas tienen que ver con la funcién del Paraclito, que se concreta aqui en ensefiar y
recordar todo lo que Jests ha dicho, dos acciones distintas, con un preciso valor
teologico, y en relacion con la revelacion de Jesus.*

En cuanto a la ensefianga, ésta es la primera vez que Juan aplica el verbo 8tdd-
oxw al Espiritu; las otras veces, era Jesus su sujeto (cfr. Jn 6,59; 7,14.28.35; 8,20;
18,20). La continuidad con la de Jesus se da en que el objeto es el mismo en am-

! El evangelista la sefiala explicitamente en la escena del Bautismo de Jesus, en el dicho que cierra
la escena del Bautista y en relacién con las palabras de Jests (cfr. Jn 1,32; 3,34; 6,63). Este reconoci-
miento guarda cierto parecido con el que los sindpticos indican en relacién con los milagros de Je-
sus: reconocimiento de la potencia divina, y, en definitiva, del Espiritu de Dios (cfr. Mt 11,4-6; 12,27-32
et alii). Cfr. BARRETT, El Espiritu Santo, 195-196; E. KaMLAH, Spirito-tvelpa en COENEN, BEYREUTHER,
BIETENHARD, Digionario dei Concetti Biblici, 1774; O. BETZ, Potere-potenga-dovap.e, en ibidem 1335-1337.
Como en los sinépticos, también en el cuarto evangelio los milagros son reveladores del misterio de
Jests. Aunque Juan los presenta como sighos —y no tanto como prodigios que revelan la presencia del
Espiritu divino -, citando a Isaias, recuerda la relacion de estas obras con la potencia de Dios, a la que
hace referencia con un antropomorfismo cercano al que usa Lucas (Jn 12,38; cff. Is 53,1; Lc 11,20). Cfr.
Bovon, A Chapter of Johannine Theology, 271-273; sobre dicho antropomorfismo, cftr. J.A. FITZMYER,
The Gospel according to Luke x-xx1v, The Anchor Bible, vol. 28.2, Doubleday and Co., Garden City (NY)
1985, 922, 966; BARRETT, El Espiritu Santo, 109-111.

2 En la interpretacion se ha seguido sobre todo DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 361-378; BEASLEY-
MURRAY, John, 261-264.

? La continuidad se nota en la inclusiéon formada por «os he dicho», vv. 25-27; la discontinuidad, en
la adversativa 6 3¢ mapdxintoc y en el uso de distintos tiempos verbales, pues la accion del Espiritu
esta expresada en futuro.

4 A diferencia de I. de la Potterie, Beasley-Murray las considera una sola: en el valor teoldgico del
recuerdo consiste precisamente la ensefianga del Espiritu. Es una afirmacién comun a otros autores.
Cfr. BEASLEY-MURRAY, John, 261; DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 376-377.



LA REVELACION SEGUN EL ESPIRITU SANTO EN SAN JUAN 63

bos casos, por lo que seria un error ver en esta promesa la indicacién de una
revelacion nueva, de verdades no contenidas en la revelacion de Jesus.!

Ahora bien, si el objeto es el mismo, jen qué se distingue la ensefianza del
Paraclito de la de Jests? La respuesta se encuentra en la primera promesa: el
Espiritu lleva a cabo su misién en los discipulos, su ensefianza tiene lugar en el
interior (cfr. Jn 14,17). Si en otros lugares san Juan sefiala la necesidad de interiori-
zar la palabra de Jesus, aqui muestra a quién corresponde esa tarea (cfr. 1Jn 2,27;
2Jn 9).2

En cuanto a la acciéon de recordar, hay que entender este segundo verbo (97o-
wpvnoxe) a la luz del sentido biblico del recuerdo. No se trata de traer simple-
mente a la memoria ciertas palabras o acontecimientos, sino de descubrir en
ellos la relacién que guardan con Dios o con su designio salvador. Como indica
I. de la Potterie, san Juan lo utiliza para sefialar la inteligencia de las palabras y los
sucesos de la vida de Jests que los discipulos adquirieron después de la Pascua.?

En resumen, el Espiritu no trae una nueva revelacion, sino que interioriza las
ensefianzas de Jesus, trae a la memoria sus palabras y sus actos permitiendo una
comprension mas profunda de ellas. Dos acciones complementarias en las que se
verifica la continuidad y la novedad de la accién del Paraclito respecto de Jests.

Conviene sefialar atin dos detalles que aparecen en esta promesa. En primer
lugar, es la inica en que se menciona al “Espiritu Santo”. Se trata de un caso
muy significativo, pues Jests usa como equivalentes 16 Tvely.a T6 &yLov y 6 ma-
eaxAntog, de modo que queda claro que el Paraclito es el mismo Espiritu Santo
del que hablan los otros libros del Nuevo Testamento.* En segundo lugar, en las
palabras de Jests es posible descubrir ya la estructura trinitaria de la revelacion,
que mas adelante se desarrollara: la ensefianza parte del Padre (cfr. Jn 8,28), nos
es transmitida por Cristo y es finalmente interiorizada — haciéndola comprender
hasta convertirse en un principio de actuaciéon — por el Espiritu.’

El discurso de adids se cierra poco después, cuando Jests anuncia la inminen-
cia de su marcha, por la llegada del “Principe de este mundo”. Su muerte reve-
lara que ama al Padre y cumple su voluntad (cfr. Jn 14,29-31).

! Lainclusién que forman los versiculos 25 y 27 se juega precisamente en una férmula que quiere
indicar toda la ensefianga de Jesus. De este modo, al final del discurso de adi6s, Jestis anuncia que su
ministerio de enseflanza esta por acabar, y cuando termine la misién del Hijo — cuando sea completa
la revelacién — entonces el Espiritu Santo ensefiard.

? Lo habiamos visto ya mas arriba al considerar el motivo del agua viva. Sobre esta dimensién de
la palabra y la interpretacioén de 1Jn 2,20.27, cfr. I. DE LA POTTERIE, La uncién del cristiano porla fe, en 1.
DE LA POTTERIE, S. LYONNET, La vida segiin el Espiritu, Sigueme, Salamanca 1965, 132-150.

? Cfr. IpeM, Parole et Esprit, 194. Es digno de nota, por otra parte, que, cuando Juan hace referencia
a este valor del recuerdo, la iluminacién del evento se hace generalmente por medio de la Escritura
(cfr. Jn 2,16.22; 12,16).

+ Esta designacion es usada por Juan s6lo en otras dos ocasiones: Jn 1,33; 20,22.

> Cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, I, 372. En los discursos de adiods, el término mapdxintog apare-
ce siempre en contexto trinitario: cuando Jesus habla del Paraclito habla también del Padre y de si
mismo.
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2. El testimonio del Pardclito

En las dos siguientes promesas se describe la accion del Paraclito como un testi-
monio, ganando asi relevancia su aspecto judicial. El contexto en que se encuen-
tran es la amplificacion del discurso de adids en los capitulos 15 y 16. Se distin-
guen en ellos tres secciones: la primera es el discurso de la vid verdadera (15,1-17);
la segunda trata del odio del mundo a la Iglesia, y contiene el tercer anuncio del
Paraclito (15,18-16,4a); en la tltima, que presenta las restantes promesas, Jesus
habla de nuevo de su partida y su regreso, subrayando de modo particular el go-
zo de los discipulos a su vuelta, un gozo que sera duradero (16,4b-33)."

«Si el mundo os odia, sabed que a mi me ha odiado antes que a vosotros»
(Jn 15,18). Comienza asi el pasaje en que Jesus predice a sus discipulos las per-
secuciones que van a sufrir. El cuarto evangelio recoge una consideracion del
tema mas amplia que los sindpticos, desarrollandolo en los términos propios
del dualismo escatologico de Juan. En este discurso, el odio del mundo a Jests
se extiende por una parte al Padre y, por otra, a los discipulos. Antes de adver-
tirles de los extremos a los que llegara la persecucion, se introduce la tercera
promesa:?

Cuando [haya venido]? (2A97) el Pariclito, que yo os enviaré de junto al Padre (6v éyo
méudo Oy Tapd Tol Tateds), el Espiritu de la verdad, que procede del Padre (6 mopa
ol Tatpog Exmopedetal), €l dard testimonio de mi (Exeivog paptuphoet meol uol). Pero
también vosotros daréis testimonio (xai Opelc 3¢ paptupeite), porque estiis conmigo
desde el principio (Jn 15,26-27).

Aunque este anuncio interrumpe el hilo del discurso, tanto en la forma como
en el contenido se encuentra ligado a él. El Espiritu que — segin los sindpticos —
ayudara a los discipulos en los momentos de dificultad, es presentado aqui por
Juan como el Paraclito que juega su papel en el proceso abierto entre el Dios
que se revela ofreciendo la salvaciéon y quienes lo rechazan.*

El paralelismo del v. 26, de gran importancia para la teologia trinitaria,> sub-

! Mientras Beasley-Murray considera que Jn 16,4b-33 contiene tres dichos independientes, I. de la
Potterie considera que son sélo dos. En todo caso, si las promesas forman una cierta unidad y lo que
se estudia es su contenido teolégico, no importa demasiado seguir una u otra postura. Cfr. BEASLEY-
MURRAY, John, 269-271; DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 309-421.

2 En la interpretacion se ha seguido DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 378-399.

® La Biblia de Jerusalén traduce aqui “venga”.

4 En razén del contenido, sefiala I. de la Potterie que el testimonio del Espiritu forma parte del
tema de las persecuciones mesidnicas, comun a los tres sindpticos y a los Hechos, y reelaborado aqui
por Juan (cfr. Lc 12,11-12; 24,12-15 y par., Hch 5,32); cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 378-384; BEASLEY-
MURRAY, John, 270.

5 En la primera parte, Jests subraya esta vez que sera El quien envie el Espiritu, lo cual era una
prerrogativa divina (cfr. Jn 14,16.26). En efecto, en otros textos judios, el Mesias aparecia como aquél
que poseerd el espiritu, pero no se identificaba con el espiritu, y raramente era considerado como
aquél que da el espiritu; cfr. SJOBERG, mvelpa, 914-917; SCHWEIZER, Ttvelua, 954-955. Por otra parte,
dice que lo hara «de junto al Padre», esto es, después de haber sido glorificado y haber subido al
cielo. En tercer lugar, si Jests envia al Pardclito «de junto al Padre» es que también el Paraclito se en-
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raya la continuidad entre el envio de Jests — el envio del Hijo del que Juan trata
abundantemente en su evangelio' —y el del Espiritu: la misién de uno y otro de
junto al Padre es — como para san Pablo — el modo en que se realiza la obra reve-
ladora y salvadora de Dios (cfr. Rm 8,3; cfr. 7,4; Ga 4,4-7; Ef 2,1-3,13). En relacién
con el tema de los dos tiempos de la era mesidnica, éste recibe aqui una intere-
sante concrecion, pues el envio del Espiritu sigue a la glorificacion de Jests. En
cierto modo, se puede afirmar que serd el altimo acto de su obra salvifica.

Al final del mismo versiculo, Jesus describe la tarea del Paraclito poniéndola
en relacién con la mision de los discipulos, pues unos y otro deben dar testimo-
nio de El. Ahora bien, ;coémo hay que entender el testimonio del Espiritu? No es
— se ha sefialado mas arriba — el del abogado que habla ante el tribunal de Dios.
Podria ser un testimonio contra las judios, paralelo al de las palabras y las obras
de Jests (cfr. Jn 15,22.24), o bien un testimonio inseparable del de los discipulos.
En este tltimo caso, con y por medio de la predicacion de éstos, el Espiritu ilumi-
naria la mente de los oyentes llevandola a la verdad del anuncio evangélico (cfr.
Jn 16,8-11).2

Sin embargo, en la perspectiva de Juan, el Espiritu de la verdad no es enviado
al mundo — que no puede recibirlo —, sino a los discipulos (cfr. Jn 14,17), en el inte-
rior de los cuales lleva a cabo una funcién de ensefianga (cfr. Jn 14,17.26). Lo su-
giere asimismo el contexto de la tercera promesa, el de la hostilidad del mundo
hacia ellos. Por otra parte, en este texto el testimonio del Paraclito es diferente
del de los discipulos. El objeto de uno y otro es Jests; pero, mientras el del Es-
piritu tiene su origen en la intimidad de Dios y de ésta trata, el testimonio de
los discipulos se justifica en relacion con el hecho de haber presenciado la vida
terrena de Jesus. El testimonio del Paraclito pertenece a la dimension de la fe, y
por eso los discipulos deben recibirlo para comprender la verdad en plenitud y
encarar con firmeza el odio del mundo.?

cuentra alli. De este modo, la divinidad del Hijo y del Espiritu queda al menos indicada. En cuanto al
verbo éxmopebopat, se usa aqui referido al envio del Espiritu a los discipulos, no a su procesion eter-
na. Esa es, de hecho, la interpretacién mas comun, cfr. Biblia de Jerusalén, nota a Jn 15,26; BEASLEY-
MURRAY, John, 276; DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 384-389.

! Cfr. Jn 8,42; 13,3; 17,8 et alii.

? Esla interpretacion que defienden Beasley-Murray y E. Schweizer, quien afirma que el Espiritu
es la fuerza de la predicacion de los discipulos. Esta interpretacién tiene la ventaja de servir para las
ultimas promesas del Paraclito y de coincidir, ademas, con la tradiciéon que recogen los sindpticos
(cfr. Mc 13,9.11). Sin embargo, acerca el texto de Juan al de Marcos, mas que al de Lucas, y presenta el
inconveniente de dejar aparte las primeras promesas. Cfr. BEASLEY-MURRAY, John, 276-277; SCHWEI-
ZER, vebua, 1077. Para otras interpretaciones que se han dado, cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 389-
391; PASTORELLI, Le Paraclet, 137-138.

? Al afirmar «él dard testimonio de mi», “él” (¢xcivoc) retoma el mapdxintog del inicio de la pro-
mesa. Por otra parte, entre el inicial éya y el final wept éuob es posible reconocer una inclusién, en el
interior de la cual se encuentra la afirmacién de la condicion divina de Jests. De ahi que, cuando se
concreta el objeto del testimonio del Paraclito — Jesus, mept éuol —, parece justo entenderlo en refe-
rencia a la condicion trascendente de éste. En el mismo sentido se mueve la afirmacioén de la primera
carta de Juan: «Y es el Espiritu quien da testimonio, porque el Espiritu es la Verdad» (1Jn 5,6). Para
esta interpretacion, cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 310-328, 389-399. Cfr. infra v.
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En cuanto a la teologia sindptica, si se revisan los textos de los evangelios, el
mas cercano al de Juan es el de Lucas (Lc 12,11-12; 21,12-15). Mientras los otros
dos recogen la promesa en el sentido de que el Espiritu hablard por los discipu-
los, en el tercero se nos dice que les ensefiard (Lc 12,12: dtdd&et vpdc) lo que
deben decir, algo muy cercano a la segunda promesa del Paraclito. Asi pues,
parece que el testimonio del que habla el cuarto evangelista hay que entenderlo
en el sentido de una ensefianga interior — «estara en vosotros» y «os ensefiara...»
— que es una profundizacién en la fe en el contexto de las persecuciones y de la opo-
sicién del mundo a Jesus.*

En definitiva, la tercera promesa afiade, al envio a los discipulos de la primera
y al recuerdo-comprension de la segunda, el testimonio interior que mira a refor-
zar en ellos la fe ante un ambiente adverso. Destinado a los discipulos, sera el
fundamento necesario para el testimonio que éstos deben dar ante el mundo.
Aqui, como en las narraciones de Lucas, el testimonio de los apostoles se apoya
en dos factores: su «participacion historica en las palabras y hechos de Jests» y
el testimonio del Espiritu (cfr. Lc 24,48; Hch 1,8).2

El papel revelador del Paraclito en la forma de un testimonio dirigido a los
discipulos aparece, desde un nuevo punto de vista, en la cuarta promesa recogi-
da por Juan, que hay que considerar ahora.

Jesus comienza a hablar de su partida y de su regreso entre los discipulos.
Apenas comenzada la seccion, indica la tristeza de estos ante la noticia de su
marcha y les explica:

Pero yo os digo la verdad: Os conviene que yo me vaya; porque si no me voy, no ven-
dra a vosotros (mpog vpdc) el Paraclito; pero si me voy, os lo enviaré: y cuando él venga,
convencera (¢Aéyyet) al mundo en lo referente al pecado, en lo referente a la justicia y
en lo referente al juicio; en lo referente al pecado (mepl dpaptiog pév), porque no creen
en mi; en lo referente a la justicia (rept Stxatootvng 8¢) porque me voy al Padre, y ya no
me veréis; en lo referente al juicio (rept 8¢ xptocwc), porque el Principe de este mundo
esta juzgado (Jn 16,7b-11).

Sigue inmediatamente la quinta y tltima promesa referente al Espiritu; sin em-
bargo, puesto que trata un tema distinto, la estudiaremos en el siguiente epi-
grafe.?

Como en el caso del anterior anuncio, también éste ha sido introducido inte-
rrumpiendo el hilo del discurso, pero la relaciéon con el contexto inmediato es
evidente, por razones tanto de forma como de contenido: Jests sale al paso de

! El evangelista pone en relacion el anuncio del odio del mundo y el testimonio del Espiritu con
el peligro del escandalo (cft. Jn 16,1). También en este contexto se sefiala la importancia del recuerdo
(Jn 16,4). Cfr. MARRANZINT, Lo Spirito “Paraclito”, 150-151.

2 Cfr. ScHLIER, Concepto de Espiritu, 358. Como indica Lacey: « The external witness of the Church
can become effective only when corroborated by the internal witness of the Spirit»; esta idea es una
«presupposition running throughout the Johannine writings», T.A. Lacey, The two Witnesses, «The
Journal of Theological Studies» 11 (1909-1910) 60, cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 308. Sobre el texto
de Lucas, cfr. BARRETT, El Espiritu, 226 y FITzMYER, The Gospel, 1578.

? Para la interpretacion de la cuarta promesa se ha seguido DE LA POTTERIE, La vérité, I 309-421.
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la tristeza de los discipulos y les muestra la conveniencia de su marcha, dandoles
motivos para estar alegres. Asi, aunque el texto se mueve aun en las coordena-
das del odio del mundo y de su pecado, aparece mejor el consuelo que producira
la intervencién del Paréclito.’

El pasaje comienza retomando el anuncio de la venida del Espiritu a los dis-
cipulos, indicando una vez mas los dos tiempos de la era mesianica.? Después
describe la tarea del Paréclito, usando esta vez el verbo griego éAéyyw. Este,
sobre el que gira el significado de todo el pasaje, ha dado lugar a distintas inter-
pretaciones, por lo que conviene que nos detengamos un momento en él. Se
utilizaba sobre todo en ambito juridico, al que nos conducen también la men-
cion del Paraclito y el paralelismo con la promesa anterior, sobre su testimonio.
"EXéyyw podia designar cada uno de los momentos del proceso judicial, desde
hacer una investigacién o sumario, hasta interrogar o someter a examen; en
relaciéon con el resultado de la investigacion, podia significar también exponer o
descubrir, sea unos hechos (revelarlos, y en cierto sentido denunciarlos), sea a
una persona (dar prueba de su culpabilidad o, en caso de que se halle presente,
convencerla, confundirla, dejarla sin respuesta ante la evidencia de su culpa); y,
como consecuencia de esto ultimo, designaba también las acciones de refutar,
reprender y, finalmente, castigar. En todos los casos es valido el significado fun-
damental, que es también el uso mas comutn: demostrar las equivocaciones o el
error de alguien, en el sentido de sacarlas a la luz.

En Jn 16,8, éAéyyw aparece en relacion con un elemento personificado — el
mundo —, por lo que parece que es utilizado en el sentido de hacer patente la
culpabilidad de alguien. Numerosos autores sostienen que hay que interpretar
éxelvog EnéyEet TOV x6opov en el sentido de una prueba dirigida al mundo: por
medio del testimonio de los discipulos a favor de Jesus en el evangelio y su ejem-
plificacion en la Iglesia, el Paraclito desvelaria al mundo la verdadera naturaleza
del pecado, de la justicia y del juicio, a la luz de lo que Dios estaba obrando en
Jests, y de sus implicaciones para los hombres.? Pero esta interpretacion parece
no tener en cuenta que el Espiritu es enviado a los discipulos, como indica el tex-
to inmediatamente precedente (cfr. Jn 16,7; 14,17). Ademas, da por supuesto que
el acusado — el mundo — debe estar presente y ser convencido ante la acusacion del
Espiritu, algo que no es estrictamente necesario.*

! El motivo de la tristeza de los discipulos es la partida de Jesus, y no ya el odio del mundo, pero
éste no se encuentra del todo ausente en la consideracion del evangelista. De hecho, existe un nota-
ble paralelismo entre numerosos elementos de la tercera y de la cuarta promesa del Paraclito. Cfr.
ibidem, 408; BEASLEY-MURRAY, John, 279.

2 Beasley-Murray, acercando el texto de Juan a las ensefianzas de san Pablo y de los sinopticos,
subraya la importancia cristologica de este versiculo. Cfr. ibidem, 280.

? Asi se expresa Beasley-Murray. Sin embargo, a diferencia de lo que habia propuesto al interpre-
tar la tercera, entiende en este caso que el testimonio del Espiritu se da en el juicio del mundo que
tiene lugar ante el tribunal de Dios en el cielo, y no ya ante los tribunales humanos. Cfr. BEASLEY-
MURRAY, John, 276-277, 280-281.

4 En cuanto a lo primero, Beasley-Murray afirma que Jn 16,7 es un dicho independiente, cfr. ibi-
dem, 270-271. En todo caso, puntos importantes en la argumentacién son, por una parte, que éAéyyw
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De hecho, en la cuarta promesa no se dice nada de la predicacion de los dis-
cipulos, sino so6lo de su tristeza. Por otra parte, tanto al inicio de éste como en
el siguiente anuncio se habla de una accion del Espiritu en los discipulos (cfr. Jn
16,12-15), y tanto la relacién con su contexto' como el paralelismo con la prome-
sa precedente (cfr. Jn 15,26-27) hablan en favor de una accion interior dirigida a los
discipulos. Si el Paraclito es enviado a los discipulos, su €ieyEic puede entender-
se como una demostracion interior. La accion del Paraclito consiste entonces en
manifestarles que el mundo, en su comportamiento con Jests y los suyos, esta
en el error. Se trata de una demostracion a la vez exterior — objetiva —, en cuanto
la actitud del mundo es visible; e interior — subjetiva —, pues tiene lugar en los
discipulos y tiene que ver precisamente con la fe.?

Si pasamos a considerar el objeto de la accion del Paraclito, sefiala san Juan
que el Espiritu muestra que el mundo es culpable «en lo referente al pecado,
en lo referente a la justicia y en lo referente al juicio».? Lo primero es claro, ya
que en el cuarto evangelio el pecado es precisamente el rechazo de la luz, de la
verdad, y, en definitiva, de Cristo (cfr. Jn 1,10.11.29; 3,36; 8,21-24 et al.). El Espiritu
sera quien lo muestre a los discipulos.

En cuanto a lo segundo, «en lo referente a la justicia (repl dixatocivng 3¢)
porque me voy al Padre, y ya no me veréis». El dicho hace referencia a la justi-
cia del mismo Jesus. Ahora bien, ésta aparece contrapuesta tanto al pecado del
mundo como a la condenacién de su principe, por lo que no puede tratarse sélo
de la santidad de Cristo, sino propiamente de su triunfo.* En efecto, su marcha
al Padre y el retorno a la gloria en la que ha habitado desde toda la eternidad

subraya el cardcter objetivo de la prueba, y, por otra, que la accién que describe no es tanto la de
convencer al inculpado, como dar una prueba suficiente de su culpabilidad. Y, para esta prueba, no es
necesario que aquél esté presente.

! Cfr. Jn 16,10 en relacion con 16,16-19, donde el testimonio del Espiritu esta intimamente ligado al
conocimiento que los discipulos tendran de Jests por la fe. El mismo Beasley-Murray manifiesta su
sorpresa ante la declaracién «y ya no me veréis», pues, desde su interpretacion, seria de esperar «y el
mundo ya no me veray, cfr. ibidem, 282.

2 Es la postura propuesta por M.-F. Berrouard y seguida por I. de la Potterie, cfr. M.-F. BE-
RROUARD, Le Paraclet, Défenseur du Christ devant la conscience du croyant (Jo. xvi, 8-11), «Revue des
Sciences Philosophiques et Théologiques» 33 (1949) 361-389; DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 406-416. En
el mismo sentido, cfr. MARRANZINI, Lo Spirito “Paraclito”, 150-151. Los argumentos a favor de esta
interpretacion son convincentes, y presentan la ventaja de ofrecer una interpretacion en las coorde-
nadas de la teologia joanica, sin necesidad de apoyarse en forma decisiva en la de los sindpticos o en
la de san Pablo. No obstante, Beasley-Murray la rechaza en los siguientes términos: « This rather so-
phisticated interpretation does not comport with the indications within the text that the Paraclete’s
ministry is here directed to the world itself, using the disciple’s proclamation as his instrument, as in
15:26-27. The process in mind is strikingly illustrated in Acts 24:24-25, as well as in 1 Cor 14:24; Eph
5:11», BEASLEY-MURRAY, John, 281.

? Para la interpretacion de estos versiculos, cfr. BEASLEY-MURRAY, John, 281-282.

4 Parece que el texto contraponga la justicia tanto al pecado (8¢) como al juicio (de nuevo, 3¢,
pero en un lugar de la oracién distinto del anterior), aunque esa particula podria tener también un
sentido ilativo. En cuanto a la palabra “justicia”, el uso que aqui se hace se encuentra también en
otros lugares del Nuevo Testamento (cfr. Jn 12,23; 13,31-32; 17,1.5; 1Tm 3,16). Cfr. DE LA POTTERIE, La
vérite, I, 416-421.
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constituyen la victoria de Jesus frente a la oposicién del mundo y a la condenacion
de su principe, algo que los discipulos conocen en la fe.

Finalmente: «en lo referente al juicio, porque el Principe de este mundo esta
juzgado». Como el pecado, en el evangelio de Juan el juicio es el rechazo de la
revelacion traida por Cristo (cfr. Jn 3,18-19; 5,24; 12,48), de tal modo que equivale
a la condenacién (xataxprotg).! En resumen, en el contexto del gran proceso
entre Jesus y el mundo, el Espiritu convence a los discipulos del triunfo de Cris-
to, dandoles la certeza interior — en la fe — de que estd junto al Padre; de este
modo podran ver a Jesus, cuando no les sea posible verle con los ojos (cfr. Jn
16,16-19).

En relacion con la tercera promesa, en la cuarta se precisa la paptupta del
Paraclito: su testimonio es — como sefiala I. de la Potterie — el propio de un tes-
tigo de cargo que establece la culpabilidad del mundo.? Este modo de entender la
EhevEic del Espiritu es muy coherente con los restantes anuncios del Paraclito
y con la indole interior del don del Espiritu tal como lo describe Juan.? Un eco
de la misma idea se encuentra en la primera carta del evangelista; mientras en
el plano de la historia los discipulos son condenados por tribunales humanos,
en el plano de la fe son ellos los que juzgan al mundo, que ha sido condenado:
«esta es la victoria que vence al mundo: nuestra fe» (1Jn 5,4; cfr. Jn 16,33). El Es-
piritu es quien les defiende del mundo uniéndoles a Cristo, esto es, dandoles a
conocer su victoria.

3. El Pardclito guiard a los discipulos a la verdad completa

Inmediatamente después de la promesa que acabamos de considerar, se en-
cuentra la quinta y ultima. Esta retoma la funcién de ensefianza del Espiritu,
subrayando su papel revelador al poner directamente en relacién la funciéon del
Pariclito con la verdad. Desaparece la referencia al odio del mundo, y el tono se
hace mas teologico que judicial:*

Mucho tengo todavia que deciros, pero ahora no podéis con ello (b d9vacde Baoctd-
Cewv &pte). Cuando venga él, el Espiritu de la verdad, os guiara hasta la verdad com-
pleta (687my7oet Vpdc év t7 aindela wdomn); pues no hablard por su cuenta, sino que
hablara lo que oiga, y os explicara lo que ha de venir (xal ta épydpeva dvoyyehel OULY).

! Cfr. SCHLIER, El revelador, 346-348. En otro pasaje del evangelio se describen el juicio y la con-
denacion del principe del mundo, en contraposicion a la exaltacion de Jests que tiene lugar con su
muerte (cfr. Jn 12,31). Al morir en la Cruz, Jests vuelve al lugar que le corresponde como Hijo en la
gloria de Dios, junto al Padre, y de este modo tienen lugar tanto el triunfo de Jestis como el juicio
del principe del mundo. Cfr. S. AaLEN, Gloria, Onore-36€a, en COENEN, BEYREUTHER, BIETENHARD,
Digionario dei Concetti Biblici, 813. 2 Cfr. bE LA POTTERIE, La vérité, 1, 403.

* Como afirma Berrouard: «Que le Paraclet n’agisse que dans I'ame des croyants, c’est 1a une
conception constante de la théologie johannique de I'Esprit. L'Esprit est, pour Jean, un don pure-
ment intérieur qui demeure dans I'dme du fidele et qui I'enseigne (Jo. x1v, 16-17, 26; XVI, 7, 13-15; XX,
22;1Jo. 11, 20, 27; 111, 24; 1V, 13; V, 6), un don que le mond ne peut recevoir, x1v, 17, et qui est réservé
aux seuls disciples, v11, 30», BERROUARD, Le Paraclet, 371.

4 En la interpretacion de la misma se ha seguido DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 422-466.
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El me dara gloria, porque recibira de lo mio y os lo explicara a vosotros. Todo lo que
tiene el Padre es mio. Por eso he dicho: Recibira de lo mio y os lo explicar4 a vosotros
(Jn 16,12-15).

El inicio del texto parece contradictorio con algo que Jesus habia dicho poco
antes: «todo lo que he oido a mi Padre os lo he dado a conocer» (Jn 15,15; cfr.
14,26). Sin embargo, lo que aqui se pone de relieve no es tanto una supuesta in-
completitud de la revelaciéon de Cristo, como la incapacidad de los discipulos pa-
ra recibirla, que tiene que ver con el momento en que viven: ahora no pueden,
en un futuro — cuando llegue el Espiritu de la verdad — si podran. Hay una accion
del Espiritu en los discipulos por la que éstos pueden recibir y comprender la
revelacion de Jests. En definitiva, Juan presenta aqui, como san Pablo, la radi-
cal impotencia del hombre para recibir por sus propias fuerzas la revelacion de
Dios, que sélo la venida del Espiritu Santo puede remediar (cfr. 1Co 2,12-16)."

Esta quinta promesa se puede dividir en dos partes. En la primera, Jests des-
cribe la funcion del Espiritu con cuatro verbos que no habian aparecido antes,
y que se suceden de tal modo (yap) que cada uno de ellos — de modo particular
los tres primeros — precisa al anterior: guiar (67 y¢éw), hablar (AaAéw), explicar
(@varyyéhho) v glorificar (3oEdlw).

La idea de que el Espiritu de la verdad “guiara a los discipulos hasta la verdad
completa” recuerda el proceso de interiorizacién de la verdad que se ha sefia-
lado a propésito de otros textos de Juan.? Una idea semejante se expresa en el
salmo 25 (24) — en la versién de los Lxx —, donde se lee: «Guiame hacia tu verdad
y enséfiame» (Sal 25,5). La accién tiene que ver con la verdad de Dios, esto es, la
Ley y, en general, la Revelacion.? Puesto que en el evangelio de Juan el lugar pri-
vilegiado de la Ley como revelacién divina lo toma Jesus (cfr. Jn 1,17), la “verdad
completa” no sera otra que la revelaciéon de Cristo.

A favor de una revelacion tnica — la de Cristo — retomada en modo nuevo
por el Espiritu, se mueven las afirmaciones siguientes, que explican la anterior.
Aarén es uno de los verbos de revelacién que Juan pone en labios de Jesus. El
hecho de que en este caso tenga por sujeto al Espiritu, sefiala precisamente la
continuidad de la accion reveladora de uno y otro. El Pariclito no traerd una re-

! Cfr. BEASLEY-MURRAY, John, 283; DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 428, quien sefiala otros pasajes del
evangelio en que se indica la necesidad de una accién divina para recibir su revelacién, cft. Jn 15,5;
6,65.44; 3,5. En relacion con 1Co, cfr. T. PAIGE, Spirito Santo, en G.F. HAwTHORNE, R.P. MARTIN, D.G.
REID, Digionario di Paolo e delle sue lettere, San Paolo, Cinisello Balsamo 1999, 1495; C.M. ROBECK jr.,
Conoscenga e dono della conoscenga, en ibidem, 284.

2 Cfr. supra 11. 1. de la Potterie propone esta interpretacion tomando como valida la lectura eig
nacay Ty dAfdetay, mientras el texto recogido en Nestle-Aland es év t7 ahndeia ndon. Cfr. DE LA
POTTERIE, La vérité, 1, 431-432, 437-438.

3 El texto de la Lxx es: 637706y pe &l tv ahnderdy cou xal 3tdakév pe (Sal 25,5). Cfr. Sal 85,11;
Sb 9,11; 10,10.17; et alii. El significado de la palabra emeth sufrié un desarrollo en que fue tomando
mas importancia el sentido de “verdad revelada” sobre el de “fidelidad”. Es asi como los LXX lo
interpretaron — y remarcaron — aqui, poniendo en primer plano el aspecto cognoscitivo — no ya el
moral — de la ensefianza.
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velacion nueva, sino que hara presente en los creyentes la palabra de Jesus: «no
hablara por su cuenta, sino que hablara lo que oiga» (cfr. Jn 14,26)."

Pero el Espiritu no s6lo hard presente la palabra de Jesus, sino que también
conducira a los creyentes “a la verdad completa”. El verbo avaryyéNie precisa
finalmente la naturaleza de esta acciéon. Aunque en ocasiones puede ser equiva-
lente a ayyéMw (anunciar), era un verbo utilizado en la literatura apocaliptica
— sobre todo en Daniel — con el significado preciso de desvelar el sentido oculto
de una vision, de un suefio o de una profecia. En definitiva, se trata de la accion
de interpretar.?

"Avaryyéhho aparece en otra ocasion en el cuarto evangelio, en labios de la
mujer samaritana, referido a la revelaciéon de los tiempos mesianicos (cfr. Jn
4,25). En el discurso de Jesus, en cambio, tiene por objeto “lo que [el Espiritu] ha
recibido de Jesus” y “lo que ha de venir” (ta épyopeva). Con estas formulas se
indicarian por una parte las palabras de Jests — y, en general, su revelacion -y,
por otra, el nuevo orden de cosas nacido de la muerte y resurreccién de Cristo,
o sea, el tiempo de la Iglesia.? Asi, a la accién que se ha sehalado antes se afiade
ahora que el Espiritu ayudara a los discipulos a reconocer en cada momento la
accion y la voluntad de Dios. No lo hara por medio de una revelaciéon inédita,
sino interpretando los acontecimientos de la historia a la luz de la verdad intima
de Cristo. De este modo, los dos objetos de la acciéon del Espiritu se encuentran
entrelazados, pues la interpretacion del misterio de Cristo permite comprender
la accién de Dios en la historia.

Por otra parte, un verbo similar — oy yéAhw —aparece ligado de nuevo a Aa-
Aéw unos versiculos mas adelante, en una sentencia que remarca claramente la
divisiéon de la revelacion de Jests en dos tiempos. Dirigiéndose a los discipulos,
afirma: «os he dicho todo esto en parabolas. Se acerca la hora en que ya no os
hablaré en parabolas, sino que con toda claridad os hablaré acerca del Padre» (Jn
16,25). Al primer tiempo corresponde el hablar de Jests en pardbolas (¢v TapotL -
atg Aahéw), que puede muy bien hacer referencia al conjunto de su ensefianza;

! La acci6n del Paraclito en la era apostdlica continiia luego en el tiempo y se da en la actualidad:
elg Tov aléva (Jn 14,16).

2 Cfr. Ipewm, Parole et Esprit, 194. Algunos ejemplos son Dn 2,2.26.27; 4,2; 5,15; 9,23; antes, Is 40,21;
41,22-28, et alii; y después, en los primeros escritos cristianos de inspiracién apocaliptica. En este
sentido se halla muy cerca del verbo dmoutpviioxe de la segunda promesa: «lo que Jn 2,22; 12,16 (cf.
7,39) hace valer a proposito del “recuerdo” referido a palabras singulares de Jests — es decir, que sélo
fueron entendidas por sus discipulos cuando Jesus estaba en su gloria — hay que entenderlo paradig-
maticamente y vale respecto de la recordacion total del Espiritu», SCHLIER, Concepto de Espiritu, 355.

? La formula ta épydpeve ha recibido diversas interpretaciones a lo largo de la historia. Clésica-
mente se considerd una referencia al don de profecia; mas recientemente se puso en relacion con la
hora de Jesiis; y actualmente se considera una designacion de los tiempos escatolégicos que se cum-
plen en Jestis y permanecen abiertos en el tiempo de la Iglesia. Este pasaje da un fundamento biblico
a la idea de que el Espiritu ayuda a discernir los signos de los tiempos; del mismo modo que su hablar
tiene que ver con la funcién de actualizar — o universalizar en el tiempo —la revelacién de Cristo. Cfr.
BEASLEY-MURRAY, John, 283-284; DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 449-453. En todo caso, el objeto del
avaryyéihewy no debe ser del todo distinto al del 68ny<iv y el hadelv, pues — como viene dicho — cada
uno de ellos explica de algiin modo el anterior.
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en el tiempo futuro, en cambio, les hablard con toda claridad (ntappnota amayye-
A&)." Esta es la tinica vez — si se exceptua el paralelismo del v. 13 — en que Juan
pone el verbo ‘hablar’ en futuro en labios de Jesus. Si el segundo es el tiempo
del Espiritu, entonces a éste le conviene ese hablar del Padre con toda claridad,
llevando a los discipulos hacia lo mas intimo de la revelacion de Jests. En este
sentido se podria decir que el Espiritu es la interpretacion del Hijo encarnado, idea
que se desarrolla en el final del anuncio que estamos considerando.?

En la segunda parte de la promesa, se desarrolla el fundamento trinitario del
obrar del Espiritu, solamente apuntado en las restantes (vv. 14-15). El verbo ava-
YYEMho aparece tres veces en el texto: la primera referida al Espiritu, la segunda
a Cristo y la tercera al Padre:

...y os explicara (Gvayyehel) lo que ha de venir. El me dara gloria, porque recibira de lo
mio y os lo explicara (dvoyyeiet) a vosotros. Todo lo que tiene el Padre es mio. Por eso
he dicho: Recibira de lo mio y os lo explicara (dvayyesiel) a vosotros (Jn 16,13-15).

Se indica de este modo que el origen de la revelacion del Paraclito se encuentra
en el mismo Jesus y, en ultimo término, en el Padre.

En relacién con Jests, El mismo afirma que el Espiritu «recibira de lo mio y os
lo explicara a vosotros». El contexto es, pues, estrictamente de Revelacion, y Juan
privilegia en él los verbos de habla (oir-hablar-explicar), alejandose asi de la pers-
pectiva helenistica, que entendia el conocimiento segtin el paradigma de la vision.

Ahora bien, esta férmula esta ligada a la accion del Espiritu de “dar gloria” a
Jests. En el cuarto evangelio, la glorificacion de Cristo esta relacionada con su
muerte en la Cruz (cfr. Jn 12,23; 13,31); y segin Jn 17,1-2, consiste concretamente
en ser conocido por los discipulos como Hijo de Dios y Salvador, y en que los
creyentes den mucho fruto por su fe (cfr. Jn 6,29; 12,24). El Espiritu habla “lo
que oye”, y eso se concreta aqui en la mision y la condicién divina de Jesus (“lo
mio”), revelada por El mismo e interpretada para los apostoles por el Paréclito.
En su avayyéhey, el Espiritu glorifica a Jests, manifestandole en su condicién
divina — en la gloria del Verbo eterno —y suscitando asi en los discipulos la fe.*

Finalmente, en el v. 15, se afirma que el origen tltimo de la revelacion del Es-
piritu es el Padre. Es algo que, por simple transitividad, se sigue de la predica-
cién de Jests;’ sin embargo, se sefiala aqui de manera explicita, en una férmula

! Algunos manuscritos tienen aqui, junto a haréw, el verbo dvayyérhm. Cfr. ibidem, 447.

2 Cfr. SCHWEIZER, Ttvelya, 1065; DE LA POTTERIE, La Vvérité, 1, 441-444.

® Cae, pues, la interpretacién que ve en el mvelpe una designacion de la realidad de Dios, que es
comunicada a los hombres, asi como el intento de poner el evangelio de Juan en continuidad con
el gnosticismo. Cfr. SCHWEIZER, ntvelu.a, 1063-1067, 1079-1080; para los argumentos en contra, DE LA
POTTERIE, La vérité, 1, 432-434 y en general, ibidem, 23-36.

4 Cfr. ScHLIER, Concepto de Espiritu, 353-355. En este sentido, el So£¢lewv del Espiritu es cercano a
la acciéon descrita en la cuarta promesa; a proposito de ésta escribe Marranzini: «nell'intimo della
coscienza [il Paraclito] svelera ai discepoli la gloria del Verbo, che per noi si ¢ fatto carne ed ¢ stato
crocefisso e, una volta risorto, ¢ asceso al Padre per tornare alla conclusione della storia come giudi-
ce e ricapitolatore universale», MARRANZINI, Lo Spitito “Paraclito”, 151.

° En efecto, en las promesas del Paraclito se insiste en que la ensefianza del Espiritu es la de Jests,
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que recoge tanto el origen de la revelacion en cuanto tal, como la relacion que
existe entre las personas divinas. Las palabras de Jests son, por una parte, una
afirmacién de la igualdad entre el Hijo y el Padre, y de la anterioridad de Este
ultimo en cuanto es Padre: «todo lo que tiene el Padre es mio». Por otra parte,
al poner en relaciéon lo que es propio del Hijo con la obra del Espiritu, se mani-
fiesta la continuidad entre uno y otro. El contenido de la Revelacion es en ambos
casos la filiacion de Jests; su origen se encuentra en el corazoén de la vida divina
(cfr. Jn 8,40).1

Estos tres versiculos — con su estructura trinitaria — constituyen una pequefia
sintesis de la teologia joanica de la Revelacion. Cristo es la Verdad porque reve-
la a Dios y porque es el objeto mismo de su revelacion: es el Hijo, y todas sus
palabras y sus gestos — particularmente la Cruz — manifiestan en El al Hijo, y
por el Hijo, al Padre. El Espiritu, que sera enviado al corazon de los creyentes,
hara nacer en ellos la fe, haciéndoles ver a Cristo en su condicién trascenden-
te, junto a la gloria del Padre, adonde ha vuelto por su exaltacién en la Cruz. Y
asi, los discipulos podran afirmar: «<hemos contemplado su gloria [la del Verbo
encarnado], gloria que recibe del Padre como Unigénito, lleno de gracia y de
verdad» (Jn 1,14).

El Paraclito hara presentes las palabras de Jesus desvelando su sentido mas
hondo, conduciendo asi a los creyentes hacia la verdad completa, la plenitud de
la revelacién de Dios en Cristo. Y, a la luz de este misterio, por esta obra que se
ha de prolongar indefinidamente en el tiempo (ci¢ Tov al&va, Jn 14,16), el Para-
clito descubrira a la Iglesia la dimensién sobrenatural de la historia, conducién-
dola asi hacia la plenitud final.?

Como hemos visto, la acciéon del Espiritu se halla en perfecta continuidad
con la revelacion de Jesus. La ensefianza de uno y otro es la misma: no hay otra
palabra que las palabras de Jests. El Espiritu afiade sélo la luz necesaria para
comprender; su revelacion es nueva sélo en cuanto la lleva a cabo interiormente.
Ahora bien, el Paraclito interioriga la palabra de Jests en dos sentidos: por una
parte, conduciendo a los discipulos al corazén de su Verdad, al origen trascen-
dente de la misma; por otra, llevando esa Verdad al interior de los discipulos y
confirmandoles en la fe. Revelando la gloria de Jesus, el Paraclito da testimonio
de la verdad, y asi lleva la paz y la alegria a los corazones de los creyentes en el
contexto del proceso abierto entre Jesus y quienes le rechazan.

pero Este afirma, a lo largo de su vida publica, que su palabra viene de Dios y que El mismo es en
todo relacion al Padre (cfr. Jn 7,17; 8,26.40; 12,49; 14,10). Cfr. BEASLEY-MURRAY, John, 283.

! Cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, I, 453, 462-463. Aunque en la primera parte se indica ya esa dimen-
sion vertical cuando Jesus afirma que el Espiritu «hablara lo que oiga» (formula paralela a «recibira
de lo mio»), el v. 13 se mantiene en el plano temporal de la economia.

2 Cfr. ibidem, 453, 465-466; MARRANZINI, Lo Spirito “Paraclito”, 150. La idea del desarrollo de las
formulas dogmaticas — y, en general, de la Tradicion — recibe en esta promesa un importante respal-
do. El Espiritu Santo iluminard a la Iglesia también para que, en cada momento histérico, anuncie
esa verdad de modo que todos — creyentes y no creyentes — puedan comprenderla. Cfr. BEASLEY-
MURRAY, John, 290-291.
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IV. EL EsPIRITU SANTO Y LA MISION DE LOS APOSTOLES

Para la llegada del Espiritu en plenitud debia cumplirse la glorificacién de Cris-
to, que habia de tener lugar por su muerte en la Cruz (cfr. Jn 7,39)." Algunos
autores reconocen ya el cumplimiento de este anuncio en el modo en que Juan
describe la crucifixion. Primero, al narrar la muerte de Jesus:

Habia alli una vasija llena de vinagre. Sujetaron a una rama de hisopo una esponja
empapada en vinagre y se la acercaron a la boca. Cuando tomé Jesuss el vinagre, dijo
“Todo estd cumplido”. E inclinando la cabeza entregd el Espiritu (mopédoney 6 mvedpa)
(Jn 19,29-30).

La expresion “entregd el Espiritu”, mas clara y elocuente que las que utilizan
los sindpticos, podria indicar que en la exaltacién de Cristo se cumplia el tiempo
del envio del Espiritu.?

Otro detalle significativo se encuentra en el momento en que «uno de los
soldados le atravesé el costado con una lanza y al instante salié sangre y agua»
(Jn 19,34-35). En este contexto, la sangre indica directamente la muerte salvadora
de Cristo (1Jn 1,7), y el agua es simbolo del Espiritu y la vida.? El mismo Jesus lo
habria anunciado al proclamar: «el que cree en mi, como dice la Escritura: De
su seno correran rios de agua viva» (Jn 7,38).*

La escena que relata con mayor claridad el don del Espiritu en el cuarto evan-
gelio tiene lugar en la tarde del domingo:®

Al atardecer de aquel dia, el primero de la semana, estando cerradas, por miedo a los
judios, las puertas del lugar donde se encontraban los discipulos, se present6 Jests en
medio de ellos y les dijo: “La paz con vosotros”. Dicho esto, les mostré las manos y el
costado. Los discipulos se alegraron de ver al Sefior. Jesus les dijo otra vez: “La paz con
vosotros. Como el Padre me envi6, también yo os envio”. Dicho esto, soplé y les dijo:

! Como sefiala Loza, Cruz y Resurreccion son para Juan «como dos elementos indisociables de la
exaltacion-glorificacion de Cristo», Loza VERA4, El Espiritu Santo, 23. Un detalle significativo es que,
en sus respectivos comentarios, mientras Dodd dividio el cuarto evangelio en dos partes, que tituld
“Libro de los Signos” y “Libro de la Pasién”, Brown prefiri6 designar el segundo con el nombre “Li-
bro de la Gloria”, cfr. BEASLEY-MURRAY, John, 360.

2 Como se ve, es la interpretacion de la Biblia de Jerusalén. En contra, Beasley-Murray, quien pro-
pone que Juan buscaba subrayar que Jesus se entregb conscientemente a la Cruz. Cfr. ibidem, 353.

? Esta es la interpretacion comunmente aceptada por los exegetas, cft. Biblia de Jerusalén, nota a
Jn19,34; Loza VERA, El Espiritu Santo, 29-31; BEASLEY-MURRAY, John, 355-358, quien recoge otras opi-
niones y sefiala algunos detalles de la ciencia de la época; DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 315-317, quien
compara Jn 19,34 con 1Jn 5,6. En cuanto al agua y la sangre como simbolos de la iniciacién cristiana,
parece que en el texto de la carta tienen una relacion directa con los sacramentos, mientras en la na-
rracion de la Pasion la referencia es solo indirecta y secundaria.

4 Cfr. ibidem, 316; IDEM, Parole et Esprit, 191. En contra, Beasley-Murray sostiene que el referente
en 7,38 no es el corazén traspasado de Jesus, aunque reconoce el valor teoldgico del motivo, cfr.
BEASLEY-MURRAY, John, 116-117. Sobre el debate en torno a la interpretacién de Jn 7,38 en relacién con
Jn 19,34, 3,5-8 y 20,22, cfr. Loza VERA, El Espiritu Santo, 21-23.

° En la interpretacion de este pasaje se ha seguido sobre todo pe LA POTTERIE, Parole et Esprit,
195-201.
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«Recibid el Espiritu Santo (APete mvebua dyrov). A quienes les perdonéis los pecados,
les quedan perdonados; a quienes se los retengais, les quedan retenidos» (Jn 20,19-23).

Dejando aparte los paralelismos que existen entre esta escena y la que describe
Lucas, el elemento central del texto de Juan es el envio de los discipulos, que
debe continuar el de Jesus por parte del Padre. Después, el evangelista recoge la
necesidad de la fe como condicion para cumplir la mision (cfr. Jn 20,27), y el objeto
de la misma, o sea, la remision de los pecados.’

En el gesto de soplar sobre los discipulos se reconoce la nueva Creacidn, la
comunicacion a los creyentes de la vida eterna que Jests habia anunciado du-
rante su existencia terrena (cfr. Gn 2,7; Ez 37,9-10). Por otra parte, la alegria de
los discipulos y su silencio a la vista del Resucitado recuerdan los anuncios de
Jesus durante la tiltima cena (cfr. Jn 16,22-23; 14,18-20). Entonces los discipulos no
comprendian, y preguntaban al Maestro qué queria decir cuando hablaba de su
partida y de su regreso (cfr. Jn 16,17-18); ahora, en cambio, al verle comprenden,
y por eso se alegran y ya no hacen mas preguntas (cfr. Jn 14,20). El discurso de
Jestss en la cena afiadia a estos motivos la promesa de un don del Padre, y aqui
tenemos precisamente el don del Espiritu (cfr. Jn 16,23-24).

Desde un punto de vista teologico-fundamental, lo mas significativo es que
este don juega un papel esencial en la comprension de los discipulos.? Volvien-
do a las palabras sobre el Pariclito, en los versiculos que siguen a la primera
promesa, Jests habia dicho:

No os dejaré huérfanos: volveré a vosotros. Dentro de poco el mundo ya no me vera,
pero vosotros si me veréis, porque yo vivo y también vosotros viviréis. Aquel dia com-
prenderéis que yo estoy en mi Padre y vosotros en mi y yo en vosotros (Jn 14,18-20).

“Aquel dia” hace referencia a todo el tiempo después de la resurreccion, pero se
ajusta especialmente bien a la escena que ahora consideramos. Jesiis promete a
los discipulos la comprensiéon de su triunfo — que ya esta junto al Padre (cfr. Jn
15,26-27; 16,10) —; v si el triunfo tiene lugar en la Cruz, la comprension es posible
por el envio del tvebpa (cfr. Jn 12,32-33; 16,10).

El Espiritu que Jesus inspira sobre los discipulos les hace comprender — a la
vista de las manos y el costado abierto — el sentido de la hora de Jesus: que el

! Como sefala Beasley-Murray, «the accomplishment of the mission is the primary purpose of
the giving of the Spirit», BEASLEY-MURRAY, John, 380. En cuanto a la relacién que existe entre el don
del Espiritu y la remision de los pecados, ésta ha sido objeto de debate. Unos autores, como I. de la
Potterie, argumentan que se trata de dos motivos distintos, mientras otros afirman que «el wvelpa
dyrov que se les ofrece les confiere el poder de perdonar los pecados», SCHLIER, Concepto de Espiritu,
358.

2 Es ilustrativa la comparacion con el tercer evangelio (Lc 24,36-49). Donde el relato de Lucas
indica que Jesus abrid las inteligencias de los discipulos para que comprendieran, Juan sittia el don del
Espiritu. Sin embargo, el paralelismo en la sucesion de los hechos es valido si se consideran sélo el
motivo del don del Espiritu/inteligencia y la mencién del perdén de los pecados. Cabria notar atiin
que, también en el relato de san Lucas, la inteligencia del misterio de la Cruz va unida a un don de
Cristo y al anuncio universal de la conversion para el perdon de los pecados. Cfr. DE LA POTTERIE,
Parole et Esprit, 197; BEASLEY-MURRAY, John, 378-379; FITzZMYER, The Gospel, 1573-1575.
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Padre le ha glorificado por medio de la Cruz y ha enviado el Espiritu.' Asi, por
este don, reciben la Vida, es decir la fe, el conocimiento del Padre y de quien
el Padre envid, y la comunion, como hijos, con el Padre y el Hijo (cfr. Jn 17,2.8;
1Jn 1,1-3).

Finalmente, el modo en que el evangelista presenta el reconocimiento de Je-
sus y la comprension de los apostoles pone de manifiesto una vez mas el valor
teologico de la memoria, que esta ligado a la accién del Espiritu.?

V. DISCERNIR LAS OBRAS DEL ESPIRITU SANTO

La teologia joanica del Espiritu en relaciéon con la fe, que hemos estudiado en
su evangelio, se encuentra igualmente en sus cartas. En ellas se anade, ademas,
una consideracion de la caridad como obra del Espiritu.?

La primera carta — y lo mismo cabe decir, en su brevedad, de la segunda — se
mueve continuamente entre dos temas, la fe y la caridad, que desarrolla en el
contexto de las herejias surgidas en algunas comunidades. La carta se compo-
ne de tres circulos, tres ciclos concéntricos y progresivos (1,5-2,28; 2,29-4,6; 4,7-
5,12); el Espiritu es mencionado en el segundo y en el tercero.

Entre los versiculos 3,24b-4,21 Juan da algunos criterios a los creyentes para
que distingan al Espiritu de Dios en un contexto caracterizado no sélo por el
odio del mundo, sino también por la presencia del Anticristo, es decir, de aque-
llos que desvian a los creyentes de la verdad, quitandoles la vida.

En 3,24b afirma: «en esto (€v ToUT®) conocemos que mora en nosotros: por
el Espiritu que nos ha dado (éx tob mvedpatog ol Ayl Edwxev)». Parece que la
prueba fundamental de la presencia divina es el don del Espiritu, que se recono-
ce en sus obras, tal como el evangelista describe a continuacion.

Sin embargo, hay que tener en cuenta que év ToUte es una formula de transi-
cion, y, como tal, hace referencia no sélo a lo que sigue, sino también a lo pre-
cedente. Antes, ha indicado como sefial de la unién con Dios el cumplimiento
de su mandamiento, que se concreta en «que creamos en el nombre de su Hijo,
Jesucristo, y que nos amemos unos a otros segiin el mandamiento que nos dio»
(3,23). Después, tras sefalar el don del Espiritu como indice de que Dios mora

! El mensaje que comprenden es en esta escena la visién de las manos y el costado de Jests: «le
Crucifié qui se révele dans la gloire de sa Résurrection», DE LA POTTERIE, Parole et Esprit, 200. La
mencion del costado podria ser una referencia a Jn 19,34.

2 En este caso, la mediacion de las Escrituras en la comprension — elemento que se ha sefialado
antes, a proposito de la segunda promesa del Paraclito — aparece en Lucas, no en Juan (cfr. supra
11.2; cfr. Lc 24,45). Se discute, por otra parte, si la escena reproducida por éste equivale al relato de
Pentecostés — como propone Beasley-Murray —, o se trata — como afirma I. de la Potterie — de dos
dones diversos. Aunque la primera postura presenta razones fuertes a su favor, la segunda explica-
ria mejor el inicio de los Hechos, donde Lucas escribe que ha recogido antes «todo lo que Jesus hizo
y ensefi6 desde el principio hasta el dia en que, después de haber dado instrucciones por medio del
Espiritu Santo a los apdstoles que habia elegido, fue levantado a lo alto» (Hch 1,1-2). Cfr. BEASLEY-
MURRAY, John, 380-382.

? Para el estudio de las cartas de san Juan se ha seguido especialmente DE LA POTTERIE, La vérité, 1,
281-328. Las referencias a capitulos-versiculos son siempre, mientras no se indique otra cosa, a 1Jn.
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en nosotros (3,24b), desarrolla las obras del Espiritu relacionadas con la fe (4,1-6).
Este pasaje se cierra con una nueva férmula de transicion, y lo que sigue es una
seccion dedicada al amor (4,7-21).

La estructura del texto es, pues, sumamente expresiva. Se indican primero las
sefiales de la unién con Dios, para atender después a su principio — la presencia
del Espiritu. A continuacién, desde este principio se desarrollan de nuevo las
primeras, con mayor profundidad. Repasemos sucintamente el contenido de
los dos pasajes.

En el primero (4,1-4,6), las acciones caracteristicas del Espiritu de Dios son,
en primer lugar, la confesion de fe, esto es, de la Encarnacion del Hijo de Dios
en Jesus (4,2) y, en segundo lugar, la atencién a la palabra autorizada de la Igle-
sia (cfr. 4,6). En ambos casos se trata de la fe, pero en el segundo se remarca
el aspecto exterior o eclesial de la misma. Como en las cartas de san Pablo, la
sumision y la docilidad a los que ensefian son actitudes que garantizan la auten-
ticidad de las inspiraciones del Espiritu (cfr. 1Co 3,11; 14,37-38)." Al concluir esta
seccion, escribe Juan: «en esto (éx ToUtou) reconocemos el espiritu de la verdad
y el espiritu del error» (4,6).%

El segundo pasaje (4,7-21) esta dedicado al amor, tema que el apdstol ya habia

tratado en los primeros capitulos de la carta. Los vv. 12-16 interrumpen este dis-
curso para desarrollar la idea que daba comienzo a las menciones del Espiritu
(cft. 3,23-24):
A Dios nadie le ha visto nunca. Si nos amamos los unos a los otros, Dios mora en noso-
tros y su amor ha llegado en nosotros a la perfeccion. En esto CEv toute) reconocemos
que moramos en él y él en nosotros: en que nos ha dado de su Espiritu (8t éx tob mved-
potog adtol dédmxey Mulv). Y nosotros hemos visto y damos testimonio de que el Padre
ha enviado a su Hijo, como salvador del mundo. Si uno confiesa que Jesus es el Hijo de
Dios, Dios mora en €l y ¢l en Dios. Y nosotros hemos conocido y hemos creido en el
amor que Dios nos tiene. Dios es Amor (‘O 9cog aydny éotiv): y el que permanece en
el amor permanece en Dios y Dios en €l (4,12-16).

En relacién con el prologo de su evangelio, Juan afirma que los creyentes repro-
ducen de algin modo el papel revelador del Hijo, pues ellos moran en Dios y
Dios en ellos (cfr. Jn 1,18). Prueba interior de esto es que les ha enviado su Espi-
ritu (v. 13). La prueba exterior viene expresada, de nuevo, antes y después de év
ToUTw: antes, el amor; después, la fe.

Respecto a la fe, sefiala ahora dos manifestaciones: en los apostoles, el testimo-
nio, fruto del conocimiento histérico de Jests y del nuevo conocimiento que les
da el Espiritu (v. 14); y en todos los creyentes, la confesion de fe (v. 15: 6p.oloyéw).
De otra parte, también el amor es fruto de la fe, pues lo que nos lleva a amar a

! Cfr. PaiGg, Spirito Santo, 1494; M.B. THoMpsoN Tradigione, en HAWTHORNE, MARTIN, REID,
Digionario di Paolo, 1549.

% Para esta interpretacion de 1Jn 4,6, hay que tener en cuenta el uso de axovw en 1n 2,7; 2,24; 3,11y
el paralelismo con 4,11-16, donde la confesion de fe es como una respuesta al testimonio apostdlico.
Cfr. DE LA POTTERIE, La vérité, 1, 307-308.
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Dios y a los hermanos es el conocimiento del Amor que Dios nos tiene (cfr. 4,7-
11.17-21). Asi, la caridad es ciertamente una obra del Espiritu en el alma, pero lo
es por medio del conocimiento que nace de la fe. Propiamente la obra del Espiritu
es la fe, que, en el pensamiento de Juan, es inseparable de la caridad.’

Finalmente, puesto que el amor es prueba exterior de que Dios mora en los
creyentes, siguiendo un camino inverso se puede afirmar que en la caridad se
revela la presencia de Dios. Esta afirmacion se podria extender a toda la vida cris-
tiana, pues se trata de un dinamismo que nace de la intima presencia del Espiritu
en el corazon (cfr. Jn 4,14). Se ha sehalado antes, en relacion con la interiorigacion
de la revelacion que lleva a cabo el Espiritu: dando a conocer el Amor de Dios
que se ha revelado en Cristo, hace de ese Amor un principio de operaciones,
y por eso los mandamientos de Dios, para el alma en quien habita el Espiritu,
«no son pesados» (5,3). El agua que Jesus da al creyente se convierte en «fuente
que brota para la vida eterna» (cfr. Jn 7,38). Se impone asi la conclusién comple-
mentaria: cuando se hace visible en la caridad fraterna, el amor constituye una
manifestacion de la acciéon de Dios entre los hombres (cfr. Jn 13,34-35).

Volviendo otra vez a la estructura de la carta, en el Gltimo de los tres ciclos
que la componen se observa de nuevo el entrelazamiento entre fe y amor (4,7-
5,12). En efecto, una primera parte esta centrada en éste, mientras la segunda —
los vv. 5,1-12 — trata de la fe considerada en si misma. En esta Gltima se retoman
muchos elementos de la teologia joanica.? En relacién con el Cristo historico,
se afirma:

Y es el Espiritu quien da testimonio (xal t6 Tvebpd éotLy T6 paptupoly), porque el Espi-
ritu es la Verdad (87t t6 vebpd Eotiv ¥ ahdeta) (5,6).

Es la inica vez en la carta que Juan utiliza T0 mvebpa, con articulo, como sujeto,
personalizando mas ese nombre. Su funcién es — como la del Paraclito — la de
dar testimonio de la Verdad, que es Cristo: el Espiritu despierta en el creyente la
inteligencia de la Verdad, es decir, la fe.?

En cuanto a la férmula 16 mtveBpa éotLy 1 ahndeta, no es una definicion on-
tologica del Espiritu, sino sélo de su fiuncion: El es quien revela y hace conocer a
los creyentes la verdad de Jests; para ellos, el Espiritu es la Verdad.* En este sen-
tido, equivale al titulo T6 veUpa t¥jg ahndetac. El texto joanico subraya asi una
vez mas la acciéon reveladora del Espiritu. El papel que juega en la Revelacion
es ciertamente fundamental, pues de El se afirma, como de Jesucristo, que es la
Verdad. Al mismo tiempo, indica el texto que el Espiritu no aporta una nueva
revelacion, sino que su accion reveladora depende de la del Verbo encarnado.

! Buena muestra de ello es el entrelazamiento de ambas a lo largo de las cartas — la primera y la
segunda —y, en particular, en la seccion que hemos considerado. Cfr. ibidem, 309-310.

2 Por una parte, se identifican creer, nacer de lo alto y vencer al mundo (cft. 5,1-5); por otra, se
habla del testimonio del Espiritu en un contexto trinitario.

3 Cfr. pE LA POTTERIE, La vérité, 1, 320.

4 Cfr. ibidem 323-328, 467-468.471; 11, 1012-1013. Definicién cercana, pues, a Jn 4,24. Cfr. SCHWEIZER,
nvebua, 1001; Loza VERA, El Espiritu Santo, 40.
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Su testimonio es inseparable del Cristo histérico (5,6), y tiene un origen trascen-
dente, pues es, en definitiva, el testimonio que el Padre da de su Hijo (5,9-11)."

VI. A MODO DE CONCLUSION

Tradicionalmente, la teologia ha apropiado al Espiritu la santificacién. Si en es-
tas paginas se han seguido los textos en que el Espiritu aparece relacionado con
la verdad — esto es, con la Revelacion —, es igualmente posible considerar su ac-
cion reveladora partiendo de los textos ligados a la vida. Es lo que se hara ahora,
a modo de conclusién.

Los grandes temas de los escritos joanicos se encuentran en el misterio de la
Encarnacion y de la filiacion divina de Jesus. Siendo el Mediador entre Dios y los
hombres, manifiesta al Padre — es la Verdad —, y asi precisamente comunica su
Vida (cfr. Jn 14,6; 1Jn 1,1-4). En un texto sintético, del didlogo de Jests con Nico-
demo, se lee:

Nadie ha subido al cielo sino el que bajo6 del cielo, el Hijo del hombre. Y como Moisés
elevo la serpiente en el desierto, asi tiene que ser elevado el Hijo del hombre, para que
todo el que crea tenga en €l la vida eterna ({w7v aildviov). Porque tanto amoé Dios al
mundo que dio a su Hijo unigénito, para que todo el que crea en él no perezca, sino que
tenga vida eterna (Cwvv aldviov) (Jn 3,13-16).

Como se ve, el envio del Hijo de parte del Padre, las palabras de Jesus y, de mo-
do particular, su muerte en la Cruz, miran al don de la vida eterna a los hom-
bres. «Yo he venido para que tengan vida — afiade el Sefior en otro lugar — y la
tengan en abundancia» (Jn 10,10).

En unas ocasiones, este don se pone en relaciéon con la fe en las palabras de
Jests (Jn 5,24; 6,47; 17,2); en este sentido, Jestis toma el lugar de la Escritura y la
supera (Jn 5,39-40; cfr. 1,17-18). Otras veces, esta ligado a la recepcion de la Euca-
ristia: Jesus es el pan vivo, que da la vida al mundo cumpliendo la voluntad del
Padre (Jn 6,33-40), y es necesario tomar ese pan — tomar el vino — para recibirla
(Jn 6,53-54). En tercer lugar, el don de la vida se encuentra relacionado con el
Espiritu: El es quien permite nacer de nuevo (Jn 3,5; cfr. 3,13-15). Este poder vivifi-
cante esta ligado a la palabra. Asi, precisamente en el discurso del pan de vida,
afirma Jesus:

El espiritu es el que da vida (t6 mvelud oLy 6 Lwomorotv); la carne no sirve para nada.
Las palabras que os he dicho son espiritu y son vida (mvedud éotwv xat {or éotiv) (Jn
6,63; cft. 6,68).

En todo caso, hay que tener presente que el don de la vida se identifica con la fe:
«Esta es la vida eterna: que te conozcan a ti el inico Dios verdadero, y al que ta

! En pocas palabras: «Si “I'Esprit est la Vérité”, c’est par référence au Christ», DE LA POTTERIE, La
vérité, 11, 1012. Se ha indicado mas arriba la referencia sacramental del v. 8. Cfr. SCHWEIZER, mvelp.a,
1091-1092; sobre la unidad que existe entre el motivo histérico y el sacramental, contra la tesis de
Bultmann, cfr. Loza VERra, El Espiritu Santo, 31-32.
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has enviado, Jesucristo» (Jn 17,3; cfr. 3,15.31-36; 6,40)." Las palabras de Jests dan la
vida porque dan a conocer al Padre (Jn 17,4-8); Jesus la da porque El es la Revela-
cion del Padre, el Hijo eterno que se ha encarnado, ha puesto su morada entre
los hombres para darles a conocer al Padre y transmitirles asi la vida (Jn 1,14-18;
17,2). Dicho de otro modo, Jests es el Camino de los hombres al Padre, precisa-
mente porque lo revela como tal y, asi, les concede la posibilidad de acercarse a
El como hijos: es la Verdad y por eso da la Vida (Jn 14,6).

Juan pone de manifiesto de distintos modos que, en esta misiéon que Jesus lle-
va a cabo en favor de los hombres, el Espiritu juega un papel central, insepara-
ble del de Cristo: Jests es la Vida, y el Espiritu «es el que da vida» (Jn 6,63). Por
una parte, el caracter definitivo de la revelaciéon de Jesucristo y el don de la vida
tienen que ver tanto con sus palabras, como con el hecho de que El es quien
da el Espiritu (Jn 3,34-36); por otra parte, si sus palabras son el agua viva, que hay
que beber para tener vida eterna y que se convierte en el alma en fuente de esa
misma vida, eso es posible solamente por el don del Espiritu (cfr. Jn 4,14; 7,37-
39). Finalmente, la Crug ocupa un lugar decisivo en la misién del Hijo, no sélo
porque es el momento en que es glorificado por el Padre, sino también porque
es entonces cuando entrega el Espiritu (Jn 19,29-30.34-35; 7,39). En efecto, ahi co-
mienza el tiempo del don pleno del Espiritu, un tiempo en que Este toma el
protagonismo, sea en la revelacion del Hijo, sea en la accién vivificadora.

En este sentido son especialmente relevantes las promesas del Paraclito, que
el evangelista recoge en los discursos de la tiltima cena. Ya en el modo de desig-
narlo indica que su accién va intimamente unida a la revelacién de Jests: si Este
es la Verdad, Aquél es el Espiritu de la Verdad. Lo primero que sefiala san Juan es
que el Espiritu recordard a los apdstoles todo lo que Jesus les habia dicho y se lo
ensefiard todo (Jn 14,26). No se trata de una nueva doctrina, sino de la del Maes-
tro. El Espiritu no hara sino manifestar el sentido de sus palabras — ensefiar-
recordar-interpretar (Jn 14,26-27; 16,13-15) — en el tiempo de su ausencia, y en la
realidad nueva que tocara vivir a los discipulos. Cuando Jestis no se encuentre
ya entre los suyos, el Espiritu les hablara, como El les habia hablado (Jn 14,16-20;
16,13.25); y, como lo es Jesus, también el Espiritu, en el tiempo que le es propio,
es la Verdad (1Jn 5,6).? Asi pues, la novedad de su magisterio no consiste en el
contenido que ensefia, sino en el modo en que lo hace. El Espiritu es enviado al
corazon de los discipulos, y ahi ejerce su funcion, interiorizando la Verdad, ha-
ciéndola comprensible y operativa, hasta el final de los tiempos (Jn 14,16).

Por otra parte, el Espiritu es el Pardclito, Aquel que quedara junto a los disci-
pulos para siempre cuando Jesus haya vuelto junto al Padre (Jn 14,16; 16,7). En el
contexto de hostilidad en que Juan presenta la mision del Hijo, el Paraclito dard
testimonio en el corazén de los fieles a favor de Jesus. El les revelaré la gloria que
el Verbo encarnado recibe del Padre, la que ha tenido desde toda la eternidad

! La fe tal como se entiende aqui tiene un sentido en parte distinto de como se ha entendido mas
arriba (cfr. Jn 5,24; 6,47). 2 Cfr. bE LA POTTERIE, La vérité, 1, 444.
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y que recibe de nuevo, en su Humanidad, precisamente cuando parece que el
mundo y su Principe le han derrotado enteramente (Jn 17,5; 16,7-11). El Espiritu
da a conocer en la intimidad del corazén el misterio trascendente del Hijo; asi
podran los discipulos ver a Jestis cuando no se encuentre ya entre ellos, con los
ojos de la fe (Jn 16,10.16-33).

En resumen, dando a conocer el misterio divino del Hijo, y confiriendo la
misma vida que comparte con el Padre, el Paraclito permite comprender clara-
mente las palabras que Jests recibié del Padre y transmitié en pardbolas, pues los
discipulos no podian soportar mas que eso (Jn 16,12.25). Asi, cuando el Maestro
haya vuelto al Padre, el Espiritu de la Verdad guiara a los creyentes hasta la ver-
dad completa, glorificando a Jesus (Jn 16,13-14). La Verdad es siempre Jesucristo, el
Advyoc, el Hijo encarnado. Desde la intimidad de Dios, desde el corazon traspa-
sado de Jesus, el Espiritu es enviado y alcanza el corazén del hombre, llevando
de un corazoén a otro la Palabra del Padre (cfr. Jn 19,34). Infiltrdndose hasta lo
més intimo, Esta se convierte en fuente de vida, fuente que brota para la vida
eterna (cfr. Jn 4,14).

En todo esto, no nos alejamos en absoluto de lo que se ha dicho antes: la obra
del Espiritu en el alma — la vida eterna que inaugura en ella con la palabra de Je-
sus, con los sacramentos — es la vida de fe. Esta es, para san Juan, la prueba de
la presencia de Dios: prueba interior, en el alma (1Jn 3,24; 4,13), y prueba eclesial
(1Jn 4,14-15; 4,6). El conocimiento del Amor que Dios tiene a los hombres lleva,
por otra parte, como de la mano, al amor de unos a otros. Este es el dinamismo
que nace con la fe y se expresa en la confesion, el testimonio y el amor: éstas
son las obras que permiten reconocer «el espiritu de la verdad y el espiritu del
error» (1Jn 4,6)."

Al mismo tiempo, se da cumplimiento al mandamiento nuevo de Jesus, y se
manifiesta en el mundo el signo distintivo de sus discipulos, signo, en definitiva,
de la presencia de Dios (Jn 13,34-35; 1Jn 4,10-13). De esta idea podrian sacar parti-
do tanto una teologia de la credibilidad, como una consideraciéon de la Revela-
ci6n segun el Espiritu.

El Espiritu Santo es el protagonista de la santificacion en los hombres, es «el
que da vida» (Jn 6,63). A El la ha apropiado la teologia clasica. El estudio de los
escritos de san Juan permite justificar esa apropiacioén — e incluso consentiria
tal vez ir mas alla. Pero el cuarto evangelista ensefia igualmente que el Espiri-
tu Santo es personaje principal de la revelacion de Dios a los hombres — a cada
hombre. El Espiritu — como Jesucristo — es la Verdad. No, como en el caso de
Este, porque sea la manifestacién personal de Dios, sino porque hace que la Re-
velacion alcance al creyente, en las diversas circunstancias de la historia.?

! Como para san Pablo, tanto la confesion de Jestis como el amor a los demas, que se traduce en
la unidad de los discipulos, manifiestan entre los hombres la presencia de Dios en los cristianos (cfr.
Jn 17,10-23; 1Co 12-14; Ga 5,22). Cfr. SCHWEIZER, mvely.a, 1022-1023.

? « La vérité, pour saint Jean, c’est donc toute la révélation des derniers temps : venue du Pere par
I'Incarnation du Verbe, qui est devenu par 1a le Christ-Vérité, elle n’entre en nous que sous l'action
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En realidad, lo primero que ponen de manifiesto los escritos joanicos es que
Revelacion y Salvacion no son sino dos aspectos de la tinica obra de Dios, como
el tiempo de Cristo y el tiempo del Espiritu no son sino dos momentos del tinico
designio de Dios.! Los dos tiempos de la Revelacion-Salvacion, la conjuncion de
fe y amor en la obra del Espiritu y el hecho de que no se pueda separar a Este
de Jesucristo, quedan expresados en el texto que concluye la oracién de Jesus en
la tltima cena:

Yo les he dado a conocer tu nombre y se lo seguiré dando a conocer, para que el amor
con que tit me has amado esté en ellos y yo en ellos (Jn 17,26).

La consideracién de la accion reveladora del Espiritu, tal como se ha puesto de
relieve en este articulo, podria tener repercusion en el modo de estudiar practi-
camente todos los campos de los que se ocupa la Teologia fundamental, desde
la Revelacién misma hasta la credibilidad. En primer lugar debiera reflejarse en
el modo en que hacemos teologia. Si el Espiritu ha de recordarnos y ensefiarnos
lo que Jesus ha dicho, si El ha de conducirnos a la verdad entera y ha de interpre-
tar todo «lo que ha de venir» (Jn 16,13), y si, por otra parte, el quehacer teolégico
no busca otra cosa que ahondar en la hondura del misterio de Dios y exponerlo
de modo que los hombres crean en Jesus y tengan vida en su nombre (cfr. Jn
21,31), entonces la teologia debiera ser una actividad no solo creyente, sino en pri-
mer lugar orante, adorante; debiera hacerse de rodillas, se ha dicho: debiera ser
una actividad primeramente epiclética.?

efficace de UEsprit de Vérité. Entre la révélation de Jésus et celle de I'Esprit existe une connexion étroi-
te, une parfaite continuité: la vérité, au sens complet ou I'entendait saint Jean, c’est la révélation de
Jeésus, toujours a nouveau actualisée dans le coeur et la vie des croyant par UEsprit », DE LA POTTERIE, La
VErité, 1, 471.

! Por eso, tal vez, ciertas interpretaciones de Beasley-Murray son insuficientes, porque su pers-
pectiva es en algunos casos predominantemente soteriologica y no suficientemente epifanica. Cfr.
Supra 1.

? Benedicto XVI recordaba hace unos afios la conocida expresion de von Balthasar, cfr. H.U. von
BALTHASAR, Teologia y santidad, en Verbum Caro. Ensayos Teologicos I, Encuentro — Cristiandad, Ma-
drid 2001, 195-224; BENEDICTO XV, Discurso en la visita a la Abadia de Heiligenkreuz, 9.9.2007, «In-
segnamenti di Benedetto XVI» 111, 2 (2007) 273-279. Otro tedlogo contemporaneo escribia: «Ce qui,
n’étant pas écriture, vise cependant a3 communiquer le salut doit passer par un canal saint: sacre-
ments, hommes spirituels et communauté consacrée. [...] Sacra Pagina, Scientia sacra, Sacra doctrina,
Divina Traditio. 11 s’agit d’une chose sainte qui se célebre, qui suppose un fond de priére, de jetine,
de disponibilité a I'Esprit», Y. CONGAR, La Tradition et les traditions. 11. Essai Théologique, Arthéme Fa-
yard, Paris 1963, 121; cfr. IDEM, La foi et la théologie, Desclée & co., Tournai 1962, 135-136, 192-196, 210.
Sin una referencia explicita al Espiritu Santo, son interesantes las paginas que W. Kasper dedica a los
“presupuestos ético-cientificos y espirituales de la teologia”, cfr. W. KaspeRr, La prassi scientifica della
teologia, en W. KErN, H.J. POTTMEYER, M. SECKLER (edd.), Corso di Teologia Fondamentale, 1v, Queri-
niana, Brescia 1990, 321-323.
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ABSTRACT

En los escritos de san Juan, el Espiritu Santo juega un papel fundamental en la Revela-
cién de Dios. En el presente articulo se sefiala, en primer lugar, la fe como obra propia
del Espiritu de la Verdad, quien la hace nacer en el alma por medio de las palabras de
Cristo. De esta fe brota la caridad que es, en el mundo, sigho de la presencia de Dios.
En un segundo paso, se indica la distincién que introduce el evangelista entre dos tiem-
pos: el de Cristo y el del Espiritu. Al examinar las promesas del Paraclito, se expone el
modo en que el Espiritu es revelador: no manifiesta una doctrina nueva, distinta de la
de Cristo, sino mas bien recuerda las palabras del Maestro y ensefia su sentido. Por otra
parte, el Espiritu sera el otro Paraclito que, instalado en el interior de los discipulos —en
esto radica la novedad de su magisterio—, dard testimonio a favor de Jesus, presentandolo
como Hijo en la gloria del Padre, e interpretard, a la luz de ese misterio, todo «lo que
ha de venir». Del reconocimiento del papel del Espiritu en la obra reveladora de Dios
debiera seguir un enriquecimiento, tanto de la Teologia fundamental, como del mismo
quehacer teolégico.

In St. John’s writings, the Holy Spirit plays an essential role in the Revelation of God.
This paper presents faith as the proper work of the Spirit of Truth, who gives birth to it
in the soul through the words of Jesus Christ. From this faith springs charity, which is
the sign of the presence of God in the world. The evangelist also distinguishes between
two times: that of Christ and that of the Spirit. The examination of the promises of
the Paraclete shows how the Spirit acts as revelator: he does not unveil a new doctrine,
different from that of Jesus Christ, but rather reminds the disciples about the words of
the Master and instructs them on its meaning. Moreover, the Spirit will be the other
Paraclete who, dwelling within the disciples, will bear witness to the Christ, showing him
to be the Son in the glory of the Father, and will interpret, in the light of that mystery,
all “the things to come”. The recognition of the role of the Spirit in God’s work of
revelation should lead to an enrichment not only of Fundamental Theology, but also of
the theological endeavour itself.
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IL CONCILIO VATICANO II
NELL'INSIEME DEI CONCILI ECUMENICI

JoHANNES GROHE

SommMmario: 1. Il dibattito intorno al Concilio Vaticano II. 11. Il Concilio Vaticano II come Con-
cilio ecumenico. III. Dubbi sull’ecumenicita dei concili del secondo millennio e del Vaticano II?.
IV. Il Vaticano II - un Concilio Ecumenico non vincolante?. V. I Concili ecumenici sono diversi
tra loro?. VI. Una Professio fidei con riferimenti ai concili ecumenici.

I. IL DIBATTITO INTORNO AL CONCILIO VATICANO II

P ER la Chiesa cattolica, il Concilio Vaticano II ¢ indubbiamente di importan-
za epocale. E I'evento che ha lasciato maggiori tracce nella vita della Chiesa
nel ventesimo secolo. Subito dopo I'annuncio del grande Sinodo da parte di
Papa Giovanni XXIII il 25 gennaio 1959 nella fase antepreparatoria e preparato-
ria, c’era un dibattito vivace sui temi da trattare durante le sessioni, durante i
quattro periodi di riunioni del Concilio e poi — dibattito e impegno ancora in
corso — sul giusto modo di mettere in pratica il magistero conciliare contenuto
in 4 costituzioni, 8 decreti e 3 dichiarazioni.

Questo dibattito ruotava e ruota ancora oggi non solo sulla portata dei singo-
li documenti e la loro giusta ermeneutica e applicazione alla vita della Chiesa,
ma anche sulla portata dello stesso Concilio, sul suo luogo storico e teologico
nella lunga serie dei concili.

II. I Concirio VaTticaNoO II coME CONCILIO ECUMENICO

Il Concilio si autodefinisce ecumenico e dichiara tale concilio ecumenico I'orga-
no con il quale il collegio dei vescovi esercita in modo solenne la potesta sulla Chiesa
universale (cfr. Lumen gentium 22; c1c/83 can. 337, § 1).' La convocazione e la pre-
sidenza del Concilio — esercitata in propria persona o per mezzo di altri — sono
di competenza del Romano Pontefice, cui spetta inoltre confermare o al meno
accettare i suoi decreti (cfr. Lumen gentium 22; c1c/83 cann. 338, § 1€ 341, § 1). E
parimenti di competenza del Papa un eventuale trasferimento, una sospensio-
ne, oppure, se necessario, lo scioglimento (cfr. cic/83 can. 338, § 1). Inoltre, il
Pontefice deve determinare gli argomenti da trattare durante il Concilio nonché

! Cfr. J. GROHE, Concilio ecumenico, in G. CALABRESE, Ph. GoYReT, O.F. P1azza (a cura di), Digio-
nario di Ecclesiologia, Citta nuova, Roma 2010, 333-338. La terminologia usata del Concilio nei decreti:
Sacrosanctum Concilium, Sacrosancta Synodus, Sacra Synodus, Sancta Synodus, Sacrosancta Oecumenica
Synodus, Vaticana Synodus.
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stabilire il regolamento per lo svolgimento dell’assemblea (cfr. cic/83 can. 338,
§2).

La costituzione dogmatica Lumen gentium — e poi il Codice di Diritto Cano-
nico del 1983 e il Catechismo della Chiesa Cattolica del 1992 — mettono cosi in
rilievo da una parte I'importanza fondamentale del collegio dei vescovi e dall’al-
tra quella del Romano Pontefice, in continuita con cio che stabiliva il Codice di
Diritto Canonico del 1917, nei canoni 222-229. Possiamo affermare che la Lumen
gentium riesce a stabilire un equilibrio, dopo secoli di discussioni sulla superio-
rita del Concilio nei confronti del Romano Pontefice o viceversa del Papa nei
confronti del Concilio, discussioni particolarmente accese durante I'epoca dei
concili di Pisa (1409), Costanza (1414-1418), Pavia-Siena (1423-1324) e Basilea-Ferra-
ra-Firenze (1431-1445). Il papato ha potuto superare la crisi conciliarista durante
i pontificati di Martino V, Eugenio IV e Nicola V, ma si tratta piuttosto di una
vittoria politica sul conciliarismo radicale come presente sopratutto nel Conci-
lio di Basilea — scismatico a partire dal 1438 — vittoria politica, perché conquistata
per mezzo di concessioni a tendenze di una chiesa nazionale come si manife-
stano nella celebre Sangione pragmatica di Bourges del 7 luglio 1438 per il regno
di Francia e dell’Instrumentum acceptationis della dieta imperiale del 26 marzo
1439 per I'Impero.' Durante I'epoca del conciliarismo si trovano pochi contri-
buti sulla teologia dell’episcopato, e il confronto in quell’epoca non ¢ tanto tra
collegio dei vescovi radunati nel Concilio ecumenico e Papa, ma piuttosto tra
Concilio ecumenico per quanto Repraesentatio della Ecclesia universalis e Papa.
Questo vale indipendentemente dal fatto che il collegio dei vescovi costituisse o
meno la maggioranza nel Sinodo; durante le sessiones del Concilio di Basilea per
esempio si calcola una presenza media di circa 300-400 padri conciliari, di cui 50
vescovi e abati, e 11 cardinali.? Piu tardi, con il Concilio di Trento si ha il primo
importante passo in avanti, con I'approfondimento della teologia dell’episcopa-
to, che rese possibile che i vescovi tridentini diventassero indispensabili portato-
ri della grande riforma cattolica in seguito al Concilio. Il Concilio Vaticano I con
la sua dottrina sul primato del Romano Pontefice rivalutd nuovamente la figura
del Papa. L'ecclesiologia del Concilio Vaticano II contenuta nella Costituzione
Lumen gentium presenta in fine una teoria equilibrata del Concilio ecumenico e
della sua relazione con il Romano Pontefice.?

No c’¢ dubbio alcuno che questo Concilio Vaticano secondo, nell'insieme
dei Concili ecumenici dei due Millenni sia fondamentale per la vita della

! Cfr. J. GroHE, Concilio di Basilea - Ferrara - Firenge (1431-1445), in P. PIATTI (a cura di), Digionario
dei Concili Ecumenici, Cittd nuova, Roma (in corso di stampa).

2 Ibidem. Va ricordato inoltre che autori autorevoli come Pierre d’Ailly considerarono seriamente
che i successori degli apostoli fossero non i vescovi ma i cardinali (cfr. A. ANTON, El Mistero de la Igle-
sia I: Evolucion histérica de las ideas eclesiolégicas, Bac, Madrid 1986, 221-224, in particolare 224).

3 Per l'intitulatio si usa in tutti i decreti del Concilio Vaticano II la formula: PauLus Episcopus
SErvUs SERVORUM DEI UNa Cum SacrosaNcti ConNciLil PATrRiBUus AD PERPETUAM REI MEMO-
RIAM... (per confronto: nel Vaticano I I'intitulatio recitava: Prus Ep1SCOPUS SERVUS SERVORUM DEI,
Sacro APPROBANTE CoONCILIO, AD PERPETUAM REI MEMORIAM).
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Chiesa di oggi. Tuttavia ci sono diversita nella valutazione del grande Sino-
do."

III. DUBBI SULL’ECUMENICITA DEI CONCILI DEL SECONDO MILLENNIO
E DEL VATICANO II?

Ci sono autori che mettono in dubbio la stessa ecumenicita del Vaticano II per
motivi relativi al dialogo ecumenico, e in modo particolare al dialogo con le
chiese ortodosse. La posizione della teologia ortodossa sull'impossibilita di una
celebrazione di un concilio ecumenico nel secondo millennio dopo lo scisma
del 1054 ¢ in netto contrasto con il celebre numero 8 del capitolo I della costitu-
zione Lumen gentium, nel quale si afferma che la Chiesa di Cristo subsistit in Ec-
clesia Catholica;? per dirlo in altro modo: I'affermazione dell'impossibilita della
celebrazione del concilio ecumenico quale organo del supremo magistero nega
implicitamente la sussistenza della Chiesa di Cristo. Secondo Joseph Ratzinger,
questa concezione significherebbe una negazione di fatto della esistenza della
Chiesa universale per il secondo millennio. Rimarrebbe ferma la Tradizione co-
me dimensione viva, portatrice della verita, all'inizio del secondo millennio.?
Anche sul piano storico non convince la teoria dell'impossibilita di una ce-
lebrazione del concilio ecumenico nel secondo millennio. Certamente viene
considerato fin dai primi secoli della vita sinodale parte essenziale del concilio
ecumenico il fatto, che devono essere convocati tutti i vescovi dell’orbe cristia-
no* secondo il principio concilium episcoporum est, mentre sulla partecipazione di
altre persone ci sono state non poche divergenze nel corso dei secoli. Tuttavia, il
criterio di una ecumenicita di fatto, vale a dire la presenza di tutti i vescovi, non
puo essere considerato criterio decisivo, giacché in nessun concilio della Chiesa
antica ¢ stato presente realmente tutto I'episcopato, anzi, spesso mancava una
parte non indifferente, come per esempio nel caso del I Concilio di Costantino-
poli (381), nel quale non c’era alcuna presenza da parte occidentale. Conviene

! A. Von TeurreneacH, Die Okumenigitit des II. Vatikanischen Kongils, «Annuarium Historiae
Conciliorum» 40 (2008) 411-430.

2 11 testo: «Questa € I'unica Chiesa di Cristo, che nel simbolo professiamo una, santa, cattoli-
ca e apostolica (cfr. Symbolum Ap. [DH 10-13]; Symbolum Niceno-Constantinopolitanum [DH 150]; cfr.
Professio Fidei Tridentina [DH 1862 €1868]), e che il salvatore nostro, dopo la sua risurrezione, diede
da pascere a Pietro (cfr. Gv. 21,17), affidandone a lui e agli altri apostoli la diffusione e la guida (cft.
Mt. 28,18; ecc.), e costitui per sempre la “colonna e il sostegno della verita” (cfr. 1Tim. 3,15). Questa
Chiesa, in questo mondo costituita e organizzata come una societa, sussiste nella Chiesa cattolica,
governata dal successore di Pietro e dai vescovi in comunione con lui (E detta “Sancta [catholica apo-
stolica] Romana Ecclesia” nella Professio Fidei Tridentina [l.c. supra] e nella Costituzione Dogmatica
sulla fede cattolica Dei Filius [DH 3001]), ancorché al di fuori del suo organismo visibile si trovino
parecchi elementi di santificazione e di veritd, che, quali doni propri della Chiesa di Cristo, spingono
verso I'unita cattolica (DH 4119)», testo citato secondo Enchiridion Vaticanum, vol. 1: Documenti del
Concilio Vaticano II, Edb, Bologna 1981, n. 305. Cfr. A. VoN TEUFFENBACH, Die Bedeutung des “subsistit
in” (LG 8). Zum Selbstverstandnis der katholischen Kirche, H. Utz, Miinchen 2002.

* Cfr. . RATZINGER, Chiesa, ecumenismo e politica, Paoline, Cinisello Balsamo 1987, 81-84.

4 Cfr. P-R. CreN, “Concilium episcoporum est”. Note sur histoire d’une citation des Actes du concile de
Chaldedoine, «Revue des sciences philosophiques et théologiques» 46 (1962) 45-62.
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poi ricordare, che i concili della Chiesa Antica dopo Efeso (430) e Calcedonia
(451), ai quali una parte considerevole delle comunita cristiane in Oriente gia
non partecipava, perché respingeva i decreti di questi sinodi, sono stati tuttavia
riconosciuti di comune accordo sia in Oriente che in Occidente. Questo fatto &
di sicura importanza per le nostre considerazioni, perché, se si applica questo
criterio al secondo millennio, non ¢’¢ motivo perché non si debba poter cele-
brare dei concili ecumenici dopo lo scisma del 1054 oppure dopo la Riforma
Protestante.

Hermann-Josef Sieben' e Walter Brandmiiller* aggiungono a questa con-
siderazione delle altre quando si tratta di stabilire gli elementi costitutivi del
Concilio ecumenico: in primo luogo il riferimento alla Chiesa universale, con la
pretesa di insegnare con autorita a tutto l'orbe cristiano (a differenza dei concili
particolari che fanno riferimento ad un territorio determinato). La materia del
magistero conciliare ¢ sopratutto la dottrina della fede, ma ¢ ugualmente com-
petenza del Concilio Ecumenico promulgare decreti disciplinari o pastorali con
trascendenza universale. Inoltre il concilio deve essere convocato da una autorita
competente, I'imperatore nell’epoca antica, per il vincolo particolare tra Impero
e Chiesa. Dopo la fine di questo impero I'autorita competente puo essere solo
il Romano Pontefice, e di fatto, nel secondo millennio la convocazione fatta dal
Papa rappresenta un criterio di discernimento per stabilire se un concilio ¢ ecu-
menico oppure no. Indipendentemente dalla convocazione fatta dal Romano
Pontefice o meno, oppure la sua presenza nel Sinodo, ¢ decisiva la ricezione.
Secondo Heinz Ohme — in una delle sue conclusioni allo studio del Concilio
Quinisesto del 692 —, consta alla fine del secolo vi1, che non c’¢ concilio ecume-
nico senza il consenso della Sede Romana.? Questa partecipazione qualificata
della Sede Romana si concretizza nel secondo millennio fino alla dottrina del
Vaticano II con cui abbiamo cominciato.

In un contributo di Hermann-Josef Sieben troviamo un’analisi accurata degli
autori e delle loro opere dagli anni 7o fino al ‘90, che in un modo o nell’altro si
esprimono nel senso di negare la possibilita di un concilio ecumenico nel secon-
do millennio.* Un ruolo particolare ha avuto nel dibattito I’analisi di una lettera

! H.-J. SteBEN, Definition und Kriterien Okumenischer Kongilien: 1. Jahrtausend, « Annuarium Histo-
riae Conciliorum» 40 (2008) 7-46.

2 W. BRANDMULLER, Zum Problem der Okumenigitit von Kongilien, «Annuarium Historiae Concil-
iorum» 41 (2009) 276-312. I contributi di Sieben e Brandmiiller formano parte del: “Symposion der
Gesellschaft fiir Konziliengeschichtsforschung Was ist ein Kongil? — Uberlegungen zur Typologie ins-
besondere der skumenischen Kongilien, Split, 18.-23. September 2008, pubblicati con gli altri contributi
in «Annuarium Historiae Conciliorum» vol. 40 (2008) e 41 (2009).

* H. OuME, Die Begiehungen gwischen Rom und Konstantinopel am Ende des 7. Jahrhunderts. Eine Fall-
studie gum Concilium Quinisextum, « Annuarium Historiae Conciliorum» 36 (2006) 55-72, qui 72.

4 H.J. S1EBEN, Die Liste der ckumenischen Kongilien der katholischen Kirche. Wortmeldungen, historische
Vergewisserung, theologische Deutung, « Theologie und Philosophie» 82 (2007) 525-561, qui 525-536. Si
tratta per esempio di L.M. BERMEJO, Towards Christian Reunion. Vatican I. Obstacles and opportunities,
Gujarat Sahitya Prakash, Anand (India) 1984; IpEM, Infallibility on trial. Church, conciliarity and com-
munion, Thomas More Pr., Westminster (MD) 1992; G. Tavarp, Welche Elemente bestimmen die Oku-
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di Paolo VI, scritta nell’anno 1974 in occasione del centenario del II Concilio di
Lione del 1274. Paolo VI scrisse al cardinale Jan Willebrands, allora presidente
del Segretariato per I'Unita dei Cristiani. Nella lettera il Papa definisce il Conci-
lio di Lione “il sesto dei concili generali celebrati in Occidente” (Hoc Lugdunense
Concilium, quod sextum recensetur inter Generales Synodos in Occidentali orbe celebra-
tas, anno MmccLxx1v a Decessore Nostro Beato Gregorio X convocatum est). La discus-
sione sorta in seguito a questa lettera ¢ stata nuovamente presentata qualche
anno fa da Grigorios Larentzakis in chiave interpretativa della teologia ortodos-
sa.! Larentzakis ed altri studiosi prima di lui (J. Madey, G. Tavard, H.-J. Schulz)
sono stati del parere di poter concludere, che il Papa con tale affermazione (nota
bene: in una frase subordinata di un documento minore) avrebbe voluto negare
la qualifica dell’ecumenicita al II Concilio di Lione, e se cosi fosse, si dovrebbe
applicare ugualmente questo criterio agli altri Concili del secondo millennio.
Tuttavia I'interpretazione non pare particolarmente convincente. Da una parte,
Paolo VI voleva esprimere che dal suo punto di vista il Concilio di Lione non
puo essere considerato un Concilio di Unione, e, considerato che non vi era al-
cun dialogo teologico sulle posizioni divergenti tra Occidente ed Oriente, nem-
meno puo essere preso come modello per un futuro possibile concilio di unio-
ne.? Dall’altra, il Papa usa la terminologia comunemente usata per il Concilio
di Lione ed altri Concili del Medioevo, considerati ecumenici. In effetti, come
hanno potuto esporre Robert Somerville? e Thomas Priigl* durante il conve-
gno di Spalato, concilium generale oppure concilium universale fu considerato nella

menigitdt eines Kongils?, «Concilium. Internationale Zeitschrift fiir Theologie» 19 (1983) 531-535; pill
cauto Y. CONGAR, Structures ecclésiales et conciles dans les relationes entre Orient et Occident, «Revue des
sciences philosophiques et théologiques» 58 (1974) 355-390. Alcune affermazioni di Joseph Ratzinger
contenute nel volume: Die Einheit des Glaubens und der theologische Pluralismus, Internationale The-
ologenkommission, Einsiedeln 1973, sono state interpretate in linea con una presunta impossibilita
della celebrazione di concili ecumenici nel secondo millennio, ma tali interpretazioni hanno dato
lugo alla precisazione da parte dell’autore che non corrisponde al suo punto di vista che i concili del
secondo millennio con le lore decisioni dogmatiche non dovrebbero essere considerati ecumenici
(RATZINGER, Chiesa, ecumenismo e politica, 81-84). H.-J. SIEBEN ha contribuio ancora con altre publica-
zioni alla discusione: una recensione al primo volume dei Conciliorum Oecumenicorum Generaliumque
Decreta (=COGD), «Theologie und Philosophie» 82 (2007) 284-287; poi la conferenza nel simposio
summenzionato a Spalato. I due articoli sono stati inclusi nel volume: H.-J. SteBEN, Studien gum Oku-
menischen Kongil. Definitionen und Begriffe, Tagebiicher und Augustinus-Regeption, Schoningh, Paderborn
2010, 153-190 € 69-106, aggiungendo nel medesimo libro un altro studio: Westkirchliche Definitionen
und Begriffe vom Okumenischen Kongil nach der Morgenldndischen Kirchenspaltung (1054), 107-151.

' G. Larentzaxkis, Kongiliaritdt und Kirchengemeinschaft. Papst Paul VI. und die Kongilien der romisch-
katholischen Kirche. Zukunfisiiberlegungen, in R. MESSNER, R. PRANZL (a cura di), Haec Sacrosancta Sy-
nodus. Kongils- und kirchengeschichtliche Beitrige. FS Bernhard Kriegbaum SJ, Pustet, Regensburg 2006,
285-316.

? Cfr. B. ROBERG, Zur Frage des 6kumenischen Charakters der beiden Lyoner Kongilien von 1245 und 1274,
«Annuarium Historiae Conciliorum» 40 (2008) 289-322..

? Cfr. R. SOMERVILLE, Observations on general councils in the Twelfth Century, « Annuarium Historiae
Conciliorum» 40 (2008) 281-288.

4 Cfr. T. PrUGL, Okumenisches Kongil oder “Sacrosancta synodus”? Zur Diskussion um die Okumeni-
gitdt des Basler Kongils, «Annuarium Historiae Conciliorum» 40 (2008) 131-166.
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terminologia medievale la forma pit autorevole di concilio, e cioe assemblea
costituita con la autorita della Chiesa universale, mentre concilium ycumenicum si
riserva per concili di incontro tra Chiesa occidentale ed orientale. Conseguenza
di questo particolare uso della terminologia ¢ che alcuni autori del tardo medio-
evo consideravano il Concilio di Firenze ottavo Concilio ecumenico.

Si potrebbe forse prescindere da questa interpretazione un po’ eccessiva del-
la summenzionata lettera di Paolo VI — il Papa certamente avrebbe fatto una
dichiarazione piu esplicita e in un documento di maggiore autorevolezza, se
realmente fosse stata sua intenzione quella che i citati autori ipotizzano —, ma
nel contesto della pubblicazione dell’opera Conciliorum Oecumenicorum Genera-
liumque Decreta, a cura di Giuseppe Alberigo e collaboratori, a partire dal 2006,
I’argomento ¢ stato proposto nuovamente.?

La menzionata edizione ha rinnovato la discussione sull’ecumenicita dei
concili del secondo millennio. Alberigo e collaboratori avevano gia pubblica-
to nell’anno 1962 con il titolo Conciliorum Oecumenicorum Decreta, un libro di
grande utilita e successo con diverse edizioni, e negli anni novanta presentato
anche in forma bilingue.? La nuova edizione se da una parte migliora i testi
presentati, sotto un altro punto di vista ha provocato molte discussioni, per-
ché le Conciliorum Oecumenicorum Generaliumque Decreta riservano la denomi-
nazione di concilio ecumenico solo ai sette concili della Chiesa Antica, mentre
attribuiscono ai concili medievali di Costantinopoli 869-870 fino al Lateranen-
se V la denominazione di concili generali del Medioevo, e chiamano i concili di
Trento, Vaticano I e Vaticano II concili generali della Chiesa cattolica Romana.*

! Cft. J. GROHE, Cesare Baronio e la polemica sui Concili ecumenici, in L. MARTINEZ FERRER (a cura
di), Venti secoli di storiografia ecclesiastica. Bilancio e prospettive, Edusc, Roma 2010, 131-145.

2 A. MELLONI, E “L’Osservatore” sconfesso Paolo VI, articolo con titolo ironico e contenuto polemi-
co nel Corriere della sera del 9 giugno 2007, 47, per rispondere alle critiche pubblicate precedentemen-
te nel L’Osservatore Romano e nel L’Avvenire. Cfr. IDeEM, Concili, ecumenicitd e storia. Note di discussione,
«Cristianesimo nella storia» 28 (2007) 509-542, dove I'autore spiega dettagliatamente 1'origine della
nuova edizione, ma senza risolvere in modo convincente i problemi di carattere storico-teologico
che la nuova edizione porta con sé. Dove parla di “prefazione e prefazioni mancate nei COGD”
(525-528), se comprende il perché della controversia dell’estate del anno 2007: Alberigo aveva deciso
di pubblicare un'introduzione generale a tutta la opera in forma di epilogo, decisione sicuramente
non del tutto felice. Nel dibattito del 2007 Alberigo non ha potuto piti intervenire, perché mori il 15
giugno 2007 dopo due mesi di coma.

® Conciliorum Oecumenicorum Decreta, curante J. ALBERIGO, Herder, Freiburg i.Br. 1962 (le edizioni
successive con traduzioni nelle lingue moderne: G. ALBERIGO et alii [ed.], Conciliorum Oecumenico-
rum Decreta, Dehoniane, Bologna 1991; Les conciles oecuméniques, voll. 1-111, Ed. du Cerf, Paris 1994;
N.P. TANNER [ed.], Decrees of the Ecumenical Councils, original text established by G. ALBERIGO et alii,
voll. 1-11, Sheed & Ward - Georgetown University Press, London - Washington 1990; J. WOHLMUTH
[ed.], Conciliorum Oecumenicorum Decreta = Dekrete der kumenischen Konzilien, besorgt v. G. AL-
BERIGO et alii, voll. 1-111, Schéningh, Paderborn 1998-2002).

4 G. ALBERIGO et alii (ed.), Conciliorum Oecumenicum Generaliumque Decreta. 1. The Oecumenical
Councils 325-787, Brepols, Turnhout 2007; (in preparazione): 2. The Medieval General Councils 869-1517;
3. The Ecumenical Councils of the Roman Catholic Church 1545-1965, Brepols, Turnhout 2010 (n.b. con un
cambio di terminologia al riguardo del progetto originario si usa adesso il concetto di ecumenico); 4.
General Introduction and Indexes.
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Il progetto ha ricevuto severe critiche dalle autorita vaticane® e studiosi vicini
alla Santa Sede,? non tanto perI’edizione dei testi ma per la sua impostazione.
La discussione continua ancora dopo la pubblicazione del 111 volume dell’ope-
ra, dove nel titolo del libro appare adesso nuovamente la dicitura “Concilio
ecumenico”, che perd non viene applicato al Vaticano II.? In occasione del-
la presentazione del volume, fatta ad Istanbul il 1 ottobre 2010 dal curatore
Melloni,* a sorpresa i curatori hanno ampliato il progetto, aggiungendo altri
due volumi: «un quarto che si occupera dei concili bizantini e post-bizantini
e un quinto relativo ai concili delle Chiese riformate». I problemi che un tale
progetto porta con se sono ovvi.” Ma concentriamoci sulla questione del Va-
ticano II.

Nella discussione sulla pubblicazione dei Conciliorum Oecumenicorum Genera-
liumque Decreta € stato ripetuto nuovamente un argomento presentato da Mel-
loni gia vent’anni fa. Il beato Giovanni XXIII non avrebbe avuto inizialmente
I'intenzione di convocare un Concilio ecumenico, ma un Concilio generale.® L'au-
tore basa la sua supposizione su un manoscritto del discorso del Papa nella
Basilica di San Paolo, in cui Giovanni XXIII avrebbe usato il termine Concilio
generale al posto di Concilio ecumenico. La prova ¢ piuttosto debole e la pubbli-
cazione del testo parla del Concilio solo e sempre come ecumenico, e non c’e
nemmeno qualche altro testimone dell’evento che abbia confermato una tale
supposizione.” D’altra parte non si deve dimenticare 1'orizzonte terminologico

! Sulla pubblicazione Conciliorum Oecumenicorum Generaliumque Decreta curata dal prof. Giuseppe
Alberigo, in L’Osservatore Romano, 3 giugno 2007, 4.

? W. BRANDMULLER, Quando un concilio ¢ davvero ecumenico?, in L’Osservatore Romano, 11 giugno
2007, e Avvenire, 13 giugno 2007.

® Cfr. A. MaRcCHETTO, Nota: I Concili Ecumenici della Chiesa Cattolica da Trento al Vaticano II (1545-
1965), (recensione a: The Oecumenical Councils of the Roman Catholic Church. From Trent to Vatican II
[1545-1965]. A cura di K. GANZER, G. ALBERIGO, A. MELLONTI, vol. 11 di Conciliorum Oecumenicorum
Generaliumque Decreta, editio critica, Brepols, Turnhout, 2010), «Annuarium Historiae Conciliorum»
42 (2010) 453-464.

* La presentazione del summenzionato volume 111 dei coGp si svolse in occasione della Conferen-
za internazionale, organizzata dalla cattedra uNEsco su pluralismo religioso e pace ad Istanbul — in
quell’anno la citta del Bosforo fu la capitale della cultura. Oltre a Melloni parlarono Enzo Bianchi
(priore della comunita di Bose nel nord d’Italia), Manlio Sodi (presidente della Pontificia Accademia
Theologica) e lo storico turco Ilber Ortayli (dell'Universidad de Galatasaray/Istanbul). Ma la notizia
piu sorprendente fu, che parlo anche il Patriarca Ecumenico, Bartolomeo I (cfr. Corriere della sera, 3
ottobre 2010, 42).

* 1l volume di .M. LaBoa, Atlante dei Concili e dei Sinodi nella Storia della Chiesa, Jaca Book, Milano
2008, non presenta la problematica di cui si parla qui, giacché si tratta di un libro piuttosto di divulga-
zione che presenta I'elemento sinodale nella vita della Chiesa, senza pretese di grandi discernimenti
teologici, e che presenta quest’elemento sinodale nelle varie confessioni cristiane.

¢ A. MELLONTI, Questa festiva ricorrenga. Prodromi e preparagione del discorso di annuncio del Vaticano
II (25 gennaio 1959), «Rivista di storia e di letteratura religiosa» 28 (1992) 607-643.

7 Cfr. VoN TEUFFENBACH, Okumeni(itdt, 419-423. Nella sua risposta alle menzionate critiche, in
particolare all’articolo di W. BRANDMULLER (cfr. MELLONTI, E “L’Osservatore” sconfesso Paolo VI), Mel-
loni usa nuovamente I'argomento del discorso di Giovanni XXXIII: cfr. A. MELLONI, Risposta a un
articolo del «L’Osservatore Romano» sulla nuova edigione dei “Decreta”. Concili ecumenici fra storia e tra-
digione. La definigione del Vaticano II in un manoscritto di Papa Roncalli, in Corriere della sera, 22 luglio
2007.
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in cui si muovono i papi, nonché la stragrande maggioranza dei teologi cattolici
del ‘900 prima della convocazione del Concilio Vaticano II, determinato ancora
fortemente dall’esperienza del Concilio Vaticano I, che fu molto presente nella
memoria collettiva. Pio IX aveva parlato nella sua convocazione del Vaticano I
di concilio ecumenico e generale,” usando i termini come sinonimi. II Codex Iuris
Canonici del 1917, fu ugualmente decisivo. Li non troviamo spazio per un Con-
cilio generale, diverso dal Concilio ecumenico da una parte, e dai Concili regionali
dall’altra.? Allo stesso tempo, e con il progresso del movimento ecumenico nel
‘900, il concetto di ecumenico si collega sempre di piti al movimento ecumenico
e la desiderata unione dei cristiani divisi nell'unica Chiesa di Cristo. In effetti,
la convocazione del Concilio con la denominazione ecumenico da parte di Gio-
vanni XXIII provoco — particolarmente negli ambienti dei mass media e negli
ambienti dei cristiani non cattolici — 'equivoco di pensare ad una convocazione
di un Concilio di unione, malinteso che fu rapidamente corretto dallo stesso Papa
e dai suoi collaboratori.

IV. IL Vaticano II: un CoNcILIO ECUMENICO NON VINCOLANTE?

C’¢ ancora una relativizzazione del Sinodo Vaticano per persone e gruppi che
gia durante lo svolgimento del Concilio misero in dubbio la sua autorevolezza,
vale a dire, il carattere vincolante dei testi conciliari, trattandosi di un concilio pa-
storale, espressione, che poteva creare I'impressione che il Vaticano Il non avesse
I'intenzione di stabilire niente in materia di fede. Si trattava di alcuni esponenti
della minoranza conciliare, che all’inizio si erano mostrati contrari al carattere
pastorale del Sinodo, ma vedendo che la loro opposizione non aveva successo,
insistettero che quel carattere pastorale, venisse utilizzato anche nei documen-
ti che avrebbero portato il titolo di costitugione dogmatica, al fine di dimostrare
I'incompetenza del Concilio in materia di fede.? Tuttavia, malgrado queste di-
scussioni, non si mette in dubbio 1'’ecumenicita del Concilio, affermazione che
vale anche per i tradizionalisti raccolti intorno a Mons. Marcel Lefebvre, il quale
durante i dibattiti manifesto il suo disappunto sopratutto nei confronti della Co-
stituzione sulla Santa Liturgia Sacrosanctum Concilium, il Decreto sull’Ecumeni-
smo Unitatis Redintegratio e la Dichiarazione sulla Liberta Religiosa Dignitatis

! «Jamdiu enim animo agitavimus, quod pluribus etiam venerabilium fratrum nostrorum pro rerum adiun-

ctis innotuit, ac illud etiam, ubi primum optata nobis opportunitas aderit, efficere aliquando posse confidimus,
nempe ut “sacrum oecumenicum et generale omnium episcoporum catholici orbis habeamus concilium”, quo,
collatis conciliis coniunctisque studiis, necessaria ac salutaria remedia, tot praesertim malis quibus ecclesia
premitur, Deo adiuvante, adhibeantur», Collectio Lacensis v11, 1032, le virgolette sono mie.

2 Cfr. VoN TEUFFENBACH, Okumeni(itdt, 427-428; J. GROHE, Die Plenar- und Provingialkongilien in
der Kodifikation des Kirchenrechts von 1917. Die Voten J.B. Sdgmiiller und B. Klumper, « Annuarium Histo-
riae Conciliorum» 40 (2008) 393-410.

3 Cfr. VoN TEUFFENBACH, Okumenigitiit, 412-414, con indicazione di un commento di J. RATZIN-
GER in Das Zweite Vatikanische Kongil. Konstitutionen, Dekrete und Erkldrungen, vol. 1, Herder, Freiburg
i.Br. 19066, 349.
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Humanae. I suoi seguaci non riconoscono alcune affermazioni di questi docu-
menti, ma considerano in ogni caso il Concilio ecumenico e lo collocano sulla
stessa linea dei 20 concili precedenti.’ La Fraternitd San Pio X, oggi guidata dal
superiore generale Mons. Bernard Fellay, negli anni scorsi dopo la abrogazione
della censura di scomunica che gravava sui loro quattro vescovi ha intrattenuto
colloqui dottrinali con la Santa Sede, terminati dopo due anni nel 2011. La con-
gregazione per la dottrina della Fede ha consegnato un “Preambolo dottrinale”
il 14 settembre 2011 come base per una riappacificazione. Anche se il testo del
“Preambolo” ¢ segreto, ¢ stato comunque descritto nel comunicato ufficiale
della Santa Sede: «Tale Preambolo enuncia alcuni principi dottrinali e criteri di
interpretazione della dottrina cattolica, necessari per garantire la fedelta al ma-
gistero della Chiesa e il “sentire cum Ecclesia”, lasciando nel medesimo tempo
alla legittima discussione lo studio e la spiegazione teologica di singole espres-
sioni o formulazioni presenti nei documenti del Concilio Vaticano II e del ma-
gistero successivo».?

Oltre alla Fraternita San Pio X ci sono altre voci che criticano il Vaticano,

! VoN TEUFENBACH, Okumeni(itdt, 414.

2 1I testo del Comunicato Stampa: Citta del Vaticano, 14 Settembre 2011: «Di seguito riportiamo
il testo del Comunicato emesso nella tarda mattinata di oggi dalla Sala Stampa della Santa Sede
relativamente alla situazione della Fraternita Sacerdotale San Pio X. “Il 14 settembre 2011 si sono
incontrati nella sede della Congregazione per la Dottrina della Fede, Sua Eminenza il Cardinale Wil-
liam J. Levada, Prefetto della medesima Congregazione e Presidente della Pontificia Commissione
“Ecclesia Dei”, Sua Eccellenza Monsignore Luis Ladaria, S.I., Segretario della medesima Congrega-
zione, Monsignore Guido Pozzo, Segretario della Pontificia Commissione “Ecclesia Dei”, con Sua
Eccellenza Monsignor Bernard Fellay, Superiore Generale della Fraternita Sacerdotale San Pio X, ed
i Reverendi Nikolaus Pfluger e Alain-Marc Nély, rispettivamente primo e secondo Assistente genera-
le della medesima. In seguito alla supplica indirizzata dal Superiore Generale della Fraternita Sacer-
dotale San Pio X il 15 dicembre 2008 a Sua Santita Papa Benedetto XV1, il Santo Padre aveva deciso
di rimettere la scomunica ai quattro Vescovi consacrati dall’Arcivescovo Lefebvre, e, nel medesimo
tempo, di aprire dei colloqui dottrinali con detta Fraternita, al fine di chiarire i problemi di ordine
dottrinale e giungere al superamento della frattura esistente. In ottemperanza alle disposizioni del
Santo Padre, una commissione mista di studio, composta da esperti della Fraternita Sacerdotale San
Pio X e da esperti della Congregazione per la Dottrina della Fede, si ¢ riunita in otto incontri, che si
sono svolti a Roma tra il mese di ottobre 2009 e il mese di aprile 2011. Questi colloqui, che avevano
I'obiettivo di esporre e approfondire le difficolta dottrinali essenziali sui temi controversi, hanno
raggiunto lo scopo di chiarire le rispettive posizioni e relative motivazioni. Anche tenendo conto
delle preoccupazioni e delle istanze presentate dalla Fraternita Sacerdotale San Pio X in ordine alla
custodia dellintegrita della fede cattolica di fronte all’“ermeneutica della rottura” del Concilio Vati-
cano Il rispetto alla Tradizione, di cui ha fatto menzione Papa Benedetto XVI nel Discorso alla Curia
Romana (22-XII-2005), la Congregazione per la Dottrina della Fede ritiene come base fondamentale
per il conseguimento della piena riconciliazione con la Sede Apostolica I'accettazione del testo del
Preambolo Dottrinale che ¢ stato consegnato durante I'incontro del 14 settembre 2011. Tale Pream-
bolo enuncia alcuni principi dottrinali e criteri di interpretazione della dottrina cattolica, necessari
per garantire la fedelta al Magistero della Chiesa e il “sentire cum Ecclesia”, lasciando nel medesimo
tempo alla legittima discussione lo studio e la spiegazione teologica di singole espressioni o for-
mulazioni presenti nei documenti del Concilio Vaticano II e del Magistero successivo. Nella stessa
riunione, sono stati proposti alcuni elementi di una soluzione canonica per la Fraternita Sacerdota-
le San Pio X, a seguito dell’eventuale e auspicata riconciliazione», vis — Vatican Information Service,
14-09-2011.
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teologi ed intellettuali come Brunero Gherardini,' Enrico Maria Radaelli? e Ro-
berto De Mattei.? Comune ¢ alle critiche I'incolpare non soltanto il cosiddetto
postconcilio, ma di cercare le radici della crisi negli stessi testi del Vaticano II.
Per cio che riguarda I'opera di De Mattei, la critica ha fatto vedere che a livello
metodologico si toccano due estremi: di modo simile all'impostazione degli
autori collegati al circolo di Bologna, di sensibilita assai lontana dal tradiziona-
lismo, dove si dava prevalenza all’evento a scapito dei decreti, alle fonti periferi-
che a scapito degli Acta et decreta, anche qui non si accoglie 'aggiornamento, il
rinnovamento nel contesto della Tradizione, voluto dai Papi Giovanni XXIII e
Paolo VI e confluito nei testi conciliari, approvati quasi all'unanimita, finalmen-
te, dai Padri conciliari.*

Come ha ricordato recentemente mons. Fernando Ocariz, membro della
comissione teologica, che si occupava per incarico della Congregazione per la
Dottrina della Fede del dialogo con la confratenita di San Pio X,

11 concilio Vaticano II non defini un nuovo dogma, vale a dire che non propose mediante
atto definitivo alcuna dottrina. Tuttavia il fatto che un atto del magistero della Chiesa
non sia esercitato mediante il carisma dell’infallibilita non significa che esso possa essere
considerato “fallibile” nel senso che trasmetta una “dottrina provvisoria” oppure “auto-
revoli opinioni”. Ogni espressione di magistero autentico va recepita come € veramen-
te: un insegnamento dato da Pastori che, nella successione apostolica, parlano con il
carisma della veritd (Dei verbum, n. 8), rivestiti dell’autorita di Cristo (Lumen gentium, n. 25),
alla luce dello Spirito Santo (ibidem).’

Il Concilio Vaticano II ¢, e deve rimanere per la Chiesa cattolica espressione del
magistero solenne e supremo della nostra epoca e di conseguenza deve aver an-
che la corrispondente importanza nel dialogo ecumenico, vale a dire, in qualsia-
si unione con altre Chiese o comunita cristiane separate dalla Chiesa cattolica, e
non si puo rinunciare alla necessita di una ricezione di questi testi fondamentali,
come non si puo rinunciare ad una ricezione degli altri concili ecumenici della
Chiesa del passato. Ovviamente, alcuni testi possiedono maggior peso dogma-
tico rispetto ad altri. I primi concili godono a ragione di un prestigio particolare
tra tutte le Chiese cristiane per il fatto che hanno messo le fondamenta del dog-
ma cristiano.

! B. GHERARDINI, Concilio Vaticano II. Un discorso da fare, Casa Mariana Editrice, Frigento (Av)
2009; IDEM, Concilio Vaticano II. Il discorso mancato, Leumann, Torino 2011. «Se si vuol continuare a
incolpare il solo postconcilio, lo si faccia pure, perché effettivamente non ¢ affatto privo di colpe. Ma
bisognerebbe anche non dimenticare che esso ¢ figlio naturale del Concilio, e dal Concilio ha attinto
quei principi sui quali, esasperandoli, ha poi basato i suoi pitl devastanti contenuti», ibidem, 76. Cfr. la
recenzione critica del libro da parte di G. RicH1 ALBERTI, «Scripta Theologica» 42 (2010) 59-77.

? E.M. RapAELLI, Ingresso alla bellezga. Fondamenti a un’estetica trinitaria, Fede & Cultura, Verona
2007. 3 R. pE MarTE1, Il Concilio Vaticano II. Una storia mai scritta, Lindau, Torino 2010.

4 Cfr. A. MARCHETTO, Nota: La storia del Vaticano II scitta da un tradigionalista, « Annuarium Histo-
riae Conciliorum» 42 (2010) 203-228, qui 203; M. DE SaL1s, Chiesa e Teologia nel Concilio Vaticano II.
Nota su un libro recente, «Lateranum» 78 (2010) 139-151.

> F. OcAriz, Sull’adesione al concilio Vaticano 1I, in L’Osservatore Romano, 2 dicembre 2011.
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V.1 CONCILI ECUMENICI SONO DIVERSI TRA LORO?

Hermann Josef Sieben' e Walter Brandmiiller? hanno fatto nei loro contributi
al convegno di Spalato delle proposte per fare una distinzione tra i concili ecu-
menici. Per spiegare I"apparente differenza tra i concili ecumenici del primo e
secondo millennio, Sieben attinge alla terminologia dei Concilia ecumenica maio-
ra et minora, che corrisponde a considerazioni che si trovano in autori dei secoli
XV e XvI, per esempio Juan de Torquemada e Antonio Agustin.? Confronta que-
sta terminologia con quella che si trova ugualmente nella tradizione teologica
cattolica sui sacramenta maiora e i sacramenta minora,* per concludere con Yves
Congar’ — in un orizzonte di teologia ecumenica — che ci sono realta di prima
categoria, dogmi principali, concili ecumenici grandi, sacramenti principali ed altri,
di minore entita all'interno della stessa specie.® I'argomentazione ha tuttavia i
suoi limiti, come ammette Sieben, giacché non sembra molto convincente, con-
siderare il Concilio Tridentino oppure il Vaticano II di entita minore.

Secondo Brandmiiller, non conviene operare la distinzione tra Concilia ecu-
menica maiora et minora, secondo il loro rango, ma piuttosto secondo la loro na-
tura.” Ci sono concili che esercitano il munus docendi, mentre altri esercitano
(soltanto) il munus regendi (il concilio agisce in chiave legislativa oppure come
tribunale). Ai decreti dei primi corrisponderebbe la prerogativa dell’infallibilita,
sempre e in quanto il concilio dichiari una proposizione di fede con pretesa uni-
versale. In questo caso, le sue costituzioni, i decreti e i canoni formano parte del
depositum fidei e sono infallibili e irrevocabili. Nell’altro caso, i decreti godono
di validita universale, ma possono essere riformati oppure revocati dall’autorita
suprema. Applicando questo criterio ai grandi concili della tradizione cristiana, i
concili ecumenici della prima natura sarebbero Nicea I, Costantinopoli I, Efeso,
Calcedonia, Costantinopoli II e III, Nicea II, Laterano IV, Lione II, Vienne, (par-
zialmente) Costanza, Firenze, Laterano V, Trento e Vaticano I.%

Non pare di grande utilita pratica stabilire una graduazione che distingue tra
Concilia ecumenica maiora et minora, forse puo significare un passo avanti applica-
re la proposta di Brandmiiller alla distinzione tra concili che esercitano il munus
docendi oppure il munus regendi anche al Vaticano II. I Concilio non ha voluto
definire dogmi nuovi, ma ha voluto proporre con suprema autorita per I'intera
comunita cristiana la dottrina tradizionale in modo nuovo e con un atteggia-

Cfr. S1EBEN, Die Liste der 6kumenischen Kongilien, 559-561.
Cfr. BRANDMULLER, Zum Problem der Okumenigitit von Kongilien, 310-312.
Cfr. S1EBEN, Die Liste der okumenischen Kongilien, 559-561.
Ibidem 561. In un’anonima summa sententiarum, scritta poco prima del 1140 si denomina il battesi-
mo e l'eucaristia sacramenta principalia (PL 176, 138A); san Tommaso d’Aquino usa per gli stessi sacra-
menti sia potissima sacramenta che sacramenta principalia (STh. 11 q.62 a.5 e Contra gentiles 1v, 72).

> Y. CONGAR, Die Idee der sacramenta maiora, in Conc (D) 4 (1968), 9-15.

¢ Ibidem, 13; (citazione secondo SIEBEN, Die Liste der 6kumenischen Kongilien, 561).

7 W. BRANDMULLER, Zum Problem der Okumeni(itiit, 310. 8 Ibidem, 312.

1
2
3
4
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mento pastorale nuovo. In questo senso ¢ Concilio ecumenico con valore uni-
versale dei suoi decreti, che sono vincolanti e devono essere accettati anche da
coloro che vorrebbero entrare in comunione con la Chiesa cattolica.

VI. UNA PROFESSIO FIDEI CON RIFERIMENTI AI CONCILI ECUMENICI

Dal Medioevo conosciamo una Professio fidei Papae, che il Papa eletto doveva
prestare in occasione dell'inizio del pontificato. Ivo de Chartres (} 1116) prende
il formulario dal Liber diurnus, nel quale si trovano testi del vi-1x secolo. Con
questa Professio fidei il neoeletto Papa promette, tra le altre cose, di tenere i san-
cta octo universalia concilia. Nel Decretum Gratiani si trova la lista nella Distinctio
16 c. 8. 11 Concilio di Costanza riprende la Professio fidei nella sessio 39 — prima
dell’elezione del nuovo pontefice — e aggiunge ai sancta octo il Lateranense (IV),
il concilio di Lione (II) e quello di Vienne.' In questa lista mancano i primi con-
cili Lateranensi e il I Concilio di Lione, ma nel senso del discernimento appena
presentato possiamo dire che non hanno proclamato decreti dogmatici, e per
tanto non vengono accolti nella Professio fidei. Dopo il Concilio di Costanza ri-
prende anche il Concilio di Basilea nella sessio 23 del 16 marzo 1436 con il de-
creto De electione summi pontificis la stessa Professio fidei, aggiungendo alla lista
dei concili quello di Costanza e quello di Basilea, ancora in pieno svolgimento.?
Basilea stabilisce inoltre che il Pontefice dovrebbe rinnovare ogni anno nel gior-
no dell’elezione questa Professio fidei. A causa del conflitto sempre piu aspro tra
Eugenio IV ed il Concilio di Basilea che alla fine provoco la ruttura tra Papa e
Concilio, il decreto non ha avuto considerazione posteriormente.

Nel 1642, Urbano VIII approvo una Professio othodoxae fidei ab orientalibus fa-
cienda,? in greco e latino, della Congregatio de Propaganda Fide, che si occupava
anche delle funzioni posteriormente affidate alla Congregatio pro Ecclesia Orien-
tali, dove dopo la professione del Simbolo Niceno-Costantinopolitano (incluso
il filioque) si prosegue: « Veneror etiam, et suscipio universales Synodos, prout sequitur,
videlicet: Nicaenam Primam...» Nel testo greco corrisponde al universales Synodos
in greco oixovpevixag Zuvédoue.* La professio enumera uno dopo l'altro i con-
cili dal Concilio di Nicea fino al Constantinopolitanam Quartam, octavam in ordine,
facendo in ogni caso brevi riferimenti alla dottrina sostenuta dal singolo conci-
lio. Per il secondo millennio afferma: «Veneror etiam, et suscipio omnes alias uni-

! Cfr. COD 442. Perla preistoria e gli eventi durante il Concilio di Costanza cfr. W. BRANDMULLER,
Das Kongil von Konstang, Vol. II: Bis zum Kongilsende, Schoningh, Paderborn 1997, 355-56.

2 Cfr. COD 495-496.

? Ursano VIII, Professio Ortodoxae Fidei ab Orientalibus Facienda, in R. DE MARTINTS, Juris Pontificii
de Propaganda Fide, Pars prima, Roma 1888, 227-232.

4 Alriguardo il Concilio di Nicea, il testo recita: « Veneror ... Nicaenam Primam, et profiteor quod in ea
contra Arium damnatae memoriae diffinitum est: Dominum Iesum Christum esse Filium Dei ex Patre natum
unigenitum, idest, ex substantia Patris, natum, non factum, consubstantialem Patri: atque impias illas voces
recte in eadem Synodo damnatas esse, quod aliquando non fuerit, aut quod factus sit ex iis, quae non sunt, aut
ex aliqua substantia, vel essentia, aut quod sit mutabilis, vel convertibilis Filius Dei», DE MARTINIS, Juris
Pontificii, 227-28.
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versales Synodos (in greco: Tag dAAag 0l xOVPEVLRAS GUYGSOUG) auctoritate Romani
Pontificis legitime celebratas, et confirmatas, et praesertim Florentinam Synodum, et
profiteor quae in ea diffinita sunt, videlicet» qui seguono citazioni testuali e riassun-
ti del Decreto Laetentur Coeli dell'unione con i greci e del Decreto Cantate Do-
mino per i Giaccobiti. La Professio fidei segue con I'affermazione di accettare gli
insegnamenti del Concilio Tridentino del quale si fa ugualmente un brevissimo
riassunto dottrinale.

Nella linea dell’argomentazione che abbiamo gia presentato prima, ribadia-
mo nuovamente, che la menzione di altri sinodi tra cui poi si specifica solo il
Concilio di Firenze e il Tridentino, non significa ovviamente che gli altri non
siano considerati Sinodi ecumenici. La professione di fede di Urbano VIII, redat-
ta per le terre di missioni, e le persone che aspiravano a convertirsi alla Chiesa
cattolica, ¢ stata riaffermata da Benedetto XIV con la Costituzione apostolica
Nuper ad nos del 16 marzo 1743, nella quale si chiedeva in un caso concreto all’ar-
civescovo di Damasco, Simone Evodio, elevato alla sede patriarcale dei maroniti
ad Antiochia, di modo esplicito una professione di fede secondo la formula di
fede di Urbano VIII prima di svolgere il suo sacro ministero.' La Professio fidei
ha ricevuta una ulteriore ricezione e amplificazione — sempre nell’ambito delle
terre di missione — dopo il Concilio Vaticano I: «Item veneror et suscipio oecumeni-
cam Synodum Vaticanam, atque omnia ab ea tradita, definita et declarata, praesertim
de Romani Pontificis primatu ac de eius infallibi magisterio, firmissime amplector et
profiteor».”

Sarebbe possibile aggiornare una tale Professio fidei, includendo adesso anche
il Concilio Vaticano Secondo? A prima vista sembra essere difficile per motivo
del menzionato carattere pastorale del Sinodo ecumenico. Tuttavia si deve ribadi-
re che in primo luogo deve essere accettata I"autorita dello stesso concilio come
tale. Non sarebbe accettabile mettere in dubbio l'autorita dei vescovi radunati
sotto la guida del successore di Pietro e dei loro decreti dottrinali e pastorali, vo-
tati con grandissima maggioranza (spesso vicina all'unanimita) in sede del Con-
cilio, altrimenti si metterebbe in dubbio qualcosa che appartiene alla sostanza
della chiesa.? Inoltre non si deve dimenticare, che il Concilio Vaticano II ha delle

! Cfr. DH 2525-2540. 2 DE MARTINIS, Juris Pontificii, 232.

* Cfr. SacraA CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Dichiaragione circa la dottrina cat-
tolica sulla chiesa per difenderla da alcuni errori d’oggi Mysterium Ecclesiae, 24 giugno 1973, AAS 65
(1973), 396-408 n. 2-3.5 (si cita secondo I'edizione italina, in Enchiridion Vaticanum, vol. 4, Documenti
ufficiali della Santa Sede 1971-1973, Edb, Bologna 1978): «Per istituzione divina, ammaestrare i fedeli
autenticamente, cio¢ con l'autorita di Cristo a diverso titolo loro partecipata, ¢ competenza esclusi-
va di questi Pastori, successori di Pietro e degli altri Apostoli; per questo i fedeli, lungi dal limitarsi
ad ascoltarli semplicemente quali esperti della dottrina cattolica, son tenuti ad aderire al loro inse-
gnamento impartito in nome di Cristo, proporzionatamente all’autorita che possiedono e che inten-
dono esercitare (cfr. ConciLio Varicano II, Costituzione Dogmatica Lumen Gentium, 25). Percio il
Concilio Vaticano I, in sintonia col Concilio Vaticano I, ha insegnato che Cristo ha stabilito in Pietro
“il perpetuo e visibile principio e fondamento dell'unita di fede e di comunione” (ConciLIO VATI-
cano II, ibidem, 18; cfr. Concirio VaTticano I, Costituzione Dogmatica Pastor aeternus, Prologus,
COD? 812; DS 3051), (Enchiridion Vaticanum 2569); «Ma nell’esercizio della loro funzione i Pastori
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affermazioni di rilevanza dogmatica con nuovi accenti sopratutto nell’ambito
dell’Ecclesiologia e sulla Divina Rivelazione.' Queste affermazioni del Vaticano
II potrebbero entrare in una Professio fidei che assimilarebbe la grande tradizio-
ne conciliare bimillennaria nei sui testi dottrinali principali con il vantaggio che
risulterrebe piu evidente che il Concilio Vaticano II ¢ in sintonia con questa tra-
dizione, la quale assume e sviluppa ulteriormente. Pur tenendo in vigore per
la prassi ordinaria le norme indicate del Motu Proprio Ad Tuendam fidem del 18
maggio 1998* con il giuramento previsto dalla Congregazione per la Dottrina
della Fede del 11luglio 1088, nei casi in cui persone o gruppi che vogliano aderire
ad una piena unione con la Chiesa Cattolica, si potrebbe inserire tra il Simbolo
Niceno-Costantinopolitano e i pragrafi seguenti (Firma fide quoque credo...; Fir-
miter etiam amplector...; Insuper religioso voluntatis et intellectus obsequio doctrinis
adhaereo...) questo testo che fa presente il valore degli insegnamenti conciliari
dal Concilio Niceno al Vaticano II.

ABSTRACT

I concili ecumenici sono assemblee, convocate da un’autorita competente, alle quali
devono essere invitati tutti i vescovi dell’orbe cristiano. Essi, nella loro dottrina in ma-
teria di fede e nei loro atti legislativi, fanno riferimento alla Chiesa universale. La loro
universalita ¢ data dalla partecipazione autorevole della Sede Apostolica in tale processo
di ricezione. I1 Concilio Vaticano II s’inserisce nella serie di questi sinodi e I'autorevo-
lezza del suo magistero deve essere riconosciuta da tutti coloro che vogliono essere in

della Chiesa sono convenientemente assistiti dallo Spirito Santo; e questa assistenza raggiunge il ver-
tice, quando ammaestrano il Popolo di Dio in modo tale che, per le promesse di Cristo a Pietro e agli
altri Apostoli, il loro insegnamento ¢ necessariamente immune da errore. Questo si verifica quando
i Vescovi dispersi nel mondo, ma in comunione di magistero col Successore di Pietro, convergono
in un'unica sentenza da ritenersi come definitiva (ConciLio VaTticano II, Costituzione Dogmatica
Lumen Gentium, 25). Lo stesso avviene ancora in modo piu evidente, sia quando i Vescovi con atto
collegiale — come nel caso dei Concili ecumenici — unitamente al loro Capo visibile definiscono che
una dottrina dev’esser ritenutan, cfr. ibidem, 25 e 22, (Enchiridion Vaticanum 2570-71). «Detta opinione
(sc. il relativismo dogmatico) ¢ pure in disaccordo con quanto disse sulla dottrina cristiana il Sommo
Pontefice Giovanni XXIII, durante I'inaugurazione del Concilio Vaticano II: “Bisogna che questa
dottrina certa ed immutabile, alla quale ¢ dovuto ossequio fedele, sia esplorata ed esposta nella ma-
niera che 'epoca nostra richiede. Una cosa ¢, infatti, il deposito della fede, cio¢ le verita contenute
nella nostra veneranda dottrina, e altra cosa ¢ il modo della loro enunciazione, sempre perd nel
medesimo senso e significato”», Giovanni XXIII, Alloc. per I'inaugurazione del Concilio Vaticano II,
AAS 54 (1962) 792; cfr. ConciLio VaTicano II, Costitizione Pastorale sulla Chiesa nel mondo con-
temporaneo Gaudium et Spes, n. 62, n° 2581; cfr. OcAriz, Sull’adesione al Concilio Vaticano I1.

! «Le affermazioni del concilio Vaticano II che ricordano verita di fede richiedono ovviamente

I'adesione di fede teologale, non perché siano state insegnate da questo Concilio, ma perché gia era-
no state insegnate infallibilmente come tali dalla Chiesa, sia con giudizio solenne sia con magistero
ordinario e universale. Cosi come richiedono un pieno e definitivo assenso le altre dottrine ricordate
dal Vaticano II che erano gia state proposte con atto definitivo da precedenti interventi magisteriali»,
ibidem.

2 AAS 90 (1998) 457-461; testo italiano: Enchiridion Vaticanum, vol. 17: Documenti ufficiali della
Santa Sede 1998, Edb, Bologna 2000, n. 801-807.

3 AAS 81 (1989) 104-106; testo italiano: Enchiridion Vaticanum, vol. 11: Documenti ufficiali della
Santa Sede 1988-1998, Edb, Bologna 1991, n. 1190-1195.
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comunione con la Chiesa cattolica. Gli esempi di simboli dottrinali dei secoli scorsi in
cui persone singole oppure gruppi di fedeli hanno dichiarato la loro adesione alla Chie-
sa con un riferimento esplicito ai Concili ecumenici, possono indicare anche oggi un
cammino da percorrere.

Ecumenical Councils are assemblies convoked by a competent authority to which all
of the bishops of the Christian world must be invited. Recognized by the Church as
universal synods due to the authoritative participation of the Apostolic See, the formu-
lation of doctrine concerning faith or legislative decrees within these councils refers to
the universal Church. The Second Vatican Council belongs to these universal synods
and must be recognized in its authoritative teaching by all who desire to be in com-
munion with the universal Church. Examples of doctrinal symbols of past centuries, in
which individuals or groups of the faithful have declared their adherence to the Church
with an explicit reference to the ecumenical councils, may also indicate a way for the
Church today.



LIBERTA RELIGIOSA, TOLLERANZA E VERITA
NEI PADRI DELLA CHIESA PRIMA DI TEODOSIO

MARTIN SCHLAG

Sommario: 1. Introdugione. 1. Profilo generale della dottrina dei Padri della Chiesa in rap-
porto alla tolleranga e alla liberta religiosa. II1. Tertulliano. IV. Cipriano. V. Lattangio. V1.
Conclusione.

I. INTRODUZIONE

C oN la dichiarazione Dignitatis Humanae' il Concilio Vaticano II ha operato
un mutamento di prospettiva nel considerare la liberta religiosa.? Prima
e dopo il Concilio la Chiesa cattolica sosteneva e sostiene 'opinione dottrinale
secondo cui ¢ possibile ottenere la salvezza solamente attraverso e nella veri-
ta, verita che sussiste nella Chiesa cattolica.? Su questo punto, con il Concilio
Vaticano II non ¢ cambiato nulla. Il punto invece che ha segnato una riforma,
e quindi una discontinuita nella continuita, ¢ quello del rapporto tra Stato e
verita. Prima del Concilio si riteneva che esistesse un sistema duale: nei Paesi a
maggioranza cattolica lo Stato doveva difendere e sostenere la vera religione,
possibilmente fatta diventare religione di Stato;* nei Paesi in cui erano minoran-
za, si reclamava invece per i cattolici la liberta religiosa. Due pesi e due misure
giustificati con il fatto che ¢ solo la verita a possedere dei diritti, e non Ierrore.
Durante il Concilio si impose tuttavia I'idea secondo la quale la verita in quanto
tale non puo avere dei diritti: solo le persone hanno dei diritti, in primo luogo
il diritto alla verita.” La dove i nessi sono invertiti, cioé quando si rivendica che
la verita abbia dei diritti, si nasconde in realta il dominio dell'uomo sull'uomo:
chi si ritiene depositario della verita pretende, in nome della verita, di avere il
diritto di obbligare a credervi con mezzi coercitivi chi non la possiede. Il Con-
cilio Vaticano II, da parte sua, rivendica ormai per tutti il diritto umano civile
di ordine liberale ad emanciparsi dalle coercizioni statali e sociali nelle faccende
di carattere religioso. Ogni uomo — nei limiti dell’ordine pubblico — deve poter
adempiere liberamente al dovere di cercare il vero Dio e pregarlo, sul piano in-
dividuale e su quello comunitario. Ma questo diritto non decade nemmeno per

! Concirio VaTicano II, Dignitatis humanae, 7-x11-1965, AAS 58 (1966) 929-946.

2 Cfr.T'illuminante A. DE FUENMAYOR, La libertad religiosa, Eunsa, Pamplona 1974.

? ConciLio Varticano II, Dignitatis humanae, n. 1.

4 Cfr. ad esempio LEoNE XIII, Immortale Dei, 1-x1-1885, ASS 18 (1885) 161.

° Buona sintesi in K.D. WHITEHEAD, Affirming Religious Freedom. How Vatican Council II Developed
the Church’s Teaching to Meet Today’s Needs, St. Pauls, New York 2010.
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coloro che non adempiono al loro dovere di cercare la verita.' La Chiesa ha cosi
accolto I'elemento centrale che caratterizza lo Stato secolare: questultimo ac-
cetta che ci siano convinzioni religiose, evitando tuttavia di fornire alla Chiesa
il suo apparato di potere e di coercizione. 11 “braccio secolare” dello Stato non ¢
pit a disposizione della libera Chiesa.?

La Chiesa ¢ rimasta fedele a se stessa o ha rotto con la propria tradizione? Pa-
pa Benedetto ha risposto a questa domanda facendo riferimento all’“ermeneuti-
ca della riforma”: il Concilio Vaticano Il ha mantenuto la continuita dei principi
(come la liberta di coscienza, I'inammissibilita della costrizione nelle questioni
di fede, ecc.), compiendo pero le necessarie rettifiche sul piano dell’applicazione
storico-contingente di tali principi. Concretamente spiega il papa:

Il Concilio Vaticano II, riconoscendo e facendo suo con il Decreto sulla liberta religiosa
un principio essenziale dello Stato moderno, ha ripreso nuovamente il patrimonio pit
profondo della Chiesa. Essa puo essere consapevole di trovarsi con cio in piena sintonia
con I'insegnamento di Gesu stesso (cfr. Mt 22,21), come anche con la Chiesa dei martiri,
con i martiri di tutti i tempi. La Chiesa antica, con naturalezza, ha pregato per gli impe-
ratori e per i responsabili politici considerando questo un suo dovere (cfr. 1'Tm 2,2); ma,
mentre pregava per gli imperatori, ha invece rifiutato di adorarli, e con cid ha respinto
chiaramente la religione di Stato. I martiri della Chiesa primitiva sono morti per la loro
fede in quel Dio che si era rivelato in Gesu Cristo, e proprio cosi sono morti anche per
la liberta di coscienza e per la liberta di professione della propria fede — una professione
che da nessuno Stato puo essere imposta, ma invece puo essere fatta propria solo con
la grazia di Dio, nella liberta della coscienza. [...] Il Concilio Vaticano II, con la nuova
definizione del rapporto tra la fede della Chiesa e certi elementi essenziali del pensiero
moderno, ha rivisto o anche corretto alcune decisioni storiche, ma in questa apparente
discontinuita ha invece mantenuto ed approfondito la sua intima natura e la sua vera
identita.’

Nel presente saggio approfondiremo queste affermazioni. Fino a che punto i
Padri della Chiesa dei primi tre secoli hanno insegnato la liberta religiosa nel

! Gli sviluppi storici del rapporto tra cristianesimo e Stato secolare sono illustrati in modo eccel-
lente in M. RHONHEIMER, Cristianesimo e laicitd: storia ed attualita di un rapporto complesso, in P. Do-
NATI (a cura di), Laicitd: la ricerca dell'universale nelle differenge, Il Mulino, Bologna 2008. In traduzione
spagnola: Cristianismo y laicidad. Historia y actualidad de una relacion compleja, Rialp, Madrid 2009.

? Ernst-Wolfgang Bockenforde e Josef Isensee hanno descritto estesamente questi sviluppi: cfr.
E.-W. BOCKENEORDE, Die Entstehung des Staates als Vorgang der Sikularisation, prima pubblicazione
in Sdkularisation und Utopie. Ebracher Studien. Ernst Forsthoff gum 65. Geburtstag, Stuttgart, Kohlham-
mer, 1967, 75, ristampato in E.-W. BOCKENFORDE, Recht, Staat, Freiheit. Erweiterte Ausgabe, Suhrkamp,
Frankfurt am Main 2006, 92-114; versione italiana: IDEM, La formagione dello stato come processo di seco-
larigzagione, Morcelliana, Brescia 2006. Cfr. pure dallo stesso autore Der sdkularisierte Staat. Sein Cha-
rakter, seine Rechtfertigung und seine Probleme im 21. Jahrhundert, Carl Friedrich von Siemens Stiftung,
Miinchen 2007, 75. Reperibile in italiano con il titolo Lo Stato secolariggato e i suoi valori, «Il Regno» 18
(2007) 637-648; J. ISENSEE, Die katholische Kritik an den Menschenrechten. Der liberale Freiheitsentwutf in
der Sicht der Pdpste des 19. Jahrhunderts, in E.-W. BOCKENEORDE, R. SPAEMANN (Hgsr.), Menschenrechte
und Menschenwiirde, Klett-Cotta, Stuttgart 1987, 138.

> BENEDETTO XVI, Discorso alla Curia romana in occasione della presentagione degli auguri nataligi,
22-X11-2005, AAS 98 (2006) 50-51.
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senso della Dignitatis humanae? E, infatti, soltanto nella misura in cui ’hanno
fatto che la Chiesa puo anche ritornare alla propria eredita. La nostra indagine
vuole limitarsi all’epoca delle persecuzioni cristiane e i primi decenni che seguo-
no la svolta costantiniana (313), dal momento che & con Teodosio (379-395) che il
cristianesimo diventa effettiva religione di Stato dell'Impero Romano,’ cosa che
ha mutato in profondita la situazione di partenza.

Cercheremo innanzitutto di fornire un quadro generale della dottrina dei Pa-
dri della Chiesa (2.). Sintetizzeremo poi le osservazioni, particolarmente signifi-
cative, di Tertulliano, Cipriano e Lattanzio sulla tolleranza e la liberta religiosa
(3.-5.). Possiamo dire fin d’ora che la tesi del saggio ¢ che i Padri della Chiesa
preteodosiani e gli scrittori cristiani ripudiano la violenza — in particolare la co-
ercizione statale — nelle questioni religiose, e fondano questa liberta religiosa
sulla verita, che puo essere accettata soltanto con il libero consenso. I Padri
sviluppano un concetto autonomo di liberta religiosa, che va oltre il concetto,
tipico del diritto romano, di una liberta religiosa inautentica. La confusione tra
Chiesa e Stato in origine non ¢ cristiana, ma proviene dalla tradizione del paga-
nesimo romano.

II. PROFILO GENERALE DELLA DOTTRINA DEI PADRI DELLA CHIESA
IN RAPPORTO ALLA TOLLERANZA E ALLA LIBERTA RELIGIOSA

«Comunque la si concepisca, una storia della tolleranza dovra sempre presup-
porre una cosa: che si abbia un’idea preliminare della questione».? Per enucleare
la nozione di tolleranza, e in particolare di liberta religiosa — con la sua fondazio-
ne nella dignita dell'uomo —, nei Padri della Chiesa e negli scrittori cristiani dei
primi secoli del cristianesimo € necessario avere un’idea di quello che si cerca.
Con “tolleranza” si intende l'indulgenza nei confronti di persone, azioni od
opinioni che per ragioni morali o altri motivi sono oggetto di rifiuto. Se si trat-
ta di un’indulgenza verso le minoranze religiose da parte di una comunita re-
ligiosa oppure dello Stato, la tolleranza porta a rivendicare la liberta religiosa.
Siamo cosi di fronte a una dimensione verticale della tolleranza, che concerne
il rapporto di tolleranza di una fede da parte dello Stato, e a una dimensione

! Nell'editto di Tessalonica del 380, Teodosio I dichiara vincolante la professione di fede niceana
per tutti i sudditi dell' Impero Romano, pena I'infamia. Benché volto in primo luogo contro I'ariane-
simo, si indirizzava indirettamente anche contro il paganesimo, dal momento che il cristianesimo
cattolico era diventato 'unica religione di Stato. Nel 392 segui I'Editto di Costantinopoli, con il quale
si vietd in tutto I'Impero ogni culto pagano, anche in forma privata. Per un’introduzione generale
cfr. K. Voigr, Staat und Kirche von Konstantin dem Grofien bis zum Ende der Karolingergeit, Scientia Ver-
lag, Aalen 1936, ristampa Kohlhammer, Stuttgart 1965, 36; J. LECLER, Storia della tolleranga nel secolo
della riforma, 1, Morcelliana, Brescia 1967, 61 (orig. Histoire de la tolérance au siécle de la réforme, Mon-
taigne, Paris 1955).

2 R. Forst, Tolerang im Konflikt. Geschichte, Gehalt und Gegenwart eines umstrittenen Begriffs,
Suhrkamp, Frankfurt 2003, 28, con riferimento a H.G. GADAMER, Gesammelte Werke, I, Wahrheit und
Methode. Grundgiige einer philosophischen Hermeneutik, J.C.B. Mohr (Paul Siebeck), Tiibingen 1990°, 271
[Veritd e metodo, trad. ital. a cura di G. VaTTIMO, Bompiani, Milano 2010"°].
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orizzontale, che si riferisce alla tolleranza reciproca tra gli individui. In questo
caso trattiamo in particolare della dimensione verticale, cioe¢ della liberta re-
ligiosa garantita dallo Stato. La tolleranza presuppone un giudizio morale di
rifiuto verso un determinato comportamento altrui, ed ¢ dunque inconciliabile
con I'indifferenza o I'approvazione nei confronti di un tale comportamento. La
tolleranza & per essenza un concetto limitato. E un prodotto della ragione, la
quale giunge a capacitarsi che la diversita di opinioni sui valori importanti non
deve mettere a repentaglio né le proprie convinzioni, né la validita della morale
in quanto tale, né la coesione sociale."

Rainer Forst? sintetizza i contributi relativi all'idea di tolleranza degli scrittori
cristiani e dei Padri della Chiesa dell’epoca delle persecuzioni in tre punti. Nel
suo uso originario in lingua latina, tolerantia significa innanzitutto sopportare
dolori e avversita. E una virtu, in primo luogo, che non rimanda ad altre per-
sone, ma si riferisce solo a uno stesso, essendo parte della virtu della fortezza.
Quest’aspetto, che attraverso la filosofia stoica, influenza anche i Padri della
Chiesa, accompagna il percorso della tolleranza nella storia. Siamo anche in
presenza, in ogni caso, di un’etica del dominio di sé nell’ambito della perfezio-
ne morale. A partire da qui, in secondo luogo, il concetto ando sviluppandosi
nelle traduzioni latine della Bibbia fino a comprendere anche I'indulgenza nei
confronti delle altre persone. In terzo luogo, i Padri della Chiesa trattano la
tolleranza, presa in s¢, nel rapporto tra la fede cristiana e le autorita politiche.
In questo contesto, che ¢ quello che ci interessa, non facciamo uso del termi-
ne tolerantia, bensi di quello di libertas religionis. Ce ne occuperemo meglio pit
avanti. Forst® ricava dalle dichiarazioni dei Padri della Chiesa sulla tolleranza
quattro argomentazioni particolarmente significative: 1) il potere secolare non
ha autorita nelle questioni religiose; 2) nelle faccende religiose la coercizione ¢
illegittima; 3) nelle faccende religiose la coercizione ¢ inutile; 4) una tolleranza
generalizzata ¢ possibile.

Secondo la conclusione di Forst, tuttavia, «il messaggio di tolleranza del cri-
stianesimo primitivo ¢ ambiguo: le ragioni che fondano la tolleranza gettano
immediatamente un’ombra su questa tolleranza, un’ombra che consegue dalla
pretesa di una verita universale e assoluta e di una giustizia punitiva».* Cosl, la
tolleranza cristiana in quanto tale si caratterizzerebbe come un “Giano bifron-
te”. Forst esemplifica la sua critica in particolare ricorrendo a sant’Agostino, che
all'inizio ¢ a favore del dialogo, ma in seguito — dopo I'inasprimento della contro-
versia donatista —si scopre favorevole all'uso della coercizione in materia di fede.

Altri autori hanno concezioni opposte a quella appena tratteggiata. L’esisten-
za stessa della Chiesa ¢, fino al 1v secolo, una sorta di continua rivendicazione

! Siveda I'utile sintesi in G. SCHLUTER, R. GROTKER, Tolerang, in J. RITTER, K. GRUNDER (Hgsr.),
Historisches Worterbuch der Philosophie, x, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1998, 1251;
E. STOVE, Tolerang 1, in Theologische Realengyklopddie (TRE), xxxi11, de Gruyter, Berlin - New York
2002, 646; FORrsT, Tolerang im Konflikt, 17. 2 Ibidem, 53. 3 Ibidem, 64.

4 Ibidem, 67.
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della liberta religiosa, e I'opera degli apologeti ha I'unico scopo di estrinsecare e
giustificare questo atteggiamento.' Gli sviluppi del 1v secolo, dopo la svolta co-
stantiniana, derivano invece dalla concezione religiosa propria della tarda anti-
chita, in base alla quale il culto degli dei — e in epoca cristiana il culto di Dio — e il
benessere dello Stato sono indissolubilmente legati. Questo rese inevitabilmen-
te lo scontro con il paganesimo e le eresie cristiane uno scontro politico e pub-
blico, e non meramente teologico. Prima di Costantino la concezione religiosa
dell’antica Roma aveva portato alla persecuzione dei cristiani, ma nel 1v secolo
essa si trasformo in persecuzione dei pagani.? Ai Padri della Chiesa era estranea
la conoscenza dello Stato secolare, nel quale gruppi di diversa estrazione pos-
sono convivere con pari diritti. In particolare per Ambrogio ¢ la Chiesa, con il
suo culto e le sue preghiere, ad assicurare il benessere dell'Impero; solo essa ha
dunque diritto alla protezione e al sostegno dello Stato. «Sant’Ambrogio non
riesce a vedere I'imperatore come un’istituzione apartitica, che agisce secondo
leggi politiche, ma soltanto come uomo e cristiano, che come ogni altro deve
attenersi ai precetti predicati dalla Chiesa in cio che fa e in cid che non fa, perché
in caso contrario non puo conseguire la salvezza eterna. [...] Ma egli non vuole
neppure sottomettere lo Stato alla Chiesa. Il suo scopo ¢ di compiere la volonta
di Dio, non di consolidare il proprio potere».? Alla fine del 1v secolo la liberta
religiosa e la tolleranza ideologica non erano valide nei confronti del politeismo
pagano, degli ebrei* e degli eretici.

Ma qual ¢ la situazione dei primi tre secoli? La rivendicazione di liberta re-
ligiosa da parte degli apologeti va anzitutto ricondotta al fatto che i cristiani
erano vittime di persecuzione e oppressione e dunque contestavano lo status
quo? E dovuta al fatto che la Chiesa, in quest’epoca, non era ancora esposta alle
tentazioni del potere? Oppure — anche rispondendo affermativamente a queste
domande — esistono anche ragioni pit profonde, radicate nella fede cristiana
stessa, ragioni che spinsero i primi scrittori cristiani a reclamare dallo Stato la
liberta nelle questioni religiose? E com’¢, in linea di principio, la relazione tra i
primi cristiani e tale Stato, dal quale sperano di ricevere liberta e protezione?

Martin Rhonheimer ricorda che nel corso dei secoli i rapporti tra Chiesa e
potere politico sono caratterizzati da due principi.® Da una parte c’¢ il dualismo

' Cosi LECLER, Storia della tolleranga nel secolo della riforma, 49.

2 E. DAsSMANN, Kirchengeschichte 11/1, Konstantinische Wende und spditantike Reichskirche, Kohlham-
mer, Stuttgart - Berlin - Koln 1996, 103. 3 Ibidem, 83.

4 Questo diviene particolarmente evidente in Ambrogio dopo I'incendio della sinagoga ebraica
a Callinicum da parte della comunita cristiana che vi viveva. Ambrogio vieta a Teodosio I, pena la
scomunica, di imporre ai cristiani la ricostruzione della sinagoga, come originariamente aveva fatto
Teodosio: si tratterebbe di un trionfo degli ebrei sulla Chiesa di Dio. Ambrogio arriva a scrivere:
«Quid mandas in absentes iudicium? Habes praesentem, habes confitentem reum. Proclamo quod ego synago-
gam incenderim, certe quod ego illis mandaverim, ne esset locus in quo Christus negaretur», Epistularum liber
decimus, Epistola LXXI111, CSEL 82, 3.

° Siveda RHONHEIMER, Cristianesimo e laicitd. Una descrizione molto simile ¢ presente in H. RaH-
NER, Chiesa e struttura politica nel cristianesimo primitivo. Documenti della Chiesa nei primi otto secoli con
introdugione e commento, Jaca Book, Milano 1990, 17.



108 MARTIN SCHLAG

cristiano, in base al quale a Cesare va dato quel che ¢ di Cesare e a Dio quel che
¢ di Dio. Questo dualismo comporta una distinzione tra Chiesa e Stato e — da
parte della Chiesa — il riconoscimento dello Stato in quanto istituzione voluta da
Dio. Dall’altra parte, pero, la Chiesa si concepisce come istanza morale, che ha
il dovere di giudicare le realta terrene e quindi anche I’agire politico. In questo
senso, essa ¢ superiore allo Stato come istanza morale, ma non come istanza po-
litica. Nei secoli i rapporti tra Chiesa e potere politico hanno oscillato da un po-
lo all’altro, una volta piti vicini a un principio, in un’altra fase storica all’altro.

Gli autori cristiani primitivi hanno di regola un atteggiamento positivo ver-
so I'Impero Romano e 'imperatore. Eusebio di Cesarea' riferisce un brano
dell’Apologia di Melitone di Sardi indirizzata all'imperatore Antonino Pio (scritta
dunque prima del 161 d.C.), in cui Melitone crea un’affinita storica tra 'inizio del
principato e la nascita della dottrina cristiana. L Impero Romano e la “filosofia”
cristiana, afferma, sono cresciuti insieme, e gli imperatori che hanno preceduto
Antonino, fatta eccezione per Nerone e Domiziano, onoravano il cristianesimo
accanto alle altre religioni. Per questo, prosegue, 'Impero ¢ apparso e sussiste
in tutta la sua gloria, grazie alle preghiere di tutti: ¢ la prova dell’eccellenza del
cristianesimo.

Giustino, probabilmente per primo, utilizza un topos argomentativo che
compare solitamente negli apologeti successivi: Tertulliano, Minucio Felice,
Lattanzio, ecc. Nella sua prima Apologia, probabilmente anch’essa indirizzata
ad Antonino Pio, si richiama alla liberta religiosa, che lo Stato romano conce-
de a tutte le religioni a parte quella cristiana: chiunque puo pregare gli alberi, i
fiumi, i ratti, i gatti, i coccodrilli o altri animali privi di ragione, senza oltretutto
avere la stessa opinione in proposito. Cio che gli uni pregano ¢ visto dagli altri
soltanto come un animale. Eppure non li si incolpa di questo. Perché allora i cri-
stiani sono accusati di non voler venerare questi dei? I cristiani parlano la stessa
lingua — il greco — di tutti gli altri e attirano odio nel “nome di Cristo”. Benché
incolpevoli, sono giustiziati alla stregua di criminali.?

Atenagora di Atene, la cui Wirkungsgeschichte fu immeritatamente limitata,
nella sua supplica a Marco Aurelio e a Commodo si adegua a sua volta all'idea
di tolleranza religiosa predominante nell Impero Romano. Dal momento che
apparivano bizzarre anche ai pagani Romani, egli, come Giustino e gli altri apo-
logeti, si mette a enumerare le divinita egizie: alcuni venerano gatti, coccodrilli,
serpenti, cani, ecc. Gli imperatori e il diritto romano lo consentivano. E un sa-
crilegio, spiega, non avere alcun Dio, ed ¢ invece necessario che ognuno possa
avere gli dei che preferisce, in modo che la devozione nei confronti della divi-
nita lo faccia desistere dal compiere il male. Ma i cristiani sono invisi solo per
via del loro nome, e il nome, in sé, non merita odio: solo il male ne ¢ degno. I

! Eusesio p1 CESAREA, Historia ecclesiastica, 1v, 26, 7-11, Cerf, Paris 1952 («Sources Chrétiennes»
31), 210-211.

2 GIUsTINO, Prima Apologia, 24, secondo l'edizione tradotta e commentata da André Wartelle,
Etudes Augustiniennes, Paris 1987, 131.
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cristiani mostrano devozione e giustizia di fronte a Dio e 'Tmpero Romano in
tutto cio che fanno. Segue una diligente apologia filosofica della fede cristiana
monoteista.’

Il commento al Libro di Daniele di Ippolito di Roma, scritto attorno all’an-
no 200, durante I'epoca severiana delle persecuzioni,? ¢ particolarmente appro-
priato per illustrare le affermazioni sulla liberta religiosa interiore e la fermez-
za nella professione di fede. Fedele alla dottrina paolina di Rm 13,1-7, Ippolito
raccomanda I'obbedienza all’autorita statale 1a dove questa ordina di compiere
cose giuste. Con energia rimarca invece il dovere di opporsi agli ordini del so-
vrano terreno quando questi siano incompatibili con la fede. Anche simulare la
professione di fede, dice, ¢ inconciliabile con la fede. Ricorrendo al racconto di
Daniele nella fossa dei leoni incoraggia i cristiani a professare pubblicamente
la propria fede: come il profeta, anch’essi non devono né fingere né temere le
violenze. Gia tralasciare il culto richiesto da Dio per sfuggire alla persecuzione
significherebbe “bestemmiare in qualche modo” la fede.?

Origene, nella sua interpretazione spirituale della Sacra Scrittura e in parti-
colare dell’Antico Testamento, rigetta la tentazione di richiamarsi alla Scrittura
per giustificare la violenza contro i peccatori, riferendo la prescrizione dei salmi
di «sterminare i peccatori» ai vizi che ciascuno deve eliminare dalla propria vi-
ta. La differenza tra I’Antica Legge e I'Evangelo, spiega, sta tra le altre cose nel
fatto che ai cristiani non ¢ consentito massacrare i loro nemici, né lapidare chi
trasgredisce la legge.* Da questo punto di vista, coerenza vuole che per Origene
tutto cio valga anche per i pagani e gli eretici.

In un brano del Contra Celsum espressamente dedicato alla natura dello Stato,
Origene da testimonianza della propria convinzione secondo cui non ¢ Zeus a
conferire ai re il potere, ma il vero Dio, che insedia e destituisce i re e, al tempo
opportuno, ispira governanti idonei. Contro Celso mette in luce il fatto che se-
condo la Scrittura i cristiani onorano 'imperatore e non lo lasciano solo e indi-
feso. Anzi, la diffusione del messaggio cristiano rendera piu forte I'imperatore,
e i barbari si convertiranno alla Parola di Dio, obbedendo alle leggi e vivendo
nella civilta. Verra il giorno in cui tutti i culti degli dei verranno abbandonati e
restera soltanto la religione cristiana, dal momento che il Logos non cessa di
conquistare un numero sempre pitl elevato di anime. Che cosa accadrebbe se
tutti i Romani diventassero cristiani?, si chiede Origene gia nella prima meta

! ATENAGORA, Supplique au sujet des chrétiens, 1, 1-4, trad. di B. PouDERON, Cerf, Paris 1992 («Sourc-
es chrétiennes» 379), 70.

2 Per la datazione e 'autenticita cfr. Hippolyt, in S. Dopp, W. GEERLINGS (Hgsr.), Lexikon der an-
tiken christlichen Literatur, Herder, Freiburg i.B. - Basel - Wien 2002, terza edizione completamente
rivista e ampliata, 336.

* IepoLrrTo, Werke, 1, parte I, Kommentar gu Daniel, a cura di G.N. BONWETSCH, seconda edizione
completamente modificata a cura di M. RicHARD, Berlin, Akademie Verlag, 2000, 111, capp. 20-31,173.
I passi citati provengono dal cap. 22.

4 ORIGENE, Contra Celsum, libro vi1, capp. 18-26, trad. fran. di M. BorrET, Cerf, Paris 1969 («Sour-
ces chrétiennes» 150), 53.
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del 111 secolo d.C. Che cosa succederebbe se i Romani abbandonassero la loro
religione per venerare I’Altissimo? La preghiera comune dei cristiani nell Tmpe-
ro, risponde Origene, avrebbe la conseguenza che i Romani potrebbero vincere
molti pitt nemici di quanto non poterono fare gli ebrei grazie alla preghiera di
Mosé. I Romani trionferebbero su tutti i nemici, non avrebbero nemmeno piu
bisogno di combattere, poiché sarebbero protetti da Dio, che promise di salvare
cinque citta per amore di cinquanta giusti."

Sebbene i pagani possano avere motivi validi per fare la guerra, i cristiani se
ne astengono. Origene rifiuta tassativamente il servizio militare dei cristiani, e
lo fa in nome di un sacerdozio spirituale. Come persino i sacerdoti pagani sono
tenuti a non insozzare di sangue la mano destra, in modo da poter adempiere
al sacrificio davanti ai falsi dei, cosi dev’essere a maggior ragione per i cristiani,
che sono tutti sacerdoti del vero Dio. Non potendo uccidere nemmeno in guer-
ra, i cristiani non erano reclutati come soldati, ma combattevano con le loro
preghiere a fianco di chi aveva ragioni valide per ricorrere alle armi.? I cristiani
non assumevano nemmeno ruoli politici o uffici pubblici, dal momento che chi
era in possesso del talento necessario per svolgere incarichi di responsabilita si
dedicava a uffici piu elevati: la conduzione della Chiesa. Cosi facendo erano co-
mungque attivi e presenti nel mondo. I cristiani, afferma, sono persino piu utili
allo Stato di chiunque altro, visto che educano i propri concittadini e insegnano
loro ad essere devoti verso Dio, che ¢ il protettore di tutto cio che ¢ bene co-
mune.’

Oltre a mostrare un palese atteggiamento di non violenza, non solo affiora
quindi in Origene una profonda affinita con lo Stato e I'imperatore: ¢ visibile an-
che I'idea che il culto cristiano sia necessario alla salvezza dell'ITmpero Romano.
Tutto cio € “classicamente” romano, nel senso della connessione pagana tra la
venerazione di Dio e il benessere dell'Impero.

III. TERTULLIANO

Il carattere focoso, propenso all'irruenza e al rigorismo, che filtra anche dai suoi
testi, portd Quinto Settimio Fiorente Tertulliano (ca. 160-220),* alla fine della
vita, ad abbandonare la Chiesa cattolica e unirsi al gruppuscolo dei montani-
sti. Egli rimane comunque un testimone estremamente importante della fede
cristiana, che Monceaux non esita a definire «una delle glorie della Chiesa».’ Il
suo € uno stile polemico e di impronta giuridica. Tutta la sua opera letteraria
¢ volta a difendere le sue convinzioni in materia di fede. E considerato il primo

! Ibidem, viI1, capp. 68-70, 331. 2 Ibidem, cap. 73, 345.

? Ibidem, cap. 74, 349-350.

4 Per un’agile sguardo su vita e opere cfr. A. D1 BERARDINO (dir.), Nuovo digionario patristico e di
antichita cristiane, Marietti 1820, Milano 2008, 111, 5303; D6Pp, GEERLINGS, Lexikon der antiken christ-
lichen Literatur, 668.

> P. MoNcEAuUx, Histoire littéraire de UAfrique chrétienne depuis des origines jusqu’a invasion arabe,
1, Paris 1901, 177.
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scrittore cristiano a scrivere in latino, ed € un testimone speciale della liberta di
religione e di coscienza.’

La sua argomentazione parte in primo luogo dalla liberta religiosa positiva ga-
rantita a Roma: ciascuno poteva venerare gli dei che voleva, ma solo finché —e
questo ¢ il punto —non escludesse le divinita statali romane. Il primo argomento
di Tertulliano ¢ all'insegna del fair play: tutti i popoli, anche le singole province
e citta, possono venerare le proprie divinita, che in parte si caratterizzano come
assurde. Essi hanno cosi il diritto alla liberta religiosa positiva, cosa che invece
ai cristiani, e soltanto a loro, ¢ impedita, privandoli cosi della romanita.? Da qui
Tertulliano giunge a rivendicare la liberta negativa nelle questioni religiose:

Badate, infatti, che non contribuisca anche questo al delitto di irreligiosita, eliminare la
liberta di religione e interdire la scelta della divinita, cosi che non mi sia permesso ono-
rare chi voglio, ma sia costretto a onorare chi non voglio. Nessuno vorra essere onorato da
chi non vuole farlo, nemmeno un uomo.?

Tertulliano riconosce che il motivo per cui I'Impero Romano rigetta la liberta
religiosa negativa ¢ la ragion di Stato. Si appella cosi al senso di giustizia, enfa-
tizzando poi il servizio reso dai cristiani allo Stato:

Ma poiché sembrerebbe facilmente ingiusto che uomini liberi vengano costretti a sacri-
ficare loro malgrado — anche in altri casi infatti si prescrive la liberta d’animo per com-
piere un rito divino —, certo sarebbe sciocco se uno fosse costretto da un altro a onorare
quegli déi che dovrebbe placare spontaneamente nel proprio interesse [...], siete indotti
dagli stessi spiriti a costringerci a sacrificare per la salvezza degli imperatori, e la necessi-
ta di costringerci ¢ in voi frutto di un'imposizione, non meno di quanto lo sia nel nostro
caso |'obbligo a rischiare la vita.*

Tralasciare di compiere il sacrificio per I'imperatore — questo il rimprovero — sa-
rebbe qualcosa di sovversivo, un atto di lesa maesta. Tertulliano invalida questa
accusa ricordando la preghiera che i cristiani rivolgono al vero Dio, che solo puo
aiutare I'imperatore e dal quale I'imperatore ha ottenuto la sovranita. E qui che
si fa evidente il modo di argomentare usato da Tertulliano per porre le fonda-
menta della sua rivendicazione della tipica forma di liberta religiosa positiva di
ordine cristiano, che include necessariamente anche la liberta negativa di riget-
tare gli dei dello Stato:

Noi, infatti, invochiamo per la salvezza degli imperatori il Dio eterno, il Dio vero, il Dio
vivo che anche gli imperatori stessi preferiscono avere propizio, piuttosto che tutti gli

! Cfr. LECLER, Storia della tolleranga nel secolo della riforma, s0; ForsT, Tolerang im Konflikt, 62; L.
DATTRINO, La liberté religieuse dans I’Ad Scapulam de Tertullien, «Lateranum» LXXIII (2007), 357; MON-
CEAUX, Histoire littéraire de I'Afrique chrétienne, 1, 237, (sulla liberta religiosa).

% In quella che ¢ probabilmente la sua prima opera, Ad nationes 11, 8, 8, (cCL 1, 53) egli ricorda che
la libertas adoptandorum deorum arriva al punto che gli Egizi, nelle loro superstitiones, venerano gli
animali. TERTULLIANO, Apologeticum, 24, 9, CCL 1, 135; edizione bilingue ted. Kosel, Miinchen 1952:
«A noi soli, invece, ¢ proibito professare una religione propria. Offendiamo i Romani e non siamo
ritenuti Romani, noi che non onoriamo una divinita propria dei Romani».

3 Ibidem, 24, 6. 4 Ibidem, 28, 1-2.
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altri déi. Sanno chi ha concesso loro I'impero; sanno, in quanto uomini, chi ha dato loro
anche la vita; sentono che I'unico Dio ¢ quello nella cui potesta essi si trovano, a partire
dal quale sono secondi, dopo il quale primi, davanti a tutti e sopra tutti gli dei. [...] Egli
(I'imperatore) ¢ grande proprio perché inferiore al cielo; egli infatti appartiene a colui al
quale appartiene anche il cielo e ogni creatura.’

L'imperatore sente dunque la presenza del vero Dio; e dove la sente, se non
nella sua interiorita, nella sua coscienza? E questa I'argomentazione che porta
Tertulliano a fondare la liberta negativa dei cristiani, la liberta di non essere ob-
bligati a venerare i falsi dei:

Noi abbiamo smesso di onorare i vostri déi quando abbiamo conosciuto che quelli non
sono déi. E questo pertanto che dovete esigere, che noi proviamo che quelli non sono
dei, e percio non degni di essere onorati, poiché solo allora avrebbero dovuto essere
onorati, se fossero déi. Allora anche i cristiani dovrebbero essere puniti, se risultasse
che sono dei quelli che essi non onorano, perché non li ritengono déi. “Ma per noi —
voi dite — sono deéi”. Ci appelliamo ricorrendo da voi alla vostra coscienza: quella ci
giudichi, quella ci condanni, se potra negare che tutti codesti vostri déi sono stati degli

uomini.?

Tertulliano, dunque, pone la questione della verita e richiede che la si dimostri.
I cristiani venerano il vero Dio, o meglio, venerano la verita:

Ebbene, cosa onorano coloro che non onorano tali cose? E senz’altro facile capire che
sono cultori della verita coloro che non sono cultori della menzogna, che non errano
pitl in cio in cui, riconoscendo di avere errato, hanno cessato di errare.?

Tertulliano non basa la sua apologia, come ¢ usuale tra gli apologeti, sulle ar-
gomentazioni dei filosofi, bensi sulla “testimonianza dell’anima”, la voce della
coscienza singola. Quando ¢ ancora nella sua fase cattolica scrive di suo pugno
un trattato sulla “testimonianza dell’anima”,* che sviluppa I'idea portante del
suo Apologeticum. I testi documentano che a Tertulliano non sta a cuore sempli-
cemente una forma ampliata della liberta religiosa dell’antica Roma, ma una
vera libertd interiore, fondata esclusivamente sulla verita e sulla ricerca autentica

di essa.’

Cio che noi adoriamo ¢ un Dio unico che cred dal nulla, a ornamento della sua maesta,
tutta questa mole insieme a tutto il corredo di elementi, di corpi, di spiriti, con la parola
con cui comando, con la ragione con cui dispose, con la virtui con cui pote; [...] Volete
che lo proviamo dalle sue opere, che sono tante e tali, dalle quali siamo circondati, so-

! Ibidem, 30, 1-3. 2 Ibidem, 10, 2-3. 3 Ibidem, 15, 8.

4 TERTULLIANO, De testimonio animae, cCL 1, 175. Cfr. IDEM, Opere Apologetiche, trad. it. a cura di A.
CERRETINI, S. MATTEOLI et alii nel 1 della collana «Scrittori cristiani dell’Africa Romana», Citta Nuo-
va, Roma 2006. Per una introduzione sia all’“Ad Nationes” sia al “De testimonio animae” cfr. I'edizione
in spagnolo curata da J. LEaL nella Biblioteca de Patristica 63, Tertuliano, a los paganos; el testimonio del
alma, Ciudad Nueva, Madrid 2004.

> A quest’esito giunge anche DATTRINO, La liberté religieuse dans ’Ad Scapulam de Tertullien, 357,
in particolare 361.



LIBERTA RELIGIOSA, TOLLERANZA E VERITA 113

stentati, allietati, anche spaventati? Volete che lo proviamo in base alla testimonianza
dell’anima stessa? Essa, sebbene rinchiusa nel carcere del corpo, sebbene circondata da
malvagi insegnamenti, sebbene svigorita da passioni e concupiscenze, sebbene asservita
a false divinita, tuttavia, quando ritorna in s¢, come dopo l'ubriachezza, il sonno o una
qualche malattia, e recupera il possesso delle sue facolta, nomina Dio con questo solo
nome, poiché ¢ proprio del Dio vero: “Dio buono e grande”, “quello che Dio concede-
ra” sono le parole di tutti. Lo testimonia anche come giudice: “Dio vede” e “a Dio mi
affido” e “Dio me lo rendera”. O testimoniza dell’anima naturalmente cristiana! (O te-
stimonium animae naturaliter Christianae!") Infine, pronunciando queste parole, volge lo
sguardo non al Campidoglio, ma al cielo; conosce infatti la sede del Dio vivente: da lui
e dila essa ¢ discesa.?

Qui entrano senz’altro in gioco le idee platoniche della preesistenza dell’anima,
ma ¢ evidente che a Tertulliano sta a cuore una sorta di dimostrazione “psico-
logica” dell’esistenza di Dio, dimostrazione che presuppone necessariamente la
liberta e il ritorno a sé dell’anima. Ed essa ¢ in possesso di diritti perché viene
direttamente da Dio e rispecchia l'esistenza divina nel proprio modo di essere.
Nel De testimonio animae spiega:

Ogni anima, per sua propria legge (suo iure proclamat), proclama quello che a noi (Cri-
stiani) non ¢ concesso nemmeno di sussurrare. Ben a ragione dunque ogni anima ¢ col-
pevole e testimone: colpevole di errore proprio per le stesse ragioni per cui ¢ testimone
di verita, e stara ritta davanti al tribunale di Dio nel giorno del giudizio, nulla potendo
dire a sua discolpa. Proclamavi (I'anima) Dio e non lo cercavi; avevi in abominio i de-
moni e li adoravi; ti appellavi al giudizio di Dio e non ci credevi; intuivi le pene presso
gli inferi e non procuravi di evitarle; avevi una certa qual cognizione della religione cri-
stiana e la perseguitavi! (Christianum nomen sapiebas et persequebaris).?

Mettendo insieme tutte queste osservazioni, Tertulliano — probabilmente nel
212 — redige la lettera al governatore provinciale Scapula, che aveva cominciato
a perseguitare i cristiani.* In essa afferma:

Tuttavia appartiene al diritto umano e alla liberta naturale di ciascuno (humani iuris et
naturalis potestatis est) adorare quello che vuole, né puo6 danneggiare o giovare un altro
la fede di uno. E nemmeno ¢ compito della religione costringere alla religione, la quale
deve essere accettata spontaneamente, non con la forza, dal momento che anche i sacri-
fici vengono richiesti ad un animo che li offre di buon grado. Percio, anche se ci avrete

! Come spiega a ragione Jan H. Waszink, con questo Tertulliano non intende dire che ogni anima
umana ¢ cristiana automaticamente e fin dalla nascita. Scrive infatti nell’Apologeticum, 18, 4: «Fiunt,
non nascuntur Christiani», e nel De testimonio animae, 1, 7: «Non es, quod sciam, Christiana. Fieri enim,
non nasci solet Christiana». Il senso ¢ che I’anima umana, nella sua forma pura, porta in sé la possibili-
ta pit elevata di diventare cristiana. La realizzazione effettiva puo venire solo dal battesimo: cfr. TEr-
TULLIANO, Opere Apologetiche, a cura di C. MoRrescHINI, P. PopoLak, Citta Nuova, Roma 2006, 477.

% IpEM, Apologeticum, 17, 1 € 4-6.

? IpeM, De testimonio animae, V1, 5-6, CCL 1, 183; trad. it. di IDEM, Opere Apologetiche, 493.

4 Per la datazione cfr. MoNcCEAUX, Histoire littéraire de UAfrique chrétienne, 199; per le circostanze
piu precise della redazione della lettera cfr. DATTRINO, La liberté religieuse dans ’Ad Scapulam de Ter-
tullien, 357-358.
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costretto a sacrificare, non farete nessun favore ai vostri déi; essi, infatti, non vorranno
sacrifici da chi non glieli vuole offrire’

Anche nell’Ad scapulam Tertulliano mette in rilievo il fatto che i cristiani pre-
gano il vero Dio, il Dio di tutti, conosciuto, in realta, per natura anche dai Ro-
mani.? Egli evidenzia lo stretto legame che esiste tra i cristiani e I'imperatore
e tra i cristiani e I'Impero, spiegando che il cristiano non ¢ nemico di nessuno
(Christianus nullius est hostis);* un’affermazione da cui risulta quindi che la sua
risoluta condanna dell'idolatria* non avrebbe portato Tertulliano a prendere
misure persecutorie e coercitive.

In sintesi si puo affermare che Tertulliano’® reclama e sostiene la liberta reli-
giosa interiore ed esteriore sia nella sua forma negativa che in quella positiva.
Egli trova il fondamento della liberta negativa di non dover venerare i falsi dei
nella questione della verita, esigendo che tale verita sia dimostrata. Tertulliano
basa la sua apologia sulla «testimonianza dell’anima», la voce della singola co-
scienza. I testi comprovano che a Tertulliano non sta a cuore unicamente una
forma ampliata della liberta religiosa dell’antica Roma, ma un’autentica liberta
interiore, che si appoggia esclusivamente sulla verita e sulla ricerca sincera di
essa e del vero Dio. Cruciale ¢ per Tertulliano una sorta di prova dell’esistenza
di Dio di carattere “psicologico”, che presuppone necessariamente la liberta e
il ritorno a sé dell’anima. I'anima, dunque, gode del diritto alla liberta religiosa
perché viene direttamente da Dio e rispecchia I’esistenza divina nel proprio mo-
do di essere. D’altronde, Tertulliano lotta contro 'idolatria in tutta la sua falsita
e la ricopre di scherno: il politeismo non ¢ una manifestazione di umana liberta
e ragionevolezza. E tuttavia egli non fa appello allo Stato affinché ponga in es-
sere divieti o coercizioni. E davvero sorprendente che Tertulliano non sia citato
dalla dichiarazione conciliare Dignitatis humanae.

IV. CiPRIANO

Il grande vescovo e martire nordafricano, e prolifico scrittore, Tascio Cecilio
Cipriano® di Cartagine nacque all'inizio del 111 secolo d.C. circa e mori nel 258.
Visse per la Chiesa e si dedico instancabilmente al suo ministero pastorale. I
suoi scritti rispecchiano questa dedizione e sono dunque per la maggior parte
di carattere pratico, saturi di vigore ed eleganza retorica. Cipriano ¢ rilevante

! TERTULLIANO, Ad scapulam, 11, 2, cCL 11, 1127; in IDEM, Opere Apologetiche, 579.

2 Ibidem, 1, 1. 3 Ibidem, 11, 6.

4 Nel suo De Idololatria, 1, 1, cCL 11, 1101 scrive Tertulliano: «Principale crimen generis humani, sum-
mus saeculi reatus, tota causa iudicii idololatria. [...] Idololatres idem homicida est».

> Di Minucio Felice, altro apologeta nordafricano, non ci occupiamo qui singolarmente, dal mo-
mento che il suo Octavius fu probabilmente redatto dopo all’Apologeticum di Tertulliano ed ¢ dipen-
dente da esso. Cfr. Minucius Felix, in Dopp, GEERLINGS, Lexikon der antiken christlichen Literatur, 504.

¢ Sulla sua biografia, le sue opere e la Wirkungsgeschichte cfr. D1 BERARDINO (dir.), Nuovo digiona-
rio patristico e di antichitd cristiane, vol. 1, 1028; P. MONCEAUX, Histoire littéraire de ’Afrique chrétienne
depuis des origines jusqu’d U'invasion arabe, 11, E. Leroux, Paris 1902, 199; Cyprian, in D6PP, GEERLINGS,
Lexikon der antiken christlichen Literatur, 169.
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soprattutto per il modo di intendere il ministero episcopale e la gerarchia della
Chiesa, la modalita in cui si evolve la guida della Chiesa e, in generale, le que-
stioni ecclesiali interne. Nei suoi scritti, dunque, vi sono in primo luogo delle
dichiarazioni relative alla dimensione orizzontale della tolleranza nella Chiesa
tra gli individui; nell’ottica che qui ci interessa, essi hanno un certo peso in rife-
rimento al modo di comportarsi nei confronti di chi la pensa diversamente e dei
dissidenti. Le circostanze storiche in cui sorsero le persecuzioni di Decio e Vale-
riano produssero molti cosiddetti lapsi, i cristiani che avevano compiuto il sacri-
ficio pagano prescritto. Sulla questione di come la gerarchia ecclesiastica avreb-
be dovuto correttamente reagire nei confronti di questi “apostati” ebbero luogo
aspri scontri, scontri che a loro volta nella comunita diedero origine a scissioni
(novazianisti). Cipriano indica una via di mezzo: né va sminuita la gravita della
scelta di piegarsi ai sacrifici (De lapsis), né € giusto assumere un atteggiamento
di implacabile rigorismo (De ecclesiae catholicae unitate). L'omelia De lapsis, poi
ampliata e trasformata in libretto,' ha molta rilevanza per la liberta religiosa
per via della fermezza con cui Cipriano professa 'assoluta inconciliabilita tra
cristianesimo e idolatria, per quanto simulata. Qui € messa in luce quella liberta
religiosa negativa che si trasforma in un dovere per il fatto che gli idoli sono falsi
e 'uomo ¢é tenuto a comportarsi secondo verita. Con parole di fuoco e senza na-
scondere le proprie emozioni Cipriano respinge il desiderio del cristiani caduti
di essere riammessi immediatamente nella comunita eucaristica della Chiesa e
ordina loro un periodo piuttosto lungo di autentica espiazione.

Il De ecclesiae catholicae unitate* integra il De lapsis ed ¢ indirizzato ai rigoristi,
in particolare ai novazianisti. Cipriano mette dettagliatamente in evidenza il
danno compiuto da scismatici ed eretici quando abbandonano la comunita ec-
clesiale. E un danno maggiore di quello causato dai lapsi. Malgrado le sue ma-
nifeste condanne, Cipriano non chiede mai aiuto allo Stato? affinché persegua
con la violenza i dissidenti, né lo chiede agli altri cristiani. Anzi, raccomanda
di seguire I'esempio delle colombe e degli agnelli,* evitando ogni contatto con
gli scismatici, in modo da eludere il mortale contagio. Bisogna fuggire, spiega,
chi si & separato dalla Chiesa: chi fa un passo come questo ¢ perverso e intriso
di peccato; € uno che si ¢ condannato da sé.” Si puo essere dunque d’accordo
con Lecler quando scrive che per Cipriano, pur essendo egli il primo nella storia

! ccv 11, 217. Per una sintesi cfr. P. MONCEAUX, Histoire littéraire de UAfrique chrétienne, 11, 292.

ccL 111, 243. Tradotto anche da Michel Poirier, Cerf, Paris 2006 («Sources chrétiennes» 500). Per
una sintesi cfr. MONCEAUX, Histoire littéraire de UAfrique chrétienne, 11, 298.

? Che non sia inconcepibile nemmeno per’epoca precedente alla svolta costantiniana lo mostra il
caso di Paolo di Samosata, che era stato destituito dalla sua sede episcopale da un sinodo. I vescovi si
rivolsero infine all'imperatore Aureliano, che attorno al 272 d.C. fece allontanare il vescovo reticente
facendo uso del suo potere d’ufficio.

4 CrIpr1ANO, De ecclesiae catholicae unitate, 9, CCL 111, 255-256.

> Ibidem, 17, ccL 111, 262: « Vitate, quaeso, vos eiusmodi homines, et a latere atque auribus vestris pernicio-
sa conloquia velut contagium mortis arcete, [...]. Aversandus est talis atque fugiendus quisque fuerit ab ecclesia
separatus: perversus est huiusmodi et peccat, et est a semetipso damnatus».
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della Chiesa a formulare il famoso assioma Extra ecclesia nulla salus, I'intolle-
ranza dogmatica e disciplinare della Chiesa nei confronti del male e dell’errore
esclude ogni coercizione e ammette fondamentalmente soltanto punizioni di
carattere spirituale.’

Secondo la testimonianza del diacono Ponzio, Cipriano non solo curo nel 252-
253 'assistenza ai malati nella comunita cristiana durante 1'epidemia di peste,
ma invito i fedeli cristiani a fare in modo che anche i pagani avessero parte alla
carita.? Un atteggiamento come questo mostra con chiarezza che la mitezza e
la misericordia di Cipriano non erano limitate alla sua comunita, ma — in una
situazione di emergenza, dove era in gioco la pura sopravvivenza — si estendeva-
no a tutti gli uomini, indipendentemente dalla loro fede religiosa.

La tolleranza, nella misura in cui ¢ sopportazione delle difficolta della con-
vivenza che scaturiscono dagli inevitabili risentimenti frutto dell’ansia da ap-
provazione sociale e dalle divergenze di opinione, ¢ il risultato di una faticosa
lotta interiore e di un paziente lavoro su di sé. Cipriano dedica a questa «ascesi
della tolleranza orizzontale» due opuscoli: il De gelo et livore® e il De bono pa-
tientiae*. 1l primo & dedicato soprattutto all'invidia. E I'invidia che da vita a
eresie e scismi. L'invidia spezza il legame della pace del Signore, fa violenza
all'amore fraterno, altera la verita e distrugge 1'unita.” Nel De bono patientiae
Cipriano sottolinea soprattutto la tolleranza in quanto elemento imprescindi-
bile dell’amore:

La carita ¢ il legame che unisce I fratelli, ¢ il fondamento della pace; rende salda e tenace
'unita, che ¢ superiore sia alla fede, sia alla speranza, precede le buone opere e i martiri,
rimarra sempre con noi in eterno, nei regni celesti. Alla carita togli la pazienza, e, abban-
donata, non permane; togli alla carita la sostanza della tolleranza e della supportazione
ed essa non resiste, priva di radici e di forze (tolle sustinendi tolerandique substantiam, et
nullis radicibus ac viribus perserverat). [...] (San Paolo) ha dimostrato che non puo essere
conservata ne 1'unita ne la pace se i fratelli non si amano reciprocamente con vicende-
vole tolleranza e se non custodiscono il vincolo della concordia, grazie all'intercessione
della pazienza.®

Chi ha trovato rifugio nel porto di Cristo non puo far entrare nel suo cuore né
ira né discordia; non puo contraccambiare il male con il male, né gli ¢ consenti-
to odiare.” Ma alla fine dei tempi verra il giudice, che punira i peccatori.
Cipriano ha indirizzato un’unica opera apologetica a un non cristiano, Deme-
triano.® Con durezza Cipriano da rilievo al dovere di pregare 1'unico vero Dio
secondo I'unica vera religione cattolica. Le catastrofi naturali che i Romani at-

Cosi LECLER, Storia della tolleranga nel secolo della riforma, 53.
Cfr. MoNCEAUX, Histoire littéraire de ’Afrique chrétienne, 11, 303-304. CCL I A, 73.
Ibidem, 115. > CrprI1ANO, De gelo et livore, 6, ccL 111 A, 78.
IDEM, De bono patientiae, 15, CCL 111 A, 126, in IDEM, Cipriano Opuscoli/2, trad. it. a cura di A. CERr-
RETINI, S. MATTEOLI, C. MORESCHINI, C. DELL’Osso, M. VERONESE, Citta Nuova, Roma, 2009,
261. 7 Ibidem, 16, ccL 111 A, 128.

8 CipriANO, Ad Demetrianum, cCL 111 A, 33; IDEM, Cipriano Opuscoli/2, 189.
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tribuivano ai cristiani, afferma, sono in realta una punizione per il politeismo.*
Cipriano ritorce dunque I'argomentazione degli avversari contro di loro, pur
restando nella scia della concezione religiosa dell’antica Roma e adattandola al
vero culto divino, come avverra anche nel 1v secolo. Qui non se ne parla ancora
esplicitamente, ma la simbiosi tra Stato e religione cristiana ¢ gia presente in
embrione. E il frutto di una mentalita tipicamente romana. Cipriano, in ogni
caso, rifiuta espressamente ogni coercizione fisica, invitando Demetriano a lot-
tare con armi spirituali:

Dal momento che mi professo cristiano in un luogo affollatto, fra il popolo che mi cir-
conda, e che io smaschero voi e i vostri déi con una predicazione chiara e pubblica, per-
ché ti volgi contro la debolezza del mio corpo, perché combatti contro la fragilita della
mia carne terrena? Lotta con la forza del mio animo, spezza la saldezza della mia mente,
distruggi la mia fede, vinci con le argomentazioni, vinci con la ragione, se puoi!®

Nell’Ad Demetrianum ricorda inoltre che a un cristiano non ¢ permesso odiare:? i
cristiani devono invece sopportare i persecutori non cristiani: Intra unam domum
boni et mali interim continemur.* E solamente la morte a portare separazione.
Cipriano individua quindi due tipi di tolleranza intersoggettiva, orizzontale: in-
nanzitutto, i buoni devono tollerarsi a vicenda nelle loro debolezze con amore;
questa unita da loro poi la forza di tollerare i malvagi, di cui Dio si serve per
metterli alla prova.

5. LATTANZIO

A meno di cento anni di distanza da Tertulliano, il nordafricano Lucio Cecilio
Firmiano Lattanzio (ca. 250 - 325)° prosegue l'opera dei suoi conterranei Ter-
tulliano, Minucio Felice e Cipriano. Quello che Lattanzio afferma sul dogma
cristiano ¢ lacunoso e in parte assai distorto. Gli mancano un’approfondita co-
noscenza della Bibbia e lo studio della teologia cristiana. Lattanzio non descrive
tutti i sacramenti, né la liturgia; la Chiesa ¢ in lui piuttosto assente. Egli non ¢
insomma un testimone affidabile della fede cattolica nella sua integralita, fatta
eccezione per I'ambito della morale, dove la sua originalita ¢ manifesta.® Lat-
tanzio ¢ il primo scrittore cristiano a sviluppare un’estesa teoria morale, cercan-
do, nel farlo, di conciliare le cognizioni corrette della filosofia morale precristia-
na con i precetti cristiani, che colloca al di sopra dei sistemi filosofici profani,
aprendo cosi la strada ad Ambrogio e ad Agostino.

Gli ultimi tre libri delle sue Divinae institutiones” sono dedicati alla morale.

! CiprIANO, Ad Demetrianum, 5 € 12. 2 Ibidem, 13. 3 Ibidem, 25.

4 Ibidem, 19.

* Su vita e opere cfr. D1 BERARDINO, Nuovo digionario patristico e di antichita cristiane, vol. 11, 2747;
P. MONCEAUX, Histoire littéraire de UAfrique chrétienne depuis des origines jusqu’a Uinvasion arabe, 111, E.
Leroux, Paris 1905, 287; Laktang, in D6PP, GEERLINGS, Lexikon der antiken christlichen Literatur, 443.

¢ Cft. le valutazioni e le critiche in MoNCEAUX, Histoire littéraire de UAfrique chrétienne, 111, 324, in
particolare 337.

7 Edizione latina integrale a cura di E. HEck, A. WLOSOK, 3 voll., de Gruyter, Berlin - New York,
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Hanno per titolo De iustitia, De vero cultu e De vita beata. La morale, nel suo
pensiero, assume una posizione tanto elevata che Lattanzio pare talvolta voler
ridurre la religione ad essa. Questo ¢ in linea con la concezione religiosa dell’an-
tica Roma, per la quale la religione non ¢ tanto una ricerca della verita, quanto
una forza civilizzatrice e moralizzatrice: & pitl importante la disciplina che la
doctrina.' Lattanzio si volge all’élite culturale pagana, che vorrebbe guadagnare
alla fede cristiana accettando e accogliendo I'eredita ellenistica classica 1a do-
ve c’¢ del vero in cio che afferma. Secondo Lattanzio la morale cristiana non
contraddice le vere conoscenze filosofiche, ma le completa, purificandole dalle
contraddizioni e conferendo loro un fondamento e una sanzione nell’aldila. Gia
il nome della sua opera principale — Divinae Institutiones — ne segnala il caratte-
re giuridico. Lattanzio insegnava infatti alla corte dell'imperatore Costantino.
1 figlio di questi, Crispo, era suo allievo. Gia nel 314 Costantino aveva iniziato
a mettere esplicitamente la iustitia e la aequitas davanti alla stricta iuris ratio.?
Lattanzio contribui a questo rinnovamento non solo mostrando che ¢ possibi-
le essere al contempo un buon cristiano e un buon cittadino, ma anche che ¢
necessario essere cristiani per diventare buoni cittadini, dal momento che solo
da cristiani si conosce la vera giustizia. Se tutti venerassero I'unico vero Dio,
afferma, tornerebbe I'eta dell’oro e non ci sarebbero piu guerre.? La giustizia,
cui ¢ dedicato il quinto libro delle Divinae Institutiones, ha per Lattanzio il senso
di pietas ed aequitas. Essa consiste in primo luogo nel fatto di assumere il posto
giusto davanti a Dio tramite Dei notio e cultus; ma anche nel fatto che 'nvomo
sa trovare il suo posto tra gli uomini. Tutti gli uomini sono uguali perché sono
tutti figli dello stesso Dio.* Ai doveri della giustizia, che gia i pensatori pagani
avevano individuato, il cristianesimo aggiunge per Lattanzio i precetti della pie-
ta, della carita e della fratellanza.

Nell’'ambito di uno studio sulla liberta religiosa come il presente risultano
particolarmente interessanti le riflessioni di Lattanzio in merito alla pieta, poi-
ché & proprio in questo contesto che da risalto all'irrinunciabilita della liberta. E
un pensiero che permea tutta la sua opera. Nelle Divinae Institutiones Lattanzio
mette in scena una sorta di concorso letterario tra paganesimo e fede cristiana,
ricordando che in esso sono ammesse solo argomentazioni, e non la violenza:

Non c’¢ bisogno di violenze o ingiustizie, poiché nessuna religione puo essere praticata
a forza. La forza argomentativa deve scaturire soltanto dalle parole, non dalle percosse:

2005-2007-2009; nella collana «Sources chrétiennes» sono finora apparsi il primo, il secondo, il quarto
e il quinto libro.

! Cfr. 'introduzione al quinto libro delle Divinae Institutiones di Pierre Monat, in LATTANZIO, Insi-
tutions divines, libro v, tomo 1, Cerf, Paris 1973 («Sources chrétiennes» 204), 11-12.

2 Per ulteriori approfondimenti cfr. ibidem, 30.

? Larranzio, Divinae Insitutiones, v, 8, 3.6: «Estote aequi ac boni, et sequetur vos sua sponte iustitia
quam quaeritis. Deponite omnem malam cogitationem de cordibus vestris, et statim vobis tempus aureum
revertetur: quod aliter consequi non potestis, quam si deum verum colere coeperitis». Sfortunatamente la
storia non gli ha dato ragione. 4 Ibidem, v, 14, 16-17; 8, 6; VI, 10, 6.
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solo cosi c’¢ volontarieta. Che [i pagani] dimostrino quanto sono arguti e sagaci: se i
motivi che adducono sono veri, troveranno approvazione. Siamo pronti ad ascoltarli,
se vogliono insegnare. Se invece tacciono, non crederemo certamente a nulla, cosi co-
me non cederemo davanti ai loro furori»' «Bisogna difendere la religione, ma non lo si
deve fare uccidendo, bensi morendo; non con crudelta, ma nella sofferenza; non com-
mettendo atti criminali, ma con la fede. I primi comportamenti sono malvagi, i secondi
buoni, e in una religione bisogna poter trovare il bene, non il male. Infatti, se vuoi difen-
dere la religione con il sangue, la tortura e il male, tu non la difendi, ma la insozzi e la
violenti. Nulla dipende tanto dalla libera volonta quanto la religione; essa scompare, ¢
annichilita nel momento in cui il sacrificio & compiuto contro volonta.?

Nella sua Epitome divinarum institutionum, una sintesi della sua lunga opera prin-
cipale, Lattanzio usa una formulazione ancora piu pregnante:

Eppure ¢ solo nella religione che la liberta ha edificato la sua dimora. Essa, infatti, prima
di ogni altra cosa ¢ un atto volontario, e non si puo costringere nessuno a venerare per
forza cio che non vuole. Al massimo si puo fingere, ma non volerlo davvero.?

Questo riecheggia quanto aveva spiegato nelle Divinae Institutiones:

Un sacrificio compiuto a forza non ¢ un vero sacrificio. Se non lo si fa di spontanea vo-
lonta e con tutto il cuore ¢ una bestemmia, cosi come ¢ una bestemmia quanto si co-
stringa a farlo con la violenza, la prigione, la tortura. Se davvero esistessero déi da vene-
rare in questo modo, essi, per il fatto stesso di voler essere cosi venerati, meriterebbero
di non essere déi; gli dei ai quali si sacrifica con lacrime e gemiti, con il sangue che scorre
da tutte le membra, meritano il disprezzo degli uomini. Noi invece non pretendiamo
che si preghi il nostro Dio contro la propria volonta, anche se ¢ il Dio di tutti gli uomini,
d’accordo o meno che siano. Quando ci si rifiuta di pregarlo, noi non ci adiriamo. Ci
affidiamo alla sua maesta, che ¢ in grado di vendicarsi se la si disprezza o se se ne offen-
dono i servitori. Per questo non ci lamentiamo neppure quando ci torturano; lasciamo
che sia Dio a vendicarci. Non agiamo come quelli che si elevano a difensori dei loro dei
e si infuriano contro quelli che non li venerano.*

Lattanzio intendeva probabilmente queste affermazioni soprattutto nel senso
della liberta religiosa negativa dei cristiani, la liberta di non compiere sacrifici.
Altrove sottolinea infatti — come Tertulliano nel De idololatria — che gli idolatri
sono omicidi due volte, perché da un lato uccidono la propria anima e dall’altro
uccidono coloro che obbligano a compiere il sacrificio. Gli idolatri non cercano
di fare opera di convinzione con parole o argomentazioni razionali, ma attra-
verso la coercizione e la tortura. O mira et caeca dementia!”® Per questo gli stolti
considerano stolti i cristiani: piuttosto che fare il sacrificio con I'incenso, i cri-
stiani preferiscono morire. Fare il sacrificio sarebbe, infatti, apostasia dal vero
Dio, che ¢ Padre e Signore. Come il pater familias, detentore della potestas sugli

! Ibidem, v, 19, 11. 2 Ibidem, v, 19, 22-23.

* LATTANZIO, Epitome divinarum institutionum, 49; cfr. IDEm, Gottliche Unterweisungen in Kurgform,
trad. ted. di E. HEck, G. ScHICKLER, K.G. Saur Verlag, Miinchen - Leipzig 2009, 113.

4 IpEM, Divinae Institutiones, v, 20, 7-9. > Ibidem, v, 19, 6.
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schiavi e sui figli, Dio punirebbe la fuga e l'infedelta.’ Lattanzio dice il vero
quando afferma:

Si scatenano contro di noi non perché non veneriamo gli dei, visto che anche molti al-
tri non li venerano, ma perché ¢ la verita in noi, come ¢ stato giustamente detto, a far
nascere 1’odio.?

Il nostro autore insegna che il cristianesimo ¢ 'unica via della verita, la via del-
la salvezza per la vita terrena e la vita eterna.? La dottrina cristiana, spiega, ¢
I'unica ad essere congeniale all’anima umana, ad essere in grado di darle pie-
nezza.* Anche in Lattanzio la rivendicazione della liberta religiosa consegue in
ultima analisi dalla questione della verita. Dal momento che puo credere solo
per libera volonta, I'uomo deve cercare il vero Dio facendo liberamente uso di
argomentazioni razionali, e non per costrizione. La luce della verita ¢ per I'ani-
ma un nutrimento che da felicita.” A tale scopo, secondo Lattanzio, deve essere
illuminata dalla rivelazione.

Lattanzio porta avanti con coerenza il suo approccio non violento. Respinge,
com’¢ noto, ogni omicidio, sia in guerra sia comminato come pena di mor-
te.® Le sue osservazioni sulla liberta religiosa, per quanto sia evidente il rifiuto
dell'idolatria, sono anche un invito ai pagani a non aver paura di un confronto
leale e senza timori. Lattanzio scrive in una fase storica in cui la svolta costan-
tiniana era appena avvenuta o stava per avvenire, sicché le sue considerazioni
rappresentano pit un’offerta fatta ai pagani che una richiesta a favore dei cristia-
ni. In ogni caso, i passi citati mostrano con chiarezza che egli rifiuta ogni coer-
cizione nelle questioni religiose, sia dai pagani verso i cristiani che dai cristiani
verso i pagani.

VI. CONCLUSIONE

Vogliamo al termine riformulare sotto forma di domanda la valutazione del
messaggio di tolleranza del cristianesimo primitivo compiuta da Rainer Forst: ¢
ambigua? Le ragioni della tolleranza gettano su questa tolleranza, al contempo,
un’ombra, un’ombra proveniente dalla pretesa di essere in possesso di una veri-
ta universale e assoluta e di una giustizia punitiva? Vorrei rispondere con un no.
Joseph Ratzinger ha spiegato in modo convincente, a mio parere, che il tardo
neoplatonismo divenne strumento di una resistenza alla pretesa cristiana e di
una rifondazione del politeismo. E espressione di questo atteggiamento la nota
frase di Simmaco nella sua petizione a favore del ritorno dell’Ara victoriae in Se-
nato e del ripristino dei privilegi statali per i culti pagani dell’antica Roma:”

L Ibidem, v, 18, 12-16. 2 Ibidem, v, 21, 1.
3 Cfr. ibidem, 1v, 28, 1; 29, 15; 30, 12, €cc. 4 Ibidem, v, 19, 30.
> Ibidem, v, 1, 12. ¢ Ibidem, V1, 20, 16-18.

7 11 testo di questa terza relazione di Simmaco si trova in originale latino e in tr. ted. in PRUDEN-

z10, Contra Symmachum — Gegen Symmachus, trad. ted. e introduzione di H. TRANKLE, Turnhout,
Brepols 2008 («Fontes Christiani» 85), 8.
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E giusto e ragionevole considerare Uno ci6 che tutti venerano, qualsiasi cosa esso sia.
Noi osserviamo le stesse stelle, abbiamo il cielo in comune, ci circonda lo stesso cosmo.
In conformita a che cosa, secondo quale sapienza ognuno ¢ in cerca della verita? Non
si puo raggiungere un mistero tanto considerevole su una sola strada. Ma queste sono
discussioni di gente che ha tempo e calma a disposizione. Ora vi sottoponiamo delle
richieste, non delle controversie.?!

E qui percepibile un certo scetticismo; si accenna alla questione della verita, ma
la si mette subito da parte. Quello che importa a Simmaco sono le sovvenzioni
statali e i vecchi privilegi della casta sacerdotale pagana.

All’'accusa moderna secondo cui ¢ il monoteismo per primo a creare le condi-
zioni dell'intolleranza religiosa, Joseph Ratzinger risponde ricordando I'ineludi-
bilita della questione della verita. E proprio nelle culture politeistiche che ¢ af-
fiorata la critica dell’antico illuminismo filosofico al politeismo; una spaccatura
osservabile anche nel tardo neoplatonismo: il politeismo ¢é per il popolo, mentre
per i filosofi la strada maestra ¢ quella del congiungimento con 1'Uno.?

La tolleranza non puo mai fare a meno di un fondamento nella verita: la veri-
ta della dignita incondizionata dell’altro in quanto uomo, che gli viene in ultima
istanza da Dio. Senza questo fondamento trascendente ¢ impossibile restare fe-
deli alla tolleranza negli alti e bassi della storia e nei tumulti delle passioni. «Ve-
rita e amore sono identici. Questa affermazione — se ne coglie tutto quanto esso
rivendica — ¢ la piu alta garanzia della tolleranza; di un rapporto con la verita, la
cui unica arma ¢€ essa stessa e quindi I'amore».?

ABSTRACT

Nel proclamare la liberta religiosa nel Concilio Vaticano II, la Chiesa cattolica ha risco-
perto le proprie radici. In questo saggio si descrive I'atteggiamento generale dei primi
scrittori ecclesiastici e si esaminano i libri di Tertulliano, Cipriano e Lattanzio che fu-
rono particolarmente importanti in questo contesto. I Padri della Chiesa e gli scrittori
cristiani prima di Teodosio ripudiarono la violenza — in particolare la coercizione stata-
le — nelle questioni religiose, e fondarono questa liberta religiosa sulla verita, che puo
essere accettata soltanto con il libero consenso. Questo concetto autonomo di liberta
religiosa che svilupparono i Padri, va oltre il concetto di liberta inautentica tipica del
diritto romano, non a caso la confusione tra Chiesa e Stato ha origine nella tradizione
del paganesimo romano e non nel cristianesimo.

! SimMmAco, Relatio 111, 10, ibidem, 87.

% J. RATZINGER, Glaube, Wahrheit, Tolerang. Das Christentum und die Weltreligionen, Herder, Freiburg
i.B. - Basel - Wien 20042, 180. Versione italiana: Fede, veritd, tolleranga. Il cristianesimo e le religioni del
mondo, Cantagalli, Siena 2003. 3 Ibidem, 244.
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In proclaiming religious freedom at the Second Vatican Council the Catholic Church
has rediscovered her own roots. After sketching the general attitude of Church Fathers
towards religious freedom till the 4™ century, the essay analyzes the writings of Tertul-
lian, Cyprian and Lactance, who are particularly important. These authors reject vio-
lence in religious matters, basing their arguments on the search for truth which can
only be accepted by free assent. They develop a specific concept of religious freedom
which goes beyond the pagan Roman concept of free exercise of religious cults. The
non-separation and even identification of Church and State are not originally Christian
but stem from the pagan Roman tradition.



MAGISTERO E TEOLOGI IN CARLO COLOMBO
E NELLA DONUM VERITATIS

ANTONIO CIRILLO

SoMmMARIO: 1. Primato del fattore soprannaturale in teologia. 11. Il dissenso teologico. III. Con-
clusione.

CARLO CoromBo (Olginate, Lecco 1909 — Milano 1991), fondatore della Fa-
colta teologica dell'Italia settentrionale’ ¢ conosciuto come il “teologo di
Paolo VI” sia per il suo apporto all'insegnamento dell’enciclica Humanae vitae
(1968),? sia per la difesa teologica del Magistero di fronte al fenomeno del “dis-
senso teologico”.? I due importanti apporti sono strettamente collegati, com’e
possibile costatare in diversi studi.* Un numero monografico della Rivista teolo-
gica trimestrale del seminario arcivescovile di Milano, La Scuola cattolica, illustra
diversi aspetti interessanti per il teologo e lo studio della teologia.” Nel presente
articolo, frutto di studi di molti anni,® mi propongo di ampliare quanto ho gia
accennato in un breve articolo commemorativo a vent’anni dalla sua morte.”
Intendo analizzare il ruolo della teologia nella Chiesa e il rapporto tra Magiste-

! Per conoscere la sua biografia: L. Vaccaro (ed.), Carlo Colombo (1909-1991), Morcelliana, Brescia
2003. [ suoi scritti sono stati pubblicati su riviste specializzate come «La Scuola Cattolica», «Vita e
Pensiero», «Rivista del clero italiano» e i piti significativi sono raccolti nei volumi: Scritti teologici, La
Scuola Cattolica, Venegono Inferiore 1966 e Il compito della teologia, Jaca Book, Milano 1983 (Da ora:
Compito).

2 Uno dei suoi ultimi scritti su questo tema: L'insegnamento fondamentale dell’ Humanae vitae in A.
ANsaLDo (ed.), Humanae vitae: vent’anni dopo. Atti del secondo Congresso internagionale di teologia mora-
le, Roma novembre 1988, Ares, Milano 1989, 411-413.

* G. CoromBo, Un’isola teologica: teologia di Carlo Colombo, Glossa, Milano 2004.

4 Cftr. E Ocariz, La competenga del Magistero della Chiesa “in moribus”, in ANSALDO, Humanae vitae:
20 anni dopo, 125-138; cfr. pure R. Garcia DE Haro, Matrimonio & famiglia nei documenti del Magistero,
Ares, Milano 1989, 9-32; cfr. A. CIriLLO, Creagione, Humanae vitae e Magistero, « Annales theologici» 3
(1989) 121-147. Tra i teologi che difendono ’Humanae vitae come insegnamento di Magistero ordina-
rio e universale: E. L10, che fu in quegli anni ordinario di teologia morale al Laterano, Humanae vitae
e infallibilitd: il Concilio, Paolo VI e Giovanni Paolo II, Lev, Citta del Vaticano 1986, 994; Humanae vitae e
coscienga nell’insegnamento di Karol Wojtyla, teologo e Papa, Lev, Citta del Vaticano 1980, 418; J. LAFITTE,
L. MELINA, Amote coniugale e vocagione alla santitd, Effata, Torino 2006, 192; C. CAFFARRA, Etica gene-
rale della sessualitd, Ares, Milano 1992; F. OcaRriz, La nota teologica dell’insegnamento dell’Humanae vitae
sulla contraccegione, «Anthropotes» 4 (1988) 25-43.

> «La scuola cattolica» 139 (2011) 489-676.

¢ Alcuni insegnamenti di Carlo Colombo sono presenti nel manuale di Introduzione alla Teolo-
gia: A. BLanco, A. CIriLLO, Cultura & teologia: la teologia come mediagione specifica tra fede e cultura,
Ares, Milano 20122, Frutto di questi studi ¢ anche la tesi dottorale da me diretta presso la Pontificia
Universita della Santa Croce: M. LEONARDI, Carlo Colombo: missione e metodo del teologo, Roma 1993.

7 A. CiriLLO, Mons. Carlo Colombo, un maestro, «Studi cattolici» 602 (2011) 292-294.
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ro e teologi nei suoi scritti e confrontarlo con gli insegnamenti dell'Istruzione
della Congregazione per la dottrina della fede, Donum veritatis: la Vocagione eccle-
siale del teologo (25.5.1990, da ora VET). Questa Istruzione fu approvata da Gio-
vanni Paolo II ed ¢ il suo insegnamento pit importante sulla teologia: infatti,
come ricorda lo stesso documento: «Il Pontefice Romano adempie la sua mis-
sione universale con I'aiuto degli organismi della Curia Romana e in particolare
della Congregazione per la Dottrina della Fede per cio che riguarda la dottrina
sulla fede e sulla morale. Ne consegue che i documenti di questa Congrega-
zione approvati espressamente dal Papa partecipano al magistero ordinario del
successore di Pietro».’

Nell'introduzione ai commenti di alcuni teologi alla VET,? il cardinal Ratzin-
ger auspicava: «Speriamo che I'evidenziazione della differenza fra forme sensate
di tensione ed una forma sbagliata ed inaccettabile di contrapposizione fra teo-
logia e magistero sara di aiuto per ricreare un clima di distensione nella Chiesa.
La Chiesa ha bisogno di una sana teologia. La teologia ha bisogno della voce
viva del Magistero».?

I. PRIMATO DEL FATTORE SOPRANNATURALE IN TEOLOGIA

La teologia ¢ una vocazione ecclesiale e «rientra tra le forme di realizzazione e
fra i compiti pitt importanti della vita ecclesiale».* Le due componenti essenziali
della teologia sono la fede della Chiesa e la fede soggettiva del teologo: «la mis-
sione della teologia ¢ essenzialmente ecclesiale, e per essere tale deve essere so-
stenuta dalla fede della Chiesa; altrimenti potrebbe essere forse cultura religio-
sa, ma non buona teologia, e non corrisponderebbe alla missione della teologia
nella comunita ecclesiale».” Cambiando “missione” con “vocazione” abbiamo
il titolo della VET" i contenuti dei due termini di fatto coincidono. Occorre una
corretta ecclesiologia per intendere questa vocazione ecclesiale: «Il “popolo di
Dio” & una comunita articolata, e la prima guida di essa non ¢ la scienza o la
competenza puramente umane, ma lo Spirito Santo, che agisce in primo luogo
per mezzo dei sacramenti: ¢ questo, tra I'altro un modo di riconoscere effetti-
vamente il “primato di Dio”. Il teologo riconosce questo primato quando non
considera I'insegnamento del Magistero alla stregua di una scuola filosofica».®
Sul rapporto fra teologi e Magistero, ¢ una costante degli scritti di Carlo Co-
lombo questo chiarimento: esso non ¢ sostanzialmente diverso da quello tra
fedeli e Magistero perché i rapporti nella Chiesa non sono fondati sui gradi di
scienza umana ma sui carismi distinti che devono essere in comunione col cari-

! VET 18.

? CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Donum veritatis: Istrugione e commenti, Lev,
Citta del Vaticano 1993, (cfr. «Annales theologici» [1991] 369-378; [1992] 429-476).

? Introduzione a Donum veritatis: Istrugione e commenti, 14.

4 C. CoLoMBO, Dell’uso della ragione in teologia, in Compito, 143b.

° IpeM, Compiti perenni e compiti attuali della teologia, in Compito, 15.

¢ IpeM, Riflessioni sul metodo della teologia morale, «Rivista del clero italiano» 54 (1973) 406.
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sma del Magistero e subordinati a esso. Magistero e dei teologi sono al servizio
di un fine comune:

Essi devono ajutare tutta la Chiesa ad annunciare in modo adatto la verita di sempre
quanto piu, quando essi fossero incaricati di preparare i futuri annunciatori della paro-
la di Dio: allora non sono credenti privati, ma persone investite di un ufficio pubblico
a servizio del magistero e di tutto il popolo di Dio, del mondo intero. Non dunque,
nell’esporre teoretici problemi nuovi si esprime prima di tutto e preminentemente il lo-
ro ruolo nella Chiesa, ma nel pensare i modi nuovi ed adatti per annunciare la perenne
dottrina della Chiesa. Ci vuole piu intelligenza a dire in modo nuovo ma adatto le cose
di sempre, che non a dire cose nuove.'

Il teologo quindi non puo essere come un “libero pensatore” ma un educatore
nella fede e non deve sopravvalutare le difficolta da parte dei fedeli ad accettare
e vivere gli insegnamenti magisteriali. Non deve dimenticare che

Gli uomini ispirati da principi naturali (’animalis homo di S. Paolo) hanno avuto, hanno
ed avranno sempre delle difficolta ad accettare i beni soprannaturali provenienti da Dio:
la fede richiedera sempre, accanto a ragioni umanamente sufficienti, la “buona volon-
ta”; non ci saranno mai metodi pastorali infallibilmente efficaci per chi vuole e deve
rispettare la liberta umana. Dobbiamo, anzi, attenderci che quanto pitl, giustamente,
viene sottolineata la liberta personale della fede, tanto maggiori forse saranno le disil-
lusioni; ma non saremo per questo dispensati dall’annunciare la verita che proviene da
Dio e ci ¢ autenticamente precisata dal Magistero della Chiesa.?

VET 21 dira:

Il Magistero vivo della Chiesa e la teologia, pur avendo doni e funzioni diverse, hanno
ultimamente il medesimo fine: conservare il Popolo di Dio nella verita che libera e
farne cosi la “luce delle nazioni”. Questo servizio alla comunita ecclesiale mette in re-
lazione reciproca il teologo con il Magistero. Quest’ultimo insegna autenticamente la
dottrina degli Apostoli e, traendo vantaggio dal lavoro teologico, respinge le obiezioni
e le deformazioni della fede, proponendo inoltre con 'autorita ricevuta da Gesti Cristo
nuovi approfondimenti, esplicitazioni e applicazioni della dottrina rivelata. La teologia
invece acquisisce, in modo riflesso, un’intelligenza sempre piti profonda della Parola di
Dio, contenuta nella Scrittura e trasmessa fedelmente dalla Tradizione viva della Chiesa
sotto la guida del Magistero, cerca di chiarire I'insegnamento della Rivelazione di fronte
alle istanze della ragione, ed infine gli da una forma organica e sistematica.

Oggetto della teologia ¢ lo studio di tutta la Rivelazione, non solo di quanto
¢ stato gia definito: ha una funzione anticipatrice degli insegnamenti futuri.
Pero il singolo teologo non ¢ preservato dall’errore e la Chiesa puo respingere
come erronee alcune sue affermazioni: ¢ avvenuto per il dogma dell'Immaco-
lata Concezione in san Tommaso, che non lo riconosceva. La fede della Chie-
sa prevale sugli insegnamenti anche dei grandi maestri come san Tommaso e

! IpewM, Fede della Chiesa, «Rivista diocesana milanese» settembre (1973) 870-871.
2 Ibidem, 87o0.
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sant’Agostino' e proprio 1'accettare la correzione dei doctores Ecclesiae, ossia i
vescovi, ha permesso ai grandi come Agostino di essere audaci.? I possibili er-
rori del teologo possono essere comprensibili e in parte giustificabili quando si
tratta di esplorare questioni nuove col progredire delle scienze umane o il mu-
tare della cultura: «In questo lavoro — pure esso necessario, perché la perenne
parola di Dio venga insegnata in modo conveniente — puo accadere e talvolta
avviene che i teologi, non particolarmente sorretti dal Magistero, procedano
per tentativi e siano esposti a sbagliare: il guaio comincerebbe quando possibili
errori si diffondessero e creassero una mentalita erronea».? VET 11 afferma in
modo simile: «Il teologo, non dimenticando mai di essere anch’egli membro
del Popolo di Dio, deve nutrire rispetto nei suoi confronti e impegnarsi nel di-
spensargli un insegnamento che non leda in alcun modo la dottrina della fede.
La liberta propria alla ricerca teologica si esercita allinterno della fede della
Chiesa. L’audacia pertanto che s'impone spesso alla coscienza del teologo non
puo portare frutti ed edificare» se non si accompagna alla pazienza della matu-
razione. Le nuove proposte avanzate dall’intelligenza della fede «non sono che
un’offerta fatta a tutta la Chiesa. Occorrono molte correzioni e ampliamenti di
prospettiva in un dialogo fraterno, prima di giungere al momento in cui tutta la
Chiesa possa accettarle». Di conseguenza la teologia, in quanto «servizio molto
disinteressato alla comunita dei credenti, comporta essenzialmente un dibattito
oggettivo, un dialogo fraterno, un’apertura ed una disponibilita a modificare le
proprie opinioni».

Il teologo in quanto docente deve ricordare che il suo primo compito ¢ quello
di

Trasmettere 'insegnamento della Chiesa non le dottrine personali e di educare ad una
esatta metodologia di pensiero teologico. Per questo I'insegnamento fedele della dottri-
na del Magistero, con il preciso grado di autorita che ad ogni singola dottrina compete,
e I'educazione dell'intelligenza e dell’animo degli alunni ad una comunione fiduciosa e
serena con 'intelligenza della Chiesa intera che si esprime nel Magistero, costituiscono
il primo momento, fondamentale, di una buona pedagogia dell'intelligenza teologica
cattolica. E il fondamento indispensabile e permanente, sul quale potra svilupparsi pro-
gressivamente con frutto il secondo momento: I'esigenza e la capacita della verifica
critica.*

VET 12b difende la liberta di ricerca purché essa non vada contro la sua stessa
fonte (la Rivelazione interpretata autenticamente dal Magistero della Chiesa).
In questo caso, infatti, essa porterebbe all’autodistruzione della teologia:

La liberta di ricerca, che giustamente sta a cuore alla comunita degli uomini di scienza
come uno dei suoi beni piu preziosi, significa disponibilita ad accogliere la verita cosi
come essa si presenta al termine di una ricerca, nella quale non sia intervenuto alcun

! Cfr. IpeM, Valore metodologico della tradigione teologica, in Compito, 90-91, nota 18a.
2 Cfr. ibidem, 91b. 3 IpewM, Fede della Chiesa, 871.
4 IpeM, Obbedienga al Magistero ordinario, in Compito, 114b.
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elemento estraneo alle esigenze di un metodo che corrisponda all’'oggetto studiato. In
teologia questa liberta di ricerca si iscrive all'interno di un sapere razionale il cui oggetto
¢ dato dalla Rivelazione, trasmessa ed interpretata nella Chiesa sotto ’autorita del Ma-
gistero, ed accolta dalla fede. Trascurare questi dati, che hanno un valore di principio,
equivarrebbe a smettere di fare teologia.

Colombo insiste spesso sul valore dell’accoglienza del Magistero da parte del
teologo, il quale ha bisogno di affidarsi sempre al primato di Dio piu che alla
propria ragione. Non basta considerare il Magistero soltanto come giudice de-
gli esperti, ossia i teologi: ¢ anche educatore del teologo nel senso che fa matu-
rare nel teologo la precomprensione (mentalita) soprannaturale.’ Una conse-
guenza del riconoscimento del primato del fattore soprannaturale ¢ quello di
riconoscere il primato del Magistero sulla scientificita propria del teologo: «la
competenza per interpretare autenticamente, e qualche volta infallibilmente la
Rivelazione divina appartiene al Magistero non ad altra categoria di maestri,
fossero pure particolarmente preparati scientificamente nella Chiesa».? Inoltre,
per Colombo, non solo la teologia fa progredire la Chiesa nella conoscenza
della Rivelazione ma anche le intuizioni dei santi:?> non mancano testimonian-
ze autorevoli che parlano per esperienza diretta di santi da lui conosciuti.* In
questo modo Colombo mostra di includere la teologia spirituale nella scienza
teologica non meno della dogmatica e della morale, come auspicano alcuni te-
ologi contemporanei.’

Non ¢ possibile un vero conflitto tra Magistero e teologi anzitutto perché
la competenza umana da sola ¢ insufficiente per una finalita soprannaturale;
inoltre perché il teologo deve comportarsi in modo da distinguere sempre il
campo della ricerca da quello della divulgazione pastorale; infine egli non deve
attribuire maggior importanza alle opinioni degli uomini che alla dottrina del-
la Chiesa, ricordando che alcuni aspetti della dottrina (per esempio quelli della
morale sessuale) non sono intesi facilmente da tutti fuori della Rivelazione per
I'influenza negativa del peccato originale e dei limiti della liberta nel compor-
tamento umano.® Il teologo non si limita a trasmettere 1'insegnamento della
Chiesa, deve anche aiutare tutta la Chiesa, compreso il Magistero, a vivere nella
verita. Talvolta dovra anticipare un insegnamento non infallibile.” Nell’educa-
zione dei propri fratelli nella fede il teologo «deve alle volte saper pazientare
nella proposta delle proprie idee, finché non siano recepite da tutta la comunita
cristiana, anche dai rudes e dai minores; di non pensare di essere solo e il primo,
nell’educazione cristiana della comunita cristiana a vivere secondo la verita che

! Cfr. Ipem, Il metodo teologico: il primato di Dio, in Compito, 58-60.

2 1DEM, Magistero e teologia, in Compito, 132c. 3 Cfr. ibidem, 134b.

4 Per esempio quella del cardinal J. Herranz: nel 1963, durante i lavori conciliari, Colombo visito
mons. Josemaria Escrivd, il fondatore dell’'Opus Dei, che sarebbe stato canonizzato da Giovanni Pa-
olo IT il 6 ottobre 2002 (Nei dintorni di Gerico, Ares, Milano 2006, 91-95).

° Cfr. M. BELDA, Guidati dallo Spirito di Dio, Edusc, Roma 