
LA CHIAMATA
UNIVERSALE

ALLA SANTITA'
L'idea della chiamata universale alla santitá ribadita dal Concilio é destinata alla sterilitá se non
é compresa assieme ad un'altra veritá, senza la quale essa rimane come una formula astratta, o
come uno slogan ». L'altra veritá riguarda il valore vocazionale » della situazione concreta in cui
ogni uomo nasce e vive. Assumere l'idea di vocazione come punto di partenza della riflessione
teologica puó condurre ad un autentico rinnovamento della teologia spirituale, tuttora condizionata da
rigidi schematismi tendenti a dedurre 	 a priori » le leggi della vita spirituale.

Molti vanno ripetendo che il Concilio ha pro-
clamato la dottrina della vocazione universale
alla santitá; ma quanti comprendono davvero
ció che questa espressione vuol dire? La dottri-
na del capitolo V della Lumen Gentium costi-
tuisce una grande novitá. Certo, mai nella sto-
ria della Chiesa si é affermato esplicitamente
che ci siano persone che non possano aspira-
re alla santitá; ed é anche yero che, come di-
ceva Chesterton, riferendosi a san Luigi re di
Francia (1), « la generositá della Chiesa é tale
che permette anche al monarchi di sognare che
possono essere dei galantuomini ». Sempre si
é pensato che la santitá é un dovere e una pos-
sibilitá per tutti, ma per troppo tempo questa
veritá non é stata sufficientemente messa in
luce, tanto che la dichiarazione del Concilio,
come giustamente dice Rahner (2), é stata « un
avvenimento prodigioso nella storia della Chie-
sa ».
Ma tutte le grandi novitá corrono il rischio di
non essere capite, o peggio, di essere interpre-
tate secondo gli schemi che queste novitá ve-
nivano appunto a superare. E in tal modo si
dá l'avvio a un processo di regressione per cui
la novitá, mediante abili ritocchi, restano pri-
ve di tutta la loro carica riformatrice. La sto-
ria é piena di movimenti e fatti apparentemen-
te isolati, ma che visti nella prospettiva attua-

le appaiono chiaramente come sterili annunci
di qualcosa che poi non furono capaci di rea-
lizzare.
Nel caso che stiamo esaminando, il pericolo
ancora maggiore. L'idea della chiamata uni-
versale alla santitá, infatti, é per la sua stessa
natura destinata alla sterilitá se non é compre-
sa assieme ad un'altra veritá, senza la quale
essa rimane come una formula astratta, o come
uno « slogan » che si ripete per ribadire la pro-
pria fedeltá alla « linea conciliare ». L'altra ve-
ritá di cui mi sto riferendo riguarda il valore
vocazionale della situazione concreta in cui
ogni uomo nasce e vive. L'uomo — ogni uomo e
ogni donna che nasce sulla terra — é chiamato
a cercare la santitá nella propria vita: ma que-
sto vuol dire anzitutto che é chiamato alla vi-
ta affinché in essa ottenga la propria santitá.
La vocazione sta nella vita stessa, con tutta la
sua pienezza: con il patrimonio di attitudini e
disposizioni che si ricevono dalla famiglia, dal-
l'ambiente e dall'educazione; con le situazioni
in cui ci si trova nel momento storico concre-
to; con le , persone e le istituzioni che formano il
tessuto sociale in cui si é inseriti; e infine con i
doni, i carismi, le mozioni con cui lo Spirito
orienta e dirige l'esistenza di ciascuno. L'inti-
ma unione di queste due veritá é chiaramente
enunciata nel testo conciliare: il capitolo V del-
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la Lumen Gentium, che esordisce con la di-
chiarazione generale dell'esistenza di una chia-
mata alla santitá per tutti (n. 39-40), continua
poi con la descrizione di ció che la santitá é
secondo i diversi stati di vita.
Che non tutti abbiano letto e compreso in pro-
fonditá il Concilio é dimostrato dal fatto che
si continua a parlare ancora del mondo come
di un « luogo pieno di pericoli », in cui é diffi-
cile superare « gli ostacoli per la santitá ». Cer-
to, la parola « mondo » ha sempre assunto ed

capace di assumere diversi significati, e una
teologia sulle realtá del mondo dovrá tener
presente tutte le sfumature: ma una eccessiva
preoccupazione per la precisione e le distinzio-
ni pub, in questo caso, far scomparire la realtá
stessa che si vuol precisare e distinguere. Tor-
neremo piú avanti sull'argomento della realiz-
zazione della santitá nel mondo: ora bisogna
invece impostare la questione in una prospetti-
va piú generale, esaminando i rapporti fra san-
titá e vita.

non schematizzare
la santitá

Per comprendere l'attualitá del problema é ne-
cessario un breve riferimento a vicende stori-
che. Storicamente, infatti, si é verificato il ten-
tativo di dedurre « a priori » le leggi della vi-
ta spirituale, con la conseguenza che la ricerca
della santitá é stata descritta secondo uno sche-
ma fisso, indipendentemente dalla vita che cia-
scun cristiano é chiamato a vivere di fatto. Tem-
po fa parlavo con un giovane storico america-
no sulla storia della spiritualitá, e lui mi dice-
va: « Quando mi é capitato di leggere dei libri
di spiritualitá — e citava l'opera di un autore
spagnolo del Seicento —, non ho potuto fare a
meno di meravigliarmi delle descrizioni compli-
cate e contorte che vi si fanno ad ogni passo.
Si direbbe, a leggere questi libri, che essere cri-
stiano ed avere una vita spirituale attiva sia
una cosa che richiede una tecnica difficile e
complessa, che solo pochi specialisti possono
conoscere e dominare ». L'osservazione mi colpi,
e credo che possiamo partire proprio da questo
fano (che caratterizza uno dei dati del proble-
ma) per andare avanti nella nostra riflessione.

Fra i movimenti che hanno maggiormente in-
fluito nella storia della spiritualitá bisogna an-
noverare quello della cosiddetta «oratio me-
thodica », i cui rappresentanti piú significativi
operano appunto in Spagna nel secolo XVI e
nei successivi. Si tratta di un'epoca in buona
parte caratterizzata da un atteggiamento piú
riflesso: sembra che l'uomo scopra se stesso e
rivolga il proprio interesse non giá ad un ordi-
ne oggettivo, bensi alle sue ripercussioni sul
suo animo. Il soggettivo e la soggettivitá occu-
pano l'attenzione degli intellettuali. Un simile
atteggiamento si riflette naturalmente nella
teologia dogmatica (basti ricordare come la po-
lemica che impregna di sé tutta quest'epoca ha
per oggetto i rapporti fra la libertó umana e la
grazia), ed anche — non poteva essere altri-
menti — nella teologia spirituale. Maritain ha
osservato che se questo é il momento dei gran-
di mistici, non lo é tanto perché nelle tappe an-
teriori della storia della Chiesa non siano esisti-
ti dei mistici, quanto piuttosto perché ora essi
si sentono chiamati a pensare sulle proprie
esperienze e a parlarcene (3). All'interno di que-
st'atmosfera sorge la « oratio methodica »: es-
sa ha precedenti remoti (4), ma culmina con le
piú perfette elaborazioni sviluppate nel secolo
XVI dall'abate benedettino García de Cisneros
nel suo Ejercitatorio de la Vida espiritual e da
Ignazio di Loyola negli Ejercicios Espirituales.
Alla base di tutto il movimento sta senz'altro
una piú accurata riflessione del consiglio che
San Paolo dava a Timoteo: « Esercitati nella
pietá, perché la ginnastica corporale é di poco
profitto, mentre la pietá é assai piú utile e con-
tiene promesse per la vita presente e la futu-
ra » (1 Tim. 4, -78). L'orazione metodica si sfor-
zó dunque, e con sollecitudine, di descrivere
quali dovevano essere gli esercizi di quella che
si poteva chiamare « ginnastica spirituale cri-
stiana »: collaborazione attiva che il cristiano,
sotto l'azione della grazia, deve prestare per di-
sporsi alla perfezione cristiana e alla unione
con Dio.
Tutto ció portó indiscutibilmente la teologia
spirituale ad ottenere notevoli vantaggi: rese
possibile l'analisi della vita spirituale (una vol-
ta scomposta nei suoi vari elementi) e paralle-
lamente contribuí al progresso della pastorale,
dando al direttori spirituali uno schema da cui
potessero trarre aiuto. Tuttavia ogni progresso
umano presenta un aspetto di ambivalenza e di
drammaticitá, perché spesso comporta la rinun-
cia alle possibilitá diverse da quella su cui si é
deciso di insistere in un modo o nell'altro. Ma
soprattutto il progresso nella coscienza rifles-
sa di una realtá vissuta comporta il rischio di
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distanziarsi da essa, di convertirla in un ogget-
to (5).
La riflessione intellettuale, lo studio, con l'at-
tivitá che esso comporta, non é immune da un
certo rischio. E' un rischio che, in alcune occa-
sioni, puó diventare necessario affrontare, a
vantaggio della vita stessa e della sua necessitá
di progredire indefinitivamente, di incorpora-
re sempre nuove risorse, di esplicitare tutte le
sue virtualitá; bisogna peró esserne consapevo-
li. E forse fu proprio questa coscienza ció che
mancó agli autori di spiritualitá dal secolo XVI
in poi. Comunque sia, i metodi di orazione e la
descrizione della vita cristiana si fanno sempre
piú complicati, dando l'impressione che, nella
vita spirituale, la tecnica, lo schema, il sistema,
sono gli elementi di maggiore importanza.
Manifestazioni e, al tempo stesso, fattori di un
simile atteggiamento intellettuale sono la rigi-
da divisione della vita spirituale in « stadi » o
« vie », e la strutturazione della teologia spiri-
tuale in due partí nettamente separate: l'asce-
tica e la mistica. Tale atteggiamento era desti-
nato a produrre molteplici conseguenze nella
misura in cui, fattori ormai semplificazione
astratta e arbitraria, portava a inevitabili rot-
ture ed opposizioni. Ad esempio:
a) la distinzione fra ascetica e mistica si pro-
lunga nella separazione delle funzioni fra natu-
ra e grazia, propria degli autori che distinguono
nettamente nella vita spirituale l'azione dell'uo-
mo e quella di Dio. All'uomo — é un'affermazio-
ne che capita spesso di leggere nei manuali
ispirati a questa concezione — spetta il compi-
to di prepararsi, di abbattere ostacoli, di di-
sporsi all'azione della grazia: tutte frasi che ci
offrono l'immagine di forze umane che arriva-
no fino ad un certo punto, oltre il quale comin-
cia l'azione della grazia. Tale impostazione esa-
spera lo spirito di sistema. Si continua a parla-
re della grazia, com'é logico, e si continua a
consigliare di lasciarsi guidare dallo Spirito
Santo, la cui azione resta sempre imprevedibi-
le: ma l'analisi minuziosa delle disposizioni
umane resta la cosa pió importante e su cui piú
si insiste, fino a non lasciar posto per altre con-
siderazioni. La vita spirituale viene cosi descrit-
ta con uno schematismo che oggi appare addi-
rittura incomprensibile;
b) d'altra parte, l'insistenza sui metodi di pre-
ghiera mentale (orazione) ha come risultato una
immagine intellettualistica della vita spirituale,
in cui spesso la riflessione razionale diventa la
unica occupazione dell'anima. Certo, ci si preoc-
cupa di salvare anche le altre componenti del-
la vita spirituale, ma senza superare gli schemi
intellettualistici: non é quindi sorprendente
che, come reazione, si arrivi ad un devozionali-

smo o pietismo, cioé una pietá priva di appog-
gio intellettuale e perció basata quasi exclusi-
vamente sulle risorse del sentimento, esposta
pertanto a degenerare in espressioni decadenti
talvolta addirittura contrarie al dogma cristia:
no, almeno nella forma (6);
c) in terzo luogo, si consolida definitivamente
la distinzione fra azione e contemplazione (vita
attiva e vita contemplativa), fino al punto da
dare l'impressione che tutto il tempo che si de-
dica al rapporti con gli altri é di per sé tempo
sottratto (magari per dovere di stato) al rappor-
to con Dio (7).
Sono tutte rotture la cui profonda influenza fi-
nisce per consacrare come fatto ormai consu-
mato la separazione fra la vita vissuta da cia-
scuno e le vie aperte davanti a luí per il suo
progresso nel terreno spirituale. Santitá e vita
si presentano come due realtá meramente giu-
stapposte, guando non sono chiaramente con-
trarie l'una all'altra. Per cercare la santitá di-
venta necessario andare in un altro mondo.
Di qui un'impostazione della vita spirituale che
rende difficile, se non impossibile, la presa di
coscienza di una chiamata alla santitá per quan-
ti vivono nel mondo. Infatti il religioso, seppu-
re con certa difficoltá, potra forse lasciarsi in-
durre a credere di essere riuscito ad adeguare
la propria vita con lo schema prestabilito, da-
to che la vita religiosa presuppone un quadro
ed un ambiente creati apposta per un determi-
nato fine. Si tratterá certamente solo di una
immaginazione, e l'azione dello Spirito Santo e
la comunione con la Chiesa trascenderanno lo
schema, ma in fin dei conti l'immaginazione é
possibile.
Nel caso del sacerdote secolare invece, e soprat-
tutto in quello del laico, non c'é neppure il po-
sto per una simile immaginazione: la loro vita
é infatti chiaramente definita da certe circo-
stanze che sono ben lungi dal dipendere dalla
loro libera scelta. II laico é definito dalla sua
presenza nel mondo (nella societá civile, nelle
occupazioni, professionali, nella comunitá fa-
miliare): la sua vita é saldamente ancorata a
queste realtá, anzi, in certo modo, si consuma
nella piena dedicazione ad esse. « La condizio-
ne laicale — ha scritto Congar in un articolo de-
stinato a dimostrare che la vita spirituale del
laico non puó edificarsi dimendicandosi del
mondo — comporta appunto l'esercizio delle
attivitá che mantengono e costruiscono l'ordi-
ne temporale, ed il loro vincolarsi con le con-
nessioni che intessono la sostanza stessa di que-
sto mondo: la famiglia, la professione, la vita
del cittadino. Il sacerdote e il religioso possono
limitarsi a contribuire dal di fuori a tutto ció,
guardare ad esso come a una pedagogia dello
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spirituale o un servizio di caritá. Il laico invece
non puó: lui ci si deve dedicare. Non é indiffe-
rente al mondo, alío stesso modo che non si tro-
va indifferenziato nel mondo » (8).
E' dunque assolutamente inutile ogni tentati-
vo di adeguare la sua vita ad uno schema fissa-
to a priori. Deriva da ció il fatto che il laico sia
stato storicamente indotto a credere di essere
un cristiano di seconda categoria, chiamato a
praticare alcune devozioni e ad accontentarsi
umilmente di compiere il meglio possibile i suoi
doveri di stato (9). La vita spirituale, la contem-
plazione, il dono di sé a Dio gli sono vietate.

la scoperta
della spiritualitá

laicale
Le considerazioni che stiamo qui svolgendo ci
permettono di valutare nei suoi giusti termini
una conseguenza importante, e cioé che l'argo-
mento della chiamata universale alla santitá, co-
me é stato chiarito al nostri giorni, significa
che anche i laici — i cristiani che vivono in mez-
zo al mondo — sono chiamati alla perfezione
cristiana. Una prima ragione si riduce al fatto
storico cui abbiamo appena accennato: si trat-
ta infatti di superare un'epoca in cui, in modo
piú o meno cosciente, si tendeva a sostenere che
perfezione cristiana e permanenza nel mondo
erano due realtá incompatibili. Ritengo tutta-
via che questo fenomeno permetta una spiega-
zione piú approfondita e che, anche sul piano
logico, la scoperta di una spiritualitá laicale (10)
sia una tappa imprescindibile verso il riconosci-
mento, definitivamente sincero, dell'esistenza di
una chiamata universale alla santitá, cosa che
implica la consapevolezza del valore vocazio-
nale della vita umana. Infatti, dal momento che
il laico si trova immerso nelle strutture tempo-
rali, é evidente che se non si ammette che an-
che queste realtá hanno un valore santificatore,
ogni affermazione sulla chiamata universale al-
la santitá resta priva di contenuto.
Non é pertanto strano imbattersi in una dottri-
na piú o meno elaborata sui rapporti tra san-
titá e vita guando si parla della santitá dei laici.
Con ció non voglio dire che la spiritualitá sia
l'unica via per superare la separazione fra san-
titá e vita; non é l'unica, certo, peró é quella
che ci puó riuscire nel modo piú radicale.

un avvicinamento
pastorale

La figura di san Francesco di Sales é un chiaro
esempio di ció che sto affermando. La vita del
vescovo di Ginevra si svolge in un ambiente con-
traddistinto dalle tendenze cui ci riferivamo in
precedenza. San Francesco di Sales non denun-
cia le carenze e rotture che sono emerse nel po-
stro discorso, né le combatte sul piano intellet-
tuale. Non é, né vuol essere un innovatore: la sua
non é la forza di un pensatore che scopre nuo-
vi campi, né quella di un carismatico che infran-
ge gli schemi che si ergono dinanzi a lui; la sua
é la forza di un grande direttore di anime, la for-
za di chi é mosso da un vivo impegno aposto-
lico e si sforza per condurre ogni persona ver-
so il compimento piú perfetto della volontá
espressa da Dio nei suoi riguardi.
E' cosi che, occupandosi della direzione spiri-
tuale di laici, egli si vede portato a superare nel-
la pratica gli schemi che adotta. Fin dall'ini-
zio della Introduction á la vie devote spiega con
chiarezza il proprio pensiero: « La devozione
viva e vera presuppone l'amore di Dio; o me-
glio, essa non é altro che il yero amore di Dio...
La devozione non é altro che un'agilitá o vivez-
za spirituale per mezzo della quale la caritá agi-
sce in noi e noi agiamo in essa con prontezza e
gioia » (11). E questo stesso spirito si manifesta
in tutta la sua opera, improntata al tentativo di
rendere piacevole la virtú, di mostrare come la
pratica della perfezione non risiede tanto nelle
difficoltá, quanto nella disposizione profonda-
mente cristiana dello spirito.
Si avvicina cosi la ricerca della santitá alla vi-
ta che ciascuno si trova a dover vivere: « La de-
vozione deve essere praticata in un modo dal
cavaliere ed in un altro modo dall'artigiano;
dal servo e dal principe; dalla vedova e dalla nu-
bile; dalla ragazza e dalla sposata; bisogna met-
tere la sua pratica in relazione con le forze, le
occupazioni e i doveri di ogni stato. Ti prego di
rispondermi, amata Filotea: ti sembrerebbe giu-
sto che un vescovo conducesse una vita di so-
litudine simile a quella di un monaco certosino?
E che gli sposati non volessero possedere nul-
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la come i cappuccini; che l'artigiano pretendes-
se passare tutto il giorno nel tempio come i re-
ligiosi; e il religioso si dedicasse come il vesco-
vo a ogni sorta di rapporti per servire il prossi-
mo? Tutto ció non sarebbe forse devozione ridi-
cola, disordinata e intollerabile?... No, Filotea,
la devozione non arreca nessun danno guando
é autentica; al contrario, essa rende a tutto la
sua perfezione, e se si rivolge contro la vocazio-
ne di un uomo, allora bisogna considerarla fal-
sa devozione » (12).
L'eco suscitato dallo spirito e dalle opere di San
Francesco di Sales fu immenso, e la loro influen-
za é durata assai a lungo nella storia (13). La
prospettiva in cui ci siamo collocati ci obbliga
tuttavia a rilevare che ció che costituisce la ra-
dice della sua forza é al tempo stesso la sua de-
bolezza. Il senso dell'equilibrio, l'amore per la
dolcezza (riflesso anche nell'espressione « uma-
nismo devoto » in cui si suole riassumere la spi-
ritualitá del santo vescovo), sono appunto la
sorgente dalla quale scaturiscono il suo senso
pratico e il suo accostamento alla vita. Ma sono
nel contempo ció che gli impedirá di prospetta-
re una impostazione del tutto nuova. « L'unica
critica che, se osassi, gli farei — ha scritto Jean
Guitton — sarebbe quella di non a yer preparato
sufficientemente il futuro intellettuale della
Francia... Mi si risponderebbe senza dubbio che
l'amore per sé solo é sufficiente. Per alcune ani-
me si, lo é. Ma, per l'umanitá?... L'umanesimo
devoto, considerato dal punto di vista del suo
nucleo centrale, non fu abbastanza poderoso,
abbastanza coerente e abbastanza umano da
creare un ideale cristiano di vita religiosa, poli-
tica e sociale che forse in armonia con il Van-
gelo e con le vere aspirazioni dell'uomo » (14).
Si spiega cosí che il suo ideale spirituale non
giungesse ad avere una portata pratica tale da
condurre a un rinnovamento radicale. In molti
aspetti esso rimane ancora imbrigliato da una
« teologia degli stati » che gli impedisce di cap-
tare con profonditá il senso vocazionale di ogni
vita per limitarsi a considerare di tutti gli stati
quale sia il piú perfetto (15). In altre parole, San
Francesco di Sales é sempre stato saldamente
ancorato a un accostamento pastorale che gli
ha fatto intuire l'importanza rivestita dalle cir-
costanze concrete di ogni vita in rapporto alla
chiamata personale alla santitá, ma non ha sa-
puto elaborare teologicamente l'argomento. La
ricomposizione dell'unitá fra santitá e vita é an-
cora di lá da venire e l'idea che il laico deve vi-
vere una spiritualitá che si accordi alla sua con-
dizione laicale non trova ancora un posto di di-
ritto nella teologia. Tuttavia, San Francesco di
Sales ci offre una prova importante di ció che
vogliamo dire: anche dal punto di vista specu-

lativo, il problema del rapporto fra santitá e vi-
ta, e il problema della chiamata dei laici alla
santitá, sono solidali e intimamente connessi.

una spiritualitá
laicale

in senso peno

Tale connessione si manifesterá in tutto il suo
rilievo nel postro secolo, guando appunto tro ya-
no adeguata espressione le rivendicazioni spiri-
tuali del laicato. Fermiamo un poco la nostra
attenzione su una delle personalitá di maggior
spicco in questo campo: il fondatore dell'Opus
Dei. Ció che fin dal primo istante domina il pen-
siero di mons. Escrivá de Balaguer é la coscien-
za di una missione da realizzare; é un lavoro,
suo, che sin dall'inizio é consapevole della pro-
pria novitá e vuol essere innovatore.
Scrive nel 1930: « Noi siamo venuti a dire, con
l'umiltá di chi sa di essere un peccatore e un
poveruomo — horno peccator sum, ripetiamo
con San Pietro (Luc. 5, 8) — ma al tempo stesso
con la fede di chi si lascia guidare dalla mano
di Dio, siamo venuti a dire che la santitá non
é una cosa riservata a pochi privilegiati: il Si-
gnore ha chiamato tutti, e da tutti si aspetta
amore; da tutti, dovunque siano, qualunque sia
il loro stato, la loro professione o il loro mestie-
re. Perché una vita cosi — normale, ordinaria,
senza risalto — puó essere una strada per la
santitá » (16).
La consapevolezza di una vocazione personale
del fondatore si identifica con la missione che
devono svolgere l'Opera e ciascuno dei suoi
membri. L'idea di Dio che chiama é quindi in
primo piano: ma é importante notare che non
si tratta di una chiamata a lasciare il proprio
posto. La vocazione non comporta né disimpe-
gno né fuga: comporta piuttosto la piena rias-
sunzione di tutte le circostanze di vita in cui ci
si trovava, dando ad esse un nuovo significato.
Dio che chiama, vuole che si continui a fare quel-
lo che si stava facendo, ma con uno spirito nuo-
vo: « Sapete bene che (dopo la vocazione) nulla
é cambiato nelle circostanze esteriori; il Signore
vuole che lo serviamo proprio li dove la nostra
vocazione umana ci aveva portati a lavorare, nel
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nostro compito professionale: unusquisque, in
qua vocatione est, in ea permaneat (I Cor. 7,20) »

(17).
Si tratta, insomma, di dare un nuovo senso alla
vita cosí come essa é, con i suoi doveri, la sua
carica di gioie umane, le sue amarezze, gli sfor-
zi e l'impegno vissuto e sofferto che sempre ri-
chiede. Perció, se si puó definire la santitá dal
punto di vista dell'eroismo delle virtú, bisogne-
rá riconoscere che quest'eroismo non consiste
solo nello straordinario, ma anche nella fedeltá
continua al dovere di ogni istante: « Straordi-
nario per noi é l'ordinario fatto con perfezione...
Non é mai cosa mediocre la santitá e il Signo-
re non ci ha chiamati per rendere piú facile,
meno eroico, il cammino che ci conduce a Lui.
Ci ha chiamati perché ricordiamo a tutti che in
qualsiasi stato e condizione, in mezzo alle preoc-
cupazioni nobili della terra, possono essere san-
ti: la santitá é alla portata di tutti. E, al tempo
stesso dobbiamo ricordare che la meta é molto
alta: siate perfetti, come il vostro Padre cele-
ste é perfetto (Mt. 4, 48). La nostra vita é eroi-
smo della perseveranza in ció che di piú nor-
male esiste, nelle cose di tutti i giorni » (18).
Si puó sintetizzare la fisionomia spirituale de-
lineata in questi tratti come la risultante dello
sforzo di ritrovare l'unitá fra i diversi aspetti
di ogni vivere umano: « nell'Opus Dei é neces-
sada l'unitá di vita » (19). E l'unitá di vita, lun-
gi da essere un artificio psicologico, poggia sul-
la presa di coscienza del valore divino della real-
tá esistenziale. La vita cristiana potrá consiste-
re nel vivere con spirito nuovo la vita di tutti i
giorni solo nella misura in cui questa vita viene
proiettata soprannaturalmente, introdotta nei
piani di Dio. « Il lavoro, che deve accompagna-
re la vita dell'uomo sulla terra é per noi nello
stesso tempo il punto in cui la nostra volontá
si incontra con la volontá salvatrice del nostro
Padre celeste » (20). « Il Signore ha dato a cia-
scuno di noi qualitá ed attitudini ben precise,
inclinazioni determinate; la vostra personalitá si
é andata profilando attraverso i diversi avveni-
menti della vostra vita e siete arrivati a intra-
vedere un certo settore di attivitá come il piú
adatto per voi. Nel lavorare poi in questo set-
tore, la vostra mentalitá ha preso progressiva-
mente forma, avete assimilato le caratteristiche
proprie del vostro mestiere o della professione
che avete scelto. Tutto ció — la vostra vocazio-
ne professionale — dovete conservarlo, poiché é
cosa che appartiene anche alla vostra vocazio-
ne alla santitá. La vocazione umana é una par-
te, e una parte importante, della vostra voca-
zione divina » (21).

la dottrina
del Vaticano II

Per completare le considerazioni che siamo ve-
nuti svolgendo, mi sembra giunto il momento
di esporre piú dettagliatamente la dottrina del
Vaticano II, cui abbiamo accennato dianzi so-
lo di sfuggita. I1 suo insegnamento sulla chia-
mata universale alla santitá si puó ridurre a
tre dichiarazioni principali:
a) tutti i cristiani sono chiamati alla santitá, al-
la perfezione cristiana: « Tutti nella Chiesa, sia
che appartengano alla Gerarchia sia che da es-
sa siamo diretti, sono chiamati alla santitá, se-
condo il detto dell'apostolo: "Certo la volontá
di Dio é questa, che vi santifichiate" (1 Ts. 4,
3) » (Lumen Gentium, n. 39); « tutti i fedeli di
qualsiasi stato o grado sono chiamati alla pie-
nezza della vita cristiana e alla perfezione della
caritá » (Lumen Gentium n. 40);
b) La santitá cui i cristiani sono chiamati é
una e la medesima per tutti: « Un'unica santitá
é coltivata da quanti sono mossi dallo Spirito
di Dio e, obbedienti alla voce del Padre e ado-
ranti in ispirito e veritá Dio Padre, seguono Cri-
sto povero, umile e carico della croce per me-
ritare di essere partecipi della sua gloria » (Lu-
men Gentium, n. 41);
c) Ogni cristiano deve mirare a quest'unica san-
titá secondo il suo proprio dono: « Ognuno se-
condo i propri doni e uffici deve senza indugio
avanzare per la via della fede viva, la quale
accende la speranza e opera per mezzo della ca-
ritá » (Lumen Gentium n. 41).
Secondo la prospettiva in cui ci siamo posti,
quest'ultima affermazione risulta senza dubbio
la piú significativa. E' anche interessante il fat-
to che l'affermazione segna l'inizio di un lungo
paragrafo della Costituzione dedicato proprio
alla santificazione di ciascuno secondo il pro-
prio stato. In questo modo il Concilio recupera
il dato evangelico secondo cui la propria condi-
zione di vita é, in senso yero e reale, dono di
Dio. E questa convinzione non ispira solo il
numero 41 della Lumen Gentium, ma informa
anche altri documenti conciliara. Sará utile ri-
produrre sinteticamente questi testi, ordinan-
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doli secondo i diversi stati o condizioni umane
cui si riferiscono. Vedremo come la vita spiri-
tuale é descritta, in tutti i casi, nel suo rappor-
to alla vita integrale che ogni persona é stata
chiamata a vivere:
1) Il ministero episcopale: « In primo luogo i
Pastori del gregge di Cristo devono, a immagine
del sommo ed eterno Sacerdote, Pastore e Ve-
scovo delle anime nostre, compiere con santi-
tá, slancio, umiltá e fortezza il proprio mini-
stero, il quale, cosi adempiuto, sará anche per
loro un eccellente mezzo di santificazione » (Lu-
men Gentium, n. 41).
2) Il ministero sacerdotale: « I sacerdoti, me-
diante il quotidiano esercizio del proprio uffi-
cio crescano nell'amore di Dio e del prossimo...
anziché essere ostacolati alla santitá dalle cu-
re apostoliche, dai pericoli e dalle tribolazioni,
ascendano piuttosto per mezzo di esse ad una
maggiore santitá, nutrendo e dando slancio con
l'abbondanza della contemplazione alla propria
attivitá, per il conforto di tutta la Chiesa di
Dio » (Lumen Gentium, n. 41);
« Esercitando il ministero dello Spirito e della
Giustizia, essi vengono consolidati nella vita del-
lo Spirito, a condizione peró che siano docili
agli insegnamenti dello Spirito di Cristo che li
vivifica e li conduce. I Presbiteri, infatti, sono
ordinati alla perfezione della vita in forza del-
le stesse sacre azioni che svolgono quotidiana-
mente, come anche di tutto il loro ministero,
che esercitano in stretta unione con il Vescovo
e tra loro » (Presbyterorum ordinis, n. 12) (cfr.
anche n. 13-14) (22);
3) La condizione laicale in generale: « Questa
spiritualitá dei laici deve parimenti assumere
una sua caratteristica dallo stato di matrimo-
nio e di famiglia o di celibato o di vedovanza,
dalla condizione di infermitá, dall'attivitá pro-
fessionale e sociale. Non lascino dunque di col-
tivare cortantemente le qualitá e le doti rice-
yute corispondenti a tali condizioni, e di servir-
si dei propri doni ricevuti dallo Spirito Santo »
(Apostolicam actuositatem, n. 4);
4) Il lavoro: « Quelli poi che sono dediti alle fa-
fiche, spesso dure, devono con le opere umane
perfezionare se stessi, aiutare i concittadini a
far progredire tutta la societá e la creazione ver-
so uno stato migliore, ma anche, con caritá ope-
rosa, lieti nella speranza e portando gli uni i
pesi degli altri, imitare Cristo, le cui mani si
esercitarono in lavori manuali e il quale sem-
pre opera con il Padre alla salvezza di tutti, e
infine con lo stesso loro quotidiano lavoro
ascendere ad una piú alta santitá anche apo-

stolica » (Lumen Gentium, n. 41; cfr. Gaudium
et Spes, n. 35 e 38);
5) Il matrimonio: « I coniugi e i genitori cri-
stiani, seguendo la loro propria vita, devono
con costante amore sostenersi a vicenda nella
grazia per tutta la vita, e istruire nella dottrina
cristiana e nelle virtú evangeliche la prole, che
hanno amorosamente accettato da Dio » (Lu-
men Gentium, n. 41);
« Ed essi, compiendo in forza di tale sacramen-
to il loro dovere coniugale e familiare, nello
spirito di Cristo, per mezzo del quale tutta la
loro vita é pervasa di fede, speranza e caritá,
tendono a raggiungere sempre piú la propria
perfezione e la mutua santificazione, ed assieme
rendono gloria a Dio » (Gaudium et Spes, n. 48);
6) Il dolore e la malattia: « E sappiano che sono
pure uniti in modo speciale a Cristo sofferente
per la salute del mondo quelli che sono oppres-
si dalla povertá, dalla debolezza, dalla malattia
e dalle varié tribolazioni, o soffrono persecuzio-
ne per la giustizia » (Lumen Gentium, n. 41).
Per quanto l'elenco dei testi qui ripresi possa
forse sembrare troppo lungo, ci é parso tuttavia
necessario per riflettere con la maggior preci-
sione possibile la profonditá con cui il Concilio
ha raccolto ed esposto l'idea che vogliamo sot-
tolineare. E bisogna tener presente tutto que-
sto contesto nella lettura delle parole che con-
cludono il n. 41 della Lumen Gentium: « Tutti i
fedeli quindi saranno ogni giorno piú santifi-
cati nelle loro condizioni di vita, nei loro dove-
ri e circostanze, e per mezzo di tutte queste co-
se, se tutte le prendono con fede dalla mano del
Padre celeste... ». Tutta questa riflessione fa per-
nio sulle parole « per mezzo di tutte queste co-
se » (per illa omnia), che implicano:
a) l'abbandono una volta per tutte della retori-
ca secondo cui le condizioni di determinati sta-
ti di vita costituiscono un ostacolo per la santi-
tá. Ogni uomo deve santificare la propria vita,
cosi come essa é concretamente: in essa dovrá
attraversare momenti duri e fronteggiare si-
tuazioni obiettivamente difficili da superare, ma
niente di tutto ció é in sé ostacolo per la san-
titá, anzi é proprio la materia con cui ognuno
deve edificare la propria santitá;
b) la considerazione del fatto che le cose da cui
la nostra vita é condizionata — compreso an-
che a buon diritto quelle che sono assolutamen-
te indipendenti dalle nostre decisioni — non
sono solo la cornice all'interno della quale l'uo-
mo si santifica, ma contengono una virtualitá
santificatrice e un senso vocazionale, sicché de-
terminano la fisionomia dello stile spirituale
secondo cui ogni persona si deve santificare.
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il futuro
della teología

spirituale

Non credo quindi di esagerare affermando che
la teologia spirituale riceve in tal modo un
orientamento rivoluzionario, e si viene a trovare
di fronte a una delle svolte piú importante di
tutta la sua storia. I princípi che abbiamo ana-
lizzato (coscienza della vocazione universale al-
la santitá e conseguente riconoscimento dell'e-
sistenza di una spiritualitá propria di ogni sta-
to di vita) non troyano posto negli schemi che
fino ad oggi sono stati adottati dalla teologia
spirituale. Sono princípi che comportano piut-
tosto una profonda revisione di molte idee co-
munemente accettate. Certo, la santitá cristiana
é sempre stata e sará sempre la stessa: ma la
riflessione teologica sulla santitá é un'altra co-
sa; essa evolve e si adegua alle nuove circostan-
ze, e le circostanze odierne richiedono un suo
radicale rinnovamento.
Non é questo il momento di trattare a fondo il
problema. Si puó comunque accennare ad alcu-
ni presupposti di questo rinnovamento. A mio
avviso, tre sono le cose da fare:
1) assumere come punto di partenza della ri-
flessione teologica l'idea di vocazione. Per trop-
pi anni la teologia spirituale é stata concepi-
ta come lo studio di ció che veniva detto « orga-
nismo soprannaturale »: se ne consideravano gli
elementi costitutivi (grazia e virtú), le leggi di
sviluppo, gli ostacoli e i sussidi per la sua con-
servazione. Si tratta evidentemente di una im-
postazione inadeguata, che va sostituita con una
che sia phi biblica e piú esistenziale: Dio infat-
ti non si rivela all'uomo in astratto, ma alla per-
sona in concreto, da cui esige una risposta con-
creta. Certo, ci sará sempre bisogno di studiare
le leggi della crescita spirituale, gli ostacoli e i
sussidi (spontaneitá e vita non sono esattamen-
te lo stesso, e le pratiche ascetiche non sono
oggi meno necessarie che nel cinquecento); ma
il contesto di questo studio, e soprattutto lo
spirito, devono essere ben diversi. Se ne puó
avere una idea facendo il raffronto fra un trat-
tato scritto nella prima metá del secolo (Le tre
eta della vita interiore, di R. Garrigou-Lagran-
ge, ad esempio), con uno piú recente (fra gli al-

tri Introduzione alla vita spirituale, di L. Bou-
yer).
Partire dalla considerazione della realtá voca-
zionale comporta la rinuncia a un modello uni-
co e astratto della vita cristiana, per riconosce-
re invece apertamente la pluralitá di vocazioni
e di cammini (22 bis).
2) prendere coscienza del nesso pro fondo exi-
stente fra le nozioni di « vocazione » e di « mis-
sione ». L'intelligenza umana procede necessa-
riamente secondo schemi analitici, e distingue
prospettive ed aspetti; é importante perció non
perdere mai di vista l'unitá dell'essere concreto.
La chiamata alla ricerca della santitá persona-
le e la realizzazione del compito che il nostro
essere nel mondo esige, non sono due realtá pa-
rallele, ma aspetti di un'unica realtá. « Il Signo-
re ci chiama perché lo imitiamo come figli suoi
carissimi — estote ergo imitatores Dei, sicut fi-
lie (Eph. 5, 1) — collaborando umil-
mente ma con fervore al proposito divino di sal-
dare ció che é rotto, di recuperare ció che é
perso, di ordinare ció che l'uomo ha disordina-
to, di condurre alla propria meta ció che tende
a sviarsi » (23). Non é possibile una mistica di
imitazione che non sia al tempo stesso mistica
di chi legue (24), e nel linguaggio biblico ogni
vocazione é sempre un chiamare per qualcosa,
un affidare una missione determinata, nel cui
compimento l'uomo realizza la propria santitá
(25).
3) prendere coscienza della implicazione fra
creazione e redenzione. Argomento, questo,
molto delicato e in cui bisognerá determinare
con chiarezza i diversi aspetti; infatti l'incarna-
zione e la grazia trascendono tutte le virtualitá
del creato, anzi, lo stesso intervento di Dio nella
storia obbliga l'uomo a uscire da sé ed a rico-
noscere in modo radicale la propria limitatez-
za: egli non puó raggiungere il suo fine basan-
dosi esclusivamente sullo sviluppo delle forze
immanenti alla natura. Ma, detto questo, non é
men yero che, nella situazione esistenziale in
cui ci troviamo, ogni realtá é in riferimento a
Cristo e alla vocazione cristiana. « Il mondo
della creazione, considerato anche nelle sue
energie naturali, appartiene al mondo della Re-
denzione ed entra nella sfera del dono che Dio
fa di se stesso » (26). La vocazione umana, dice-
vo poc'anzi citando le parole di mons. Escrivá
de Balaguer, fa parte della vocazione divina.
Queste tre coordínate possono permettere l'e-
laborazione di una teologia spirituale edificata
pienamente sulla realtá della chiamata univer-
sale alla santitá. Essa non é una chiamata gene-
rica diretta da Dio all'umanitá nel suo insieme,
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perché vi risponda chi vuole. E' una chiamata
concreta che Dio rivolge ad ogni uomo nella si-
tuazione concreta in cui si trova. Una chiamata
che chiede ad ogni uomo di riflettere sulla pro-
pria vita — la vita cui Dio lo ha destinato —,
sulle persone che lo circondano, sulle situazioni
in cui si svolge il suo viaggio terreno, per « svi-
scerare le esigenze divine che contengono » (27).
Perché « nello stesso modo in cui Dio opera nel
tempo, il cristiano, lungi dal fuggire dal mondo
e dal giorno attuale, deve esservi presente, con-
temporaneo; egli deve sintonizzare con quei do-
ni concreti che sono per lui altrettante manife-
stazioni della volontá di Dio, re degli eoni (cfr.
I Tim. 1, 17) » (28).	 José Luis Illanes
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