
Salvatore M. Perrella

ANGLICANI 

E CATTO LICI 

«...CON MARIA 

LA MADRE
DI GESÙ»
(At  1,14)

S a g g i o

DI MARIOLOGIA 
ECUMENICA

SAN PAOLO





Salvatore M. Perrella, osm

ANGLICANI E CATTOLICI: 
«...CON MARIA LA MADRE 

DI GESÙ»
(At 1,14)

Saggio di mariologia ecumenica

Prefazione
di mons. Angelo Amato

SAN PAOLO



© EDIZIONI SAN PAOLO s.r.l., 2009
Piazza Solicino, 5 - 20092 ('insello Balsamo (Milano)
www.edizionisanpaolo.it
Distribuzione. Diffusione San Paolo s.r.l.
Corso Regina Margherita, 2 - 10153 Torino

ISBN 978-88-215-6531-1

http://www.edizionisanpaolo.it


PREFA ZIO N E

Accanto a Gesù Cristo, Maria sua Madre può essere non 
l’anello debole ma -  ispirandomi a una trasmissione molto 
seguita della BBC  inglese -  lo strongest link tra anglicani e 
cattolici. Bisogna, però, constatare che non è questa una 
stagione facile per l’anglicanesimo, come è emerso dall’ul
tima Conferenza di Lambeth (16luglio-3 agosto 2008)1. D i
sattendendo una tradizione di venti secoli, biblicamente 
fondata e condivisa anche dalle antiche Chiese orientali e 
dalle Chiese ortodosse, le ordinazioni delle donne al sacer
dozio ministeriale e all’episcopato, le ordinazioni di vescovi 
dichiaratamente gay, la benedizione dei matrimoni om oses
suali hanno fortemente scosso, all’interno, la Comunione 
anglicana e, all’esterno, hanno inferto un vulnus difficil
mente sanabile al dialogo ecumenico, intaccando non poco 
la credibilità degli interlocutori anglicani. Sembra che sia 
l ’agenda politica, e non il Vangelo, la fonte ispiratrice di 
non poche scelte religiose ed etiche.

Anche se teoricamente comprensibile -  se si tiene conto 
di un certo atteggiamento di fondo della Comunione angli-

1 Cfr. i reportage sulla Conferenza di Lambeth sinteticamente proposti nella rivi
sta il Regno-Attualità 53 (2008) n. 14, p. 452; n. 16, p. 523; mentre per i testi e gli 
interventi della Conferenza, dell’arcivescovo di Canterbury e del card. Walter Kasper 
presente all’assise anglicana a nome della Chiesa cattolica, cfr. Il Regno-Documenti 
53 (2998) n. 15, pp. 504-520.
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( .111,1, Luto di lolli'i'iin/;! nei confronti della diversità dottrina
le e disciplinare - , questa deriva permissiva c l’indizio di un 
crisiianesimo profondamente debilitato, che allontana sem
pre di più l’anglicanesimo non solo dalla Chiesa cattolica2.

Questo nuovo libro sulla Madre del Signore del professor 
Salvatore Maria Perrella, stimato teologo e mariologo del 
Marianum di Roma, non nuovo a studi di indole mariologi- 
co-ccumenica’, ci offre, però, non pochi motivi di speranza 
per la prosecuzione del dialogo. Maria di Nazaret, infatti, 
appartiene indiscutibilmente a quella verilas biblica, che non 
può essere cancellata o sottovalutata', e che di fatto viene 
riscoperta non tanto come segno di divisione o di controver-

* Il grande teologo domenicano e cardinale Yves Congar (1904-1995), convinto 
assertore dell’unita tra le Chiese e le Confessioni cristiane, così confessava in un suo 
noto scritto: «Io appartengo alla famiglia di coloro per i quali l’apertura alle questio
ni della Riforma e alle richieste del mondo moderno esige che non si sacrifichi né la 
realtà presente né le opportunità future della nostra comunione (communauté) pro
fonda di credenza c di genio cattolico con gli Ortodossi» (V. CONGAR, (7ne passioni 
Punite. Reflexions et souvenirs 1929-1975, Ccrf, Paris 1974, pp. 108-109). Fi com
mentando poi l’inizio del dialogo ufficiale tra cattolici c ortodossi dirà: «L'Ortodossia 
apporta sempre qualcosa di profondo. Vive in essa una ricchissima tradizione spiri
tuale. L’Oriente, parte latente di noi stessi, deve tornare presente e fecondo nel nostro 
cristianesimo» (ll)FM, Saggi ecumenici: il movimento, gli uomini, i problemi. Note in
troduttive di Alberto Abiondi, (atta Nuova, Roma 1986, p. 99). Questo presente co- 
munionale, nonostante qualche difficoltà che ancora persiste fra le due grandi tradi
zioni ecclesiali, sottolineato anche dal contributo di Giovanni Paolo II (1978-2005) 
in vista di una «santa alleanza» tra cattolicesimo e ortodossia nella lotta contro il 
«secolarismo militante» della postmodernità, c testimoniato anche dal contributo di 
B. Pr.TRÀ, La teologia cattolica e la scoperta dell'Ortodossia nel secolo XX: dal contat
to rinfrescante alla «santa alleanza», in Vivens Homo 1.9 (2008), pp. 143-162.

! Or. S.M. PFRRFLLA, Quanta est nobis via? Maria Madre di Gesù e la ricerca del
l ’unità perduta, in Marianum 64 (2002), pp. 165-250; iDF.M, \m Madre del Signore, 
icona del credente e della Chiesa. «Dialogare per non morire». Postfazione, in R. B f.r- 
TAJ.OT, liceo la Serva del Signore. Una voce protestante, Marianum, Roma 2002, pp. 
1 39-16.1 ; IDEM. Il dogma dell'Immacolata concezione: in dialogo con la Riforma prote
stante. Il servizio ecumenico del «Groupe des Dombes», in Epbemerides Mariologicae 
54 (2004), pp. 389-4.36, etc. Di padre Perrella desidero inoltre segnalare soprattutto 
il documentato volume dal titolo: «Non temere di prendere con te Maria» (Matteo 
1,20). Maria ePccumcnismo nel postmoderno. Un punto di vista cattolico, San Paolo, 
(finiscilo Balsamo 2004. Di tale volume, l'opera attuale si presenta come una effetti
va prosecuzione e approfondimento.

1 li quanto Giovanni Paolo II aveva riconosciuto e affermato in occasione della 
sua visita ufficiale alla Pontificia facoltà Teologica «Marianum» di Roma il IO dicem
bre 1988: cfr. A et a Aposlolicae Sedis 81 (1989), pp. 772-776.
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sia, ma come simbolo di riconciliazione e come motivo di 
speranza per il futuro. La  nota mariana del cattolicesimo, 
infatti, non è superflua, e non si può ridurre Maria a un sem
plice simbolo dell’autocomprensione ideale del cristiano, 
come persona umana realizzata dalla redenzione di Cristo. In 
tal modo Maria scomparirebbe come individualità storica, 
con le sue precise peculiarità radicate e attestate nella 
Scrittura, e svanirebbe, invece, in un concetto astratto senza 
spazio e senza tempo. La  Vergine Maria non è solo un sim
bolo della potenza di Dio nei confronti dell’umanità, né solo 
il modello dell’abbandono dell’umanità in Dio mediante la 
fede. In tal caso il suo mistero sarebbe una verità periferica 
e marginale e si troverebbe sullo scalino più basso della 
gerarchia delle verità (cfr. Unitatis redintegratio, 11). Questa 
consapevolezza mariana di fondo sta alla base dell’impegno 
ecumenico cattolico: esso è un imperativo non solo della 
coscienza cristiana ma anche della proposta dottrinale e teo
logica sulla Madre di Gesù, come aveva già osservato la 
Pontificia Academia Mariana Internationalis nella lettera 
pubblicata l’8 dicembre 2000, dove si legge:

Il genuino ecumenismo non svende né altera il depositimi 
fidei sulla santa Vergine, ma si propone, attraverso la ricerca 
comune e il dialogo sincero, di aiutare i fratelli e le sorelle 
delle altre confessioni cristiane a conoscere l’integra rivelazio
ne divina su Maria di Nazaret e di riflettere sulle loro perples
sità circa la nostra presentazione storica e culturale dell’imma
gine della beata Vergine5.

Sempre più nell’orizzonte ecumenico si è fatta strada la 
consapevolezza che la Madre di G esù sia una credente

s Pontificia Academia Makiana Internationalis, Im Madre del Signore. Me
moria Presenza Speranza. Alcune questioni attuali sulla ligula e la missione della 
beata Vergine Maria, PAMI, Città del Vaticano 2000, n. 68, p. 113; ctr. l’intero para
grafo sull’argomento ai nn. 68-70, pp. 112-116.
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«singolare» della storia della salvezza e un soggetto teolo
gico fecondo per le stesse realtà ecclesiali, in quanto, come 
ha giustamente insegnato il Concilio Vaticano II, in lei si 
riverberano i massimi dati del Mistero (cfr. Lumen gentium, 
65). E, dunque, pienamente condivisibile l’affermazione 
del cardinale Walter Kasper, attuale responsabile del Pon
tificio Consiglio per la Promozione dell’Unità dei Cristiani, 
il dicastero ecumenico della Chiesa cattolica, secondo cui 
in questo percorso improrogabile, difficile ma appassiona
to, «M aria accompagna la Chiesa anche nel suo cammino 
verso l’unità di tutti i cristiani»6. La figura di Maria, infat
ti, fa parte dei cinque temi particolarmente sensibili in cam
po ecumenico: 1) la relazione tra Scrittura e Tradizione; 2) 
la comprensione dell’Eucaristia; 3) il sacramento dell’O r
dine; 4) il ministero del Vescovo di Roma; 5) la M adre del 
Signore7.

Più che altre tematiche è proprio il discorso mariano 
quello che oggi, nel dialogo ecumenico, sembra suscitare 
sempre meno imbarazzo e tensioni. Non si tratta solo di un 
riferimento devozionale, pleonastico o semplicemente co
smetico. La Vergine Maria viene oggi riscoperta e accolta 
come simbolo forte di fede in Dio e di obbediente sequela 
Christi8. Si opera, così, un’opzione fondamentale, che affi
da a Maria di Nazaret nella storia della salvezza un compi
to che si attua sia nell’ambito dei mistero di Cristo, median
te la sua maternità verginale come ancella che coopera

“ W. KASPER, L'ecumenismo spirituale. Linee-guida per la sua attuazione, Città
Nuova, Roma 2006, p. 38.

' Cfr. G iovanni Paolo 11, Ut unum sint 79a, lettera enciclica 25 maggio 1995, 
in Hnchiridion Vaticanum, EDB, Bologna 1997, voi. 14, n. 2835, pp. 1662-1663, che 
aggiunge: «Mantenere una visione dell’unità che tenga conto di tutte le esigenze della 
verità rivelata non significa mettere un freno al movimento ecumenico. Al contrario 
significa evitargli di accomodarsi in soluzioni apparenti, che non perverrebbero a 
nulla di stabile e di solido. L’esigenza della verità deve andare lino in londo. li non 
è lorse questa la legge dell’evangelo?» (ibidem, 79e, n. 2837, pp. 1662-1665).

s Gir. G. BRUNI, Maria nelle chiese oggi, in Credere Oggi 27 (2007) li. 4, pp. 42-50.
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all’evento della redenzione, sia nell’ambito della Chiesa, 
nella quale Maria è la prima rappresentante della comuni
tà redenta da Cristo e sostenuta dallo Spirito (cfr. Lumen 
Pentium, 52).

Ed è al tema mariano che è dedicato il presente volu
me. Si tratta, in concreto, di una presentazione esaustiva 
della cosiddetta Dichiarazione di Seatde, Maria: grazia e 
speranza in Cristo, pubblicato, con la data del 2 febbraio 
2004, dalla Com m issione Internazionale Anglicana- 
Cattolica Romana (Arcic)9. L’esaustività della presentazio
ne risiede nel fatto che padre Perrella non rimane alla 
superficie del documento (la sua articolazione esterna), ma 
ne coglie ed esprime la «m atrice interna», i «temi genera
tori», ossia le linee di fondo che hanno agito quali idee 
catalizzatrici dell’organizzazione del discorso mariano e 
della sua interpretazione e collocazione nella vita delle due 
comunità, cattolica e anglicana. Ne è testimone la m appa 
cognitiva condensata nell’indice del volume: essa mani
festa sia la ricchezza e l ’innovatività dell’apporto del- 
rA rcic, sia le qualità critico-ermeneutiche dell’interprete, 
stimolate da quell’accoglienza par coeur dell’altro e della 
sua esperienza che è essa stessa componente fondamentale 
di un dialogo ecumenico animato dal rispetto e dall’amo
re per la verità.

Altro aspetto da sottolineare per la costruzione di un 
dialogo ecumenico non rinchiuso nell’ambito degli «addet
ti ai lavori» è la contestualizzazione storico-culturale, teo
logica ed ecumenico-mariana che padre Perrella premette 
nella prima parte del suo lavoro: ciò che la comunità cri
stiana crede, è, infatti, un tesoro per il mondo, tesoro di cui 
essa è serva (non padrona) e di cui la M adre del Signore è 
perla preziosa. Sono calzanti a questo proposito le parole

Clr. Il Regno-Documenti 50 (2005) n. 11, pp. 257-270.
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di invito alle Chiese e alle Comunità cristiane di papa G io 
vanni Paolo II:

Giunge a tutte le chiese, d ’Oriente e d’Occidente, il grido 
degli uomini d’oggi che chiedono un senso per la loro vita. Noi 
vi percepiamo l’invocazione di chi cerca il Padre dimenticato 
e perduto (cfr. Le 15,18-20; Gv 14,8). Le donne e gli uomini 
di oggi ci chiedono di indicare loro Cristo, che conosce il 
Padre e ce lo ha rivelato (cfr. Gv 8,55; 14,8-11). Lasciandoci 
interpellare dalle domande del mondo, ascoltandole con umil
tà e tenerezza, in piena solidarietà con chi le esprime, noi siamo 
chiamati a mostrare con parole e gesti di oggi le immense ric
chezze che le nostre chiese conservano nei forzieri delle loro 
tradizioni. Impariamo dal Signore stesso che lungo il cammi
no si fermava tra la gente, l’ascoltava, si commuoveva quando 
li vedeva «come pecore senza pastore» (Mt 9,36; cfr. Me 6,34). 
Da lui dobbiamo apprendere quello sguardo d’amore con il 
quale riconciliava gli uomini con il Padre e con se stessi, comu
nicando loro quella forza che sola è in grado di sanare tutto 
l’uomo. Di fronte a questo appello le chiese d’Oriente e d’Oc
cidente sono chiamate a concentrarsi sull’essenziale10.

È la Serva del Signore, allora, che può ricordare a tutti i 
battezzati che il nostro compito -  anche nella cultura della 
postmodernità -  è pur sempre l’ascolto, l’accoglienza esisten
ziale e testimoniale della parola evangelica di Gesù Cristo. E  
Maria di Nazaret, la virgo audiens et credens, la Maler sancto- 
rum, che ancora una volta ci invita a mettere in pratica quan
to ci dice il Signore della vita, della storia, delle chiese e del
l’eternità: «Fate quello che vi dirà» (Gv 2,5)H.

hl G iovanni Paolo II, Orientale lumen 4, lettera apostolica 2 maggio 1995, in 
TLnchiridion Vaticanum, cit., voi. 14, n. 2558, pp. 1476-1479.

11 Dal punto di vista cattolico, è fondamentale che la mariologia venga coniuga
ta secondo la metodologia proposta dal Vaticano IL e articolata sostanzialmente in 
un triplice passaggio: l’ascolto delle domande culturali, l’ascolto della parola rivela
ta e l’elaborazione teologica di una risposta adeguata: auditus culturale, auditus fida,

10



Cuore del volume di padre Perrella è, nella seconda parte, 
la disamina dell’ordito protologico ed escatologico (tipico 
della teologia e del pensiero paoli.no attestato nelle Scritture) 
proposto dal Documento di Seattle quale «chiave ermeneu
tica» del percorso umano e di fede di Maria nel vissuto testi
moniale delle Chiese e delle Comunità cristiane (la «ri-rice
zione» della Tradizione e nella Tradizione). Con acribia e 
competenza, padre Perrella prende per mano il lettore per 
mostrare tutte le connessioni e le implicazioni (non solo 
quelle esplicite, ma anche le implicite, altrettanto decisive) 
aperte da questa proposta che costituisce davvero un’inno
vazione di qualità nel campo del dialogo ecumenico.

Proprio tale disamina della «chiave ermeneutica» e delle 
sue connessioni e implicazioni esplicite ed implicite (ossia 
dell’apporto nuovo offerto dall’ARClC al cammino di incon
tro tra le differenti confessioni cristiane) offre la base alla 
terza parte del volume, che si configura come un apporto 
di natura critico-propositiva allo stesso dialogo ecumenico. 
Qui, l’autore s ’inserisce in quelli che sono i «punti caldi» 
di questo dialogo tra le diverse Chiese e Comunità cristia
ne direttamente legati al discorso sulla M adre del Signore: 
nello specifico, il servizio magisteriale del Vescovo di Roma 
e la dinamica della Tradizione cui non è estranea la formu
lazione dogmatica12. All’interno di una trattazione mariolo-

comm unica tio fidei in cultura. È, intatti, nella rivisitazione della metodologia teologi
ca che la mariologia oggi può arricchire la propria capacità di risposta e di sostegno 
dell’esistenza cristiana oggi: «La Bibbia -  alterma a ragione Stelano De Piores -  costi
tuisce Xanima della nuova mariologia, la cultura contemporanea il corpo, l'esperien
za ecclesiale il cuore»  (S. D e FiORKS, Avvenire, in IDEM. Maria. Nuovissimo Dizio
nario, EDB, Bologna 2006, voi. 1, p, 188).

12 II dogma non è una specie di «polvere dei secoli», e cioè una speculazione filo
sofi co-teologica astratta e inattuale. Il dogma è un pronunciamento autentico del 
magistero pastorale, che intende evitare interpretazioni spurie della sacra Scrittura 
e della Tradizione vivente della Chiesa. Il dogma respinge con autorità concezioni 
false ed erronee; è un aiuto, una luce nell’itinerario di sequela del credente (cfr. 
Commissto I deologica Internationa!.is. De interpretatione dogmatum, in llnchi- 
ridion Vatìcanum, IZDB, Bologna 1991, voi. 11, nn. 2717-2811, pp. 1706-1779). Per 
tale motivo, i dogmi mariani costituiscono approfondimenti ecclesiali autentici della

11



gica in prospettiva ecumenica è importante, infatti, analiz
zare la relazione tra il cosiddetto principio pelrino e il prin
cipio mariano per un’epistemologia più adeguata del dialo
go ecumenico stesso1’ . Il ministero petrino non può essere 
visto in m odo isolato, ma deve essere inserito nella struttu
ra ministeriale della Chiesa (cfr. Lumen gentium, 18-29). Il 
principio petrino evidenzia il fatto che l’uomo con le pro
prie forze non può raggiungere la salvezza, che proviene 
solo da Dio in G esù Cristo. Da una parte si ha l’offerta 
della grazia mediante il ministero, dall’altra la recezione di 
questa grazia vista nella potenzialità che la Chiesa crisma- 
ta dallo Spirito del Padre e del Figlio ha di riceverla. Qui 
si presenta la ragione teologica sostanziale per affermare la 
congruità e realtà del «principio mariano» nella Chiesa. Se 
la mariologia costituisce un punto d ’incontro qualificato di 
tutte le linee del dogma cattolico, la M adre del Signore co
stituisce «il principio della Chiesa come partoriente ma- 
terna-ricevente di Cristo, come ancella del Signore che ser
v e»14. Padre Perrella, partendo dallo sguardo rinnovato che 
il Concilio Vaticano II ha elaborato sul fatto della Rivela-

verità biblica su Maria. Essi sono in linea con la Scrittura dell’Antico e del Nuovo 
Testamento. Non c’è divisione o contrapposizione, ma identità e armonia tra la 
«Maria biblica» e la «Maria ecclesiale», tra quello che dice la sacra Scrittura e quel
lo che crede, celebra, vive e insegna la Chiesa. La ragione di questo fatto è semplice. 
Dopo l’ascensione di Gesù e la venuta dello Spirito Santo la Chiesa è guidata alla 
comprensione e all’approfondimento della verità dallo Spirito Santo, lo «Spirito di 
verità» (Gv 14,17), secondo la parola di Gesù (cfr. Gv 16,13). La Chiesa è stata ed è 
il luogo autentico di comprensione e di progresso reale del mistero biblico di Maria 
sotto Tazione dello Spirito di verità. In questa esperienza di fede bimillenaria della 
pietà e della dottrina cattolica si inseriscono i quattro dogmi mariani: maternità divi
na, verginità perpetua, immacolata concezione, assunzione corporea (cfr. la sintesi 
teologica approntata in tal senso dalla Pontificia Academia Mariana Jnternatto- 
NALIS, La Madre del Signore. Memoria Presenza Speranza, cit., nn. 43-51, pp. 58-79).

I! Nell’universo della fede cattolica «si può dire che “ Pietro” e “Maria”, nono
stante siano caratterizzati da una personalità e storicità singolari, possono essere con
siderati “ principi” della realtà della fede cattolica f...|. Non lo sono tanto nella loro 
autonomia, ma proprio nel loro rapporto e nel loro orientamento reciproco» (L. 
SCHKFFCZYK, Maria, crocevia della fede cattolica, Eupress, Lugano 2002, p. 154).

"  ìbidem, p. 1.59.
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/ione e dalla collocazione essenzialmente ecclesiale della 
teologia, articola così la sua riflessione sulle relazioni reci
proche tra il principio petrino e il principio mariano. Parte, 
infatti, in maniera originale dal sensus fidelium (riletto 
secondo il binomio Cristo-Chiesa), un carisma battesimale 
donato dallo Spirito a tutti i cristiani, e mostra come in esso 
e nel suo dispiegarsi nel corso della storia si trovi la radice 
della credibilità di entrambi e così il possibile punto di con
vergenza per la costruzione di una «Chiesa una», semper 
reformanda nella fedeltà all’essenziale: la fede operante 
nella carità in vista della speranza che ci attende nei cieli15.

Una «Chiesa una» il cui «luogo», ricorda l’autore, è la 
contingenza della storia e il mistero dell’iniquità umana 
(drammaticamente espressi nel corpo umiliato, annientato 
e negato dei deboli, degli ultimi e dei sofferenti) e la cui 
«prassi», come germe di «nuova creazione», trova nel Cri
sto la sua causa formale, materiale, esemplare e finale. Una 
«Chiesa una» in cui la testimonianza su Maria possa e deb
ba essere riletta in chiave trinitaria, come frutto della sola 
grada del Dio Unitrino; in chiave cristologica, come reden
zione e accoglienza perfetta della Madre da parte del F i
glio-Signore; in chiave pneumatologica, come presenza san- 
tificatrice dello Spirito nella persona e nella testimonianza 
messianica ed evangelica di Maria; in chiave ecclesiologica, 
come inizio della Chiesa, sposa di Cristo senza macchia e

ls L’arte di amare al modo del Signore Gesù consiste nell’applicare concretamente 
senza frontiere e barriere la diaconia sempre attuale della carità. E il servizio che la 
Chiesa, sacrmnentum cantatis, svolge per venire incontro costantemente alle sofferen
ze e ai bisogni, alle gioie e alle speranze degli uomini e delle donne della città terrestre. 
L’attività caritativa concreta, come servizio alla comunione umana, impegna la comu
nità dei discepoli di Cristo a lavorare e a testimoniare a favore della giustizia e della 
solidarietà. Per cui -  osserva Benedetto XVI nell’enciclica Deus can'tas est -  il volto del- 
Yagape è anche il volto e il servizio dei testimoni: essi nella storia antica e recente del 
cristianesimo e della Chiesa hanno epifanizzato c continuano a manifestare nelle situa
zioni varie e concrete il primato dell’amore sulla indifferenza c malevolenza egocentri
ca. Cfr. BENEDETTO XVI, Deus caritas est 20-24, lettera enciclica 25 dicembre 2005, in 
Insegnamenti di Benedetto XVI, LEV, Città del Vaticano 2006, voi. I, pp. 1106-1109.
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senza ruga, risplendente della bellezza propria del Croci- 
iisso-Risorto-Asceso; in chiave antropologica, come segno 
forte dell’essenza della condizione umana quale Dio l ’ha 
voluta in quanto esistenza discepolare e iconico-cristologi- 
ca compiuta nel pellegrinaggio della fede in cui si concre
tizza la speranza dell’umanità che cerca sempre un futuro 
di pace, di giustizia, di armonia e di fraternità. In tale otti
ca Maria di Nazaret, vera testis del Regno e icona del cri
stiano che crede, ama e spera, è significativa per tutti. A f
ferma in proposito papa Benedetto XVI:

Le vere stelle della nostra vita sono le persone che hanno 
saputo vivere rettamente. Esse sono luci di speranza. Certo, 
Gesù Cristo è la luce per antonomasia, il sole sorto sopra tutte 
le tenebre della storia. Ma per giungere fino a Lui abbiamo 
bisogno anche di luci vicine -  di persone che donano luce tra- 
endola dalla sua luce ed offrono così orientamento per la 
nostra traversata. E quale persona potrebbe più di Maria esse
re per noi stella di speranza -  lei che con il suo «sì» aprì a Dio 
stesso la porta del nostro mondo; lei che diventò la vivente 
Arca dell’Alleanza, in cui Dio si fece carne, divenne uno di 
noi, piantò la sua tenda in mezzo a noi (cfr Gv 1,14)16?

In conclusione, informazione esauriente, disponibilità al 
dibattito e valutazione equilibrata sono le note più rilevanti 
di questo ampio commento teologico di padre Salvatore 
Maria Perrella, per cui il suo studio rigoroso, documentato 
e appassionato merita sicura attenzione e meditata lettura.

*  An g elo  Amato, SD B
Preietto della Congregazione delle Cause dei Santi

25 marzo 2009

Bi'M'DT/no XVI, Spe salvi49, lettera enciclica 30 novembre 2007, LEV, Città 
del Vaticano 2007, pp. 96-97.
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IN TR O D U Z IO N E

Nel 2004 pubblicavo presso le edizioni San Paolo di Ci- 
nisello Balsamo il volume «Non temere di prendere con le 
Maria» (Matteo 1,20). Maria e l’ecumenismo nel postmoder
no. Dalla «Mater divisionis» alla «Mater unilatis». Il punto 
di vista cattolico. A cinque anni di distanza, che hanno 
visto la morte nel 2005 di Giovanni Paolo II e l’elezione di 
Benedetto XV I, così come la celebrazione nel settembre 
2007 della terza assemblea ecumenica europea di Sibiu, in 
Romania, dal titolo «L a  luce di Cristo illumina tutti. 
Speranza di rinnovamento per l ’unità in Europa», ora vede 
la luce il presente studio intitolato: Anglicani e Cattolici: 
«...con Maria la Madre di Gesù» (At 1,14). Saggio di mario- 
logia ecumenica.

Il presente studio sorge in un momento non facile -  ma 
quando mai l ’ecumenismo ha trovato e vissuto momenti 
facili1! -  per l ’incontro-confronto fra le Chiese e le C on
fessioni cristiane su temi che riguardano la fede, la vita di 
fede, la testimonianza e il servizio all’umanità, che sempre 
attende dai discepoli e dalle discepole di G esù Cristo un 
«segnale» forte e chiaro della loro presenza prò lotius

1 Cfr. IT. G utschf.ra /  J . MAIER /  J . Tl IIERFF.I.DFR, Storia dette Chiese in prospet
tiva ecumenica, Quoti niana, Brescia 2007.
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mundi salute1 * * *. Scrive a tal riguardo in un editoriale Simo- 
ne Morandini:

Si parla spesso delle difficoltà del cammino ecumenico in 
questo tempo, sia riguardo a singole tematiche oggetto di dia
logo e sia, più ampiamente, per quanto attiene al quadro com
plessivo delle relazioni tra le diverse chiese cristiane. Si pensi 
alla delicata questione del territorio canonico, sollevata dalla 
chiesa ortodossa russa, e ai gravi interrogativi che essa pone 
alla prassi cattolica. O si pensi alla dura critica del cardinale 
Kasper a uno dei modelli di unità presenti nel mondo prote
stante, quello peraltro su cui si articolano i positivi rapporti 
stabiliti all’interno del protestantesimo europeo tramite la 
Concordia di Leuenberg. Né si possono dimenticare le forti 
tensioni che segnano i rapporti tra le confessioni cristiane 
sulle questioni etiche: in realtà soprattutto legate all’etica per
sonale e al mondo della sessualità, ben più che quelle dell’area 
Giustizia, Pace e Salvaguardia del creato. Sono tematiche 
complesse. [•••] Sono, però, anche indicazioni di un clima 
generale, che alcuni osservatori hanno descritto parlando di 
un inverno ecumenico, che sarebbe difficilmente superabile in 
tempi brevi. E una sensazione problematica -  per molti una 
vera e propria sofferenza -  che rischia di pesare anche su 
eventi di notevole consistenza, come la III Assemblea ecume
nica europea di Sibiu del settembre 2007, riducendone impor
tanti potenzialità5.

L 'inverno ecumenico, anche il più duro, come per le sta
gioni meteorologiche, fisiologicamente e provvidenzialmen
te deve pur cedere il passo alla primaveral I credenti in Cristo 
non possono lasciarsi prendere né dall’ipocondria, né dal

1 Cfr. W. KASPER, Vie deWuniti. Prospettive per l’ecumenismo, Queriniana,
Brescia 2006.

! S. Morandini, il dialogo ecumenico come vocazione in un mondo globalizzato,
in Credere Oggi 27 (2007) n. 4, p. 3; cfr. l’intero editoriale alle pp. 3-10. Il numero
monografico è dedicato a / nodi dell'Ecumenismo (cfr. ibidem, pp. 11-159).
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l'esaltazione ecumenica, che in definitiva sono peccati con
no il realismo della speranza. Nonostante momenti fisiolo
gici di stanchezza o di disincanto, non si possono non ricor
dare con gioia e gratitudine i tanti risultati ottenuti in questi 
ultimi quarantanni post-Vaticano II dall’ecumenismo teolo
gico, con il quale i ricercatori delle Chiese e delle Comunità 
cristiane hanno ben lavorato per chiarire i nodi teoretici, arri
vando al superamento di secolari pregiudizi, diffidenze e 
paure4. Gli esiti positivi, frutto dei dialoghi bilaterali sono 
confermati, peraltro, dagli otto volumi dell’Enchiridion Oecu- 
menicum5, a testimonianza del cammino percorso finora6.

Non è un mistero per nessuno che ancora oggi l’unica 
Chiesa di Cristo è da troppo tempo divisa, venendo meno 
all’unità voluta e invocata dallo stesso Signore Gesù; unità 
frantumata dall’orgoglio e dall’opera di uomini e donne 
credenti i quali, a onor del vero, hanno, tuttavia, cercato di 
ricomporla nel corso dei secoli, non riuscendovi. L’ecume
nismo è, quindi, opera del Dio trinitario nelle Chiese e nelle 
Confessioni cristiane7; ma Dio permette, con l ’arma della 
pazienza, della determinazione e della preghiera appassiona
ta, a persone evangelicamente «umili di cuore» di rendere 
gloria a Lui, in Cristo e nello Spirito, mediante la testimo
nianza e il servizio sincero e fedele all’unità8 * * Il. Il cammino

4 Cfr. G. BRUNI. Grammatica dell’ecumenismo. Verso una Nuova Immagine di 
Chiesa e di Uomo, Cittadella Editrice, Assisi 2005, pp. 15-45.

5 Cfr. Enchiridion Oecumenicum. Documenti del dialogo teologico interconfes
sionale, EDB, Bologna 1986-2007, 8 voli.

'' Cfr. G. Brusegan, Ecumenismo ed ecumenismi, in Credere Oggi 27 (2007) n, 4,
pp. 11-25; G. DAI. Ferro, U ecumenismo dottrinale, ibidem, pp. 26-41; G. CERKTI, Il 
papato al servizio dell'unità tra le chiese, ibidem, pp. 51-68; A, Maffkis, Il dialogo sulla 
dottrina della giustificazione: gli sviluppi recenti, ibidem, pp. 81-93; M. CAUZIONATO. 
La dottrina sul matrimonio e ì  matrimoni misti, ibidem, pp. 94-1.30; P, SttROI, Le scel
te etiche e la prospettiva ecumenica, ibidem, pp. 131-150; R. G iraldo, invito alla let
tura, ibidem, pp, 151-159.

1 Cfr. W. KASPER, IL unica Chiesa di Cristo. Situazione e futuro dell’ecumenismo, in
Il Regno-Attualità 46 (2001) n. 4, pp. 127-135.

* Cfr. PONTMCIIIM CONSIUUM PRO LAJCIS, Ecumenismo e dialogo interreligioso: il 
contributo dei fedeli laici, LEV, Città del Vaticano 2002.
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ecumenico è, dunque, la via irreversibile dell’ecclesiologia 
futura, tesa al compimento della preghiera del Signore 
Gesù: «C he tutti siano uno come tu, Padre, sei in me e io 
in te, siano anch’essi una cosa sola, perché il mondo creda 
che tu mi hai m andato» (G v 17,21)°. Questa preghiera ac
corata di Cristo è, inoltre, un invito alle Chiese e Comunità 
cristiane all’ospitalità reciproca10. Non si può non concor
dare nel ritenere che

l’ospitalità può essere una chiave (forse non da sola la chiave) 
per aprire la porta ad una nuova primavera ecumenica, che 
succeda all’inverno da tanti (a torto o a ragione) biasimato. Di 
certo la via dell’ospitalità è una via che se, da una parte, ha il 
pregio della concretezza, dall’altra ha certamente bisogno di 
tempi lunghi. I tempi del meliccialo" , del progressivo supera
mento delle barriere, quelle barriere che si trovano soprattut
to nelle nostre menti'2.

L’unità dei cristiani è responsabilità anche verso il mon
do dei nostri giorni postmoderni, perché accolga, creda, 
viva e speri nel Dio trinitario rivelato da Gesù Cristo e nei 
suoi valori non antiumani15.

Nel volume del 2004 -  «Non temere di prendere con te 
Maria» (Matteo 1,20) -  ho affrontato le questioni contro
verse fra le Chiese e le Confessioni cristiane circa la Madre 
del Signore11 12 * 14. Maria, madre, serva e discepola del Signore

11 Or. W. Kaspfr, Vie dell’unità, cit.
Or. P  Sgroi, Dall'ospitalità ecumenica all’ecumenismo come ospitalità, in Studi 

Ecumenici 2h (2008), pp. 165-202.
" Gfr. V. J. AliniNET. Il tempo del meticciato, Queriniana, Brescia 2001.
12 P. SGROI, Dall'ospitalità ecumenica all'ecumenismo come ospitalità, cit., pp.

164- 165.

"  Or. 11. GirrsCJ It.RA /  J. Maier /  ). THIF.RFr-l.DKR, Storia delle Chiese in prospet
tiva ecumenica, cit., pp. 572-400.

"  Non Bisogna dimenticare che la teologia cattolica ecumenica in sintonia con le 
lezioni della storia, osserva Giancarlo Bruni, «è una teologia della puntualizzazione 
deH’/ J  <juod requiritur et sufficit per l’unità delle Chiese a livello dottrinale. Un qua-
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e Redentore e icona della Chiesa pellegrina ed escatologi
ca, non è causa di divisione fra i cristiani; lo possono esse
re, e talora lo sono, le teologie e la prassi non illuminate 
dalla Parola di Dio, dalla genuina Tradizione ecclesiale, dal 
popolare ma sapiente «buon senso». A questo riguardo il 
10 dicembre 1988 Giovanni Paolo II (1978-2005), nella vi
sita alla Pontificia Facoltà Teologica «M arianum » di Roma, 
aveva giustamente incoraggiato le ricerche teologiche, af- 
Iormando che esse

approfondite nei contenuti e rispettose nella esposizione, do
vranno mostrare ai fratelli delle Chiese dell’Ortodossia e della 
Riforma che la dottrina cattolica sulla beata Vergine è, nella 
sua essenza, ventas biblica, ventas antiqua e quindi non può 
essere motivo di divisione15.

La Madre di Gesù, essendo parte della ventas biblica e, 
quindi, incontrovertibile veritas antiqua, richiama immedia
tamente la straordinaria ricchezza del mistero trinitario di 
Dio dal quale ella, come altre persone e realtà della nostra 
lede, è felicemente sgorgata e finalizzata in ordine alla con

dro di regole orientative che aiutano a intendere e a interpretare bene il discorso del- 
l’unità dottrinale, la jides qua e» (G. BRUNI, Grammatica dell'ecumenismo, cit., p. 224; 
cfr. l’intero assunto alle pp. 224-250). Invece, la teologia ecumenica è: 1) una teolo
gia sapienziale, figlia di un’epiclesi ininterrotta al line di risvegliare la coscienza eccle
siale a «distinguere sempre meglio» (Hi 1,9-10) «la volontà di Dio, ciò che è buono, 
u lui gradito e perfetto» (Rm 12,2) in riferimento all’unità ecclesiale; 2) una teologia 
collocata nel movimento ecumenico, sua sede naturale; 3) una teologia collocata nella 
grande Tradizione indivisa, alla cui luce leggere e lar leggere Vunitas in necessariis, la 
libertas in dubiis e Yin omnibus caritas; 4) una teologia finalizzata, spes con tra spem\ 
5) una teologia della precisazione del dove situare l’assenso comune; 6) una teologia 
della ricomposizione tra evento e istituzione, perché il primo polo sia liberato dall’ar
bitrarietà e il secondo dal divenire, prigione del primo; 7) una teologia umile e corag
giosa, perché sa di non avere l’ultima parola; 8) una teologia istruttiva in quanto intro
duce al pensare e al sentire ecumenicamente; una teologia consapevole che «sapere 
ateo» e «sapere credente» sono molto vicini (cfr. ibidem, pp. 250-256).

11 Acta Apostolicae Sedis 81 (1989), p. 775. Si veda, a questo riguardo, anche il 
contributo di S.M. P i-rrulla, La Madre del Signore: un dato irrinunciabile della fede 
tra culto, storia e teologia, in Vita Monastica 53 (1999), pp. 9-51.
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cretizzazione della storia della salvezza della quale siamo tutti 
beneficiari, non sempre consapevoli e grati come lei ha can
tato e mostrato nel suo splendido Magnificat (cfr. Le 1,46-47).

In questi anni di inverno ecumenico, la mariologia, che 
in ambito cattolico aveva conosciuto anch’essa una sorta di 
glaciazione subito dopo la celebrazione del Concilio Vatica
no II16, specie quella a caratura e finalità ecumenica, ha 
invece goduto di una sorprendente primavera, che ha poi 
portato a frutti quali: Unnico Mediatore, i  santi e Maria, del 
1990, della Commissione mista cattolico-luterana USA; 
Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, del 
biennio 1997-1998, del G ruppo di Dom bes; Maria: grazia 
e speranza in Cristo, del 2004, della Commissione anglica
no-cattolica (Arcic)17. Non si conosce, comunque, quale 
incidenza ecclesiale e pastorale abbiano finora ricevuto 
questi documenti sia nelle loro comunità d ’origine, sia a li
vello di ri-ricezione interecclesiale e teologica18. La mario
logia, inoltre, specie quella proposta dalla tradizione, dalla 
teologia e dalla prassi liturgica e popolare del cattolicesimo 
romano, rappresenta ancora oggi per alcune realtà cristia
ne un problema di continua ricerca e confronto, sia all’in
terno dello stesso cattolicesimo, sia in ambito ortodosso, 
protestante e anglicano, quindi ecumenico.

La recente pubblicazione della Dichiarazione anglicano

16 Scriveva all'epoca uno studioso di storia dei dogmi: «U culto mariano, tipico 
della lede e della pietà cattolica, si trova oggi nella Chiesa, come molte altre cose, in 
crisi [...1 Purtroppo le aspettative dei Padri conciliari non si sono adempiute ovun
que, così che qualche fedele o pastore pensa di poter o dover parlare oggi di una 
“ epoca mariana glaciale'» (G. SÓLL, Fondamenti teologici del culto mariano, in Aa. 
Vv., La Madonna nella nostra vita, LAS, Roma 1971, pp. 83-84; clr. S. I)K FlORUS, 
Maria nella teologia contemporanea, Centro di Cultura Mariana «Madre della 
Chiesa», Roma 1991‘, pp. 123-136).

I/ Cfr. G. BRUNI, Maria nelle chiese oggi, in Credere Oggi 27 (2007) n. 4, pp. 42-50.
ls A questo riguardo, specie sul versante teologico inicrconlessionale, non si pos

sono non segnalare gii Atti del XVI Simposio internazionale Mariologico (Roma, 2- 
5 ottobre 2007), celebrato presso la Pontificia facoltà Teologica «Marianum» e 
incentrato sulla ri-ricezione teologica di questi importanti input mariologico-ecume- 
nici: Aa. Vv., Maria nel dialogo ecumenico in Occidente, Marianum, Roma 2008.
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cattolica su Maria: grazia e speranza in Cristo (Mary: Grace 
and I lope in Christ)19, un documento-studio veramente ec
cellente, mi ha obbligato con piacere a «ritornare» sul sen- 
liero già percorso, ma evidentemente non in maniera esau
stiva, della mariologia ecumenica, specialmente in ascolto 
e dialogo con la Chiesa anglicana, che nel mio primo volu
me era quasi completamente caduta in oblio. Ora, come è 
I ristemente noto, l’anglicanesimo sta attraversando un pe
riodo assai diffìcile al suo interno; per cui dare spazio alla 
lettura e allo studio di una proposta mariologica di grande 
spessore teologico ed ecumenico pubblicata dalla Commis
sione anglicano-cattolica (Arcic), vuole essere da parte mia 
un omaggio a una tradizione religiosa, la Chiesa d ’Inghil
terra, che nel suo secolare itinerario non ha mai dimenti
cato la M adre di Gesù, colei che sin dalle origini c appar
tenuta alla comunità dei seguaci del Figlio, come ci attesta 
At 1,14. Il breve brano degli Atti degli Apostoli tramanda 
un’informazione importante: «Tutti questi [gli Undici apo
stoli] erano assidui e concordi nella preghiera, insieme con 
alcune donne e con Maria, la madre di Gesù e con i fratelli 
di lui». Maria, quindi, era uno dei membri della comunità 
primitiva e con gli altri apostoli e discepoli era assidua alla 
preghiera20. Il testo non dice altro, ma ciò è sufficiente a far 
trasparire l’intenzione che l’agiografo dà a questa notizia:

Maria, la madre che ha generato il Signore Gesù, è tra colo
ro che per primi lo hanno seguito. Quindi non solo lo ha con
cepito e partorito per fede, ma per la stessa fede ella è diven
tata come uno dei discepoli che hanno creduto alla parola 
annunciata. In questo modo Maria è una di loro, insieme con

Il testo in traduzione italiana è pubblicato sia in IIRegrìo-Iìocuineriti50 (2005) 
n. 11, pp. 257-270, sia in LLnchiridion Oecumcnicum, cit., voi. 7, nn. 176-260, pp.100- 
152, il volume che verrà utilizzato in questo studio.

*  Cfr. A. VALENTINI, in preghiera con Maria, hi Madre di Gesù, in Theotokos 8 
(2000), pp. 787-819.
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le donne e i fratelli di Lui. Non possiamo ignorare che il testo 
è di solito interpretato in modo diverso, secondo la fede di 
coloro che, vedendo il posto eccelso che l’autore assegna a 
Maria nel piano salvifico di Dio all’inizio del suo Vangelo, 
hanno letto questo passo allo stesso modo, come se dicesse 
non ciò che si legge, ma ciò che è espresso nelle sue rappre
sentazioni iconografiche: «Ed erano perseveranti insieme 
nella preghiera con Maria, la madre di Gesù». E evidente che 
se l’autore avesse realmente scritto questo, noi saremmo auto
rizzati a pensare che egli assegnava alla madre di Gesù una 
funzione speciale nella stessa comunità dei seguaci del figlio 
suo Signore. Ma avendola nominata insieme alle donne e ai 
suoi fratelli e non per prima, ma tra loro, come gli altri, dob
biamo concludere che egli abbia voluto semplicemente signi
ficare che la madre apparteneva alla comunità dei credenti, i 
primi seguaci di Cristo Signore. Ciò è certamente nuovo in 
rapporto al Vangelo di Marco e di Matteo, e attesta ancora 
una volta il riguardo del nostro autore per la madre di Gesù. 
Ma ciò che afferma è così poco, da non permettere a noi di 
dire di più di quello che egli ha scritto: Maria [...] è un esem
pio per coloro che credono21.

Sulla stessa lunghezza d ’onda del testo esegetico dell’an
no 2000 approntato dai due studiosi italiani, è anche sinto
nizzato il corrispettivo brano della Dichiarazione anglica
no-cattolica del 2004 Maria: grazia e speranza in Cristo, 
l ’oggetto privilegiato del presente studio. Il documento in- 
terecclesiale, attardandosi a scandagliare la narrazione lu
cana, si sofferma anche sulla breve memoria mariana di At 
1,14, affermando:

Nel suo secondo libro, gli Atti degli apostoli, Luca segna
la che tra l’ascensione del Signore risorto e la festa di Pente-

21 G.C. Bottini /  N. Gasatimi, Maria nella storia di salvezza in Litea-Aui, in 
Theotokos 8 (2000), pp. 763-764.
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coste gli apostoli erano riuniti a Gerusalemme «insieme con 
alcune donne e con Maria, la madre di Gesù e con i fratelli di 
lui» (At 1,14). Maria, che era stata ricettiva nei confronti del
l’opera dello Spirito di Dio alla nascita del Messia (Le 1,35- 
38), è qui parte della comunità dei discepoli che attende in 
preghiera l’effusione dello Spirito all’atto della nascita della 
chiesa22.

In seno alla comunità apostolica di Gerusalemme, ben 
presto la M adre del Signore, nato, crocifisso, risorto e asce
so al cielo, divenne segno e memoria privilegiata di lui. La 
celebrazione eucaristica, inoltre, era la sede privilegiata di 
questa anamnesi apostolica fortemente mariana. I primi 
fratelli e sorelle di quella Chiesa delle origini, radunati nello 
Spirito del Risorto per «mangiare la Cena del Signore» (cfr. 
lC or 11,20), potevano guardare a sorella Maria di Nazaret 
come alla M adre del loro Signore benedetta e beata (cfr. Le 
1,42-43 )2J !

Nel grembo di lei -  vera «casa del pane»! -  lo Spirito del 
Padre aveva intessuto di carne e sangue l’umanità del Verbo 
Divino, venuto «fra i suoi» (Gv 1,11), «in mezzo a noi» (Gv 
1,14). Inoltre la catechesi con la quale gli Apostoli edificava
no l’assemblea per l’eucaristia echeggiava anche le informa
zioni che Maria trasmise circa le «grandi cose» che il Signore 
Dio dell’Alleanza aveva compiuto nei silenzi di Nazaret e 
Betlemme. «Niente avremmo di tutto questo -  esclamava, esta
siato s. Bruno di Segni — se Maria non l’avesse custodito. Que
ste cose ci vengono dai suoi tesori» (Commentarla in Lucatn,

22 ArGIC, Muriti: grazia e speranza in Cristo, n. 21, in Enchiridion Oecumenicum, 
cit., voi. 7, n. 201, pp. 114-115 (da ora in avanti il documento verrà citato con l*ab
breviazione MCìSC, a cui seguirà il numero del paragrafo e la pagina dell’edizione 
qui utilizzata).

2> (dr. A. Sf.RRa, Presenza «eucaristica» di Aiaria nella Cbiesa-Aladre di Geru
salemme (Al 1,14; 2,42), in Aa. Vv., Maria e l ’Ilucaristia, Centro di Cultura Mariana 
«Madre della Chiesa», Roma 2000, pp. 39-62.
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pars I, cap. II, in PL 165,355.365). A volte, purtroppo, la «ma- 
rianità» di questi tesori sembra una perla caduta nel dimenti
catoio. E un patrimonio che dorme nei libri-mattone...21.

Le Chiese e le teologie cristiane di oggi sono sempre più 
consapevoli che la memoria del Salvatore umanato e risorto 
sia un’occasione propizia per estrarre insieme dallo scrigno 
della Rivelazione, della Tradizione e della fede condivisa, 
«cose nuove e cose antiche» (Mt 13,52), che riguardano 
«M aria, terra del cielo»25.

Lo scopo del presente volume è proporre principalmen
te, dopo una contestualizzazione storico-culturale, teologi
ca e mariologica, una lettura, soprattutto «dal punto di 
vista cattolico» e in vista di una «ri-ricezione cattolica», del 
documento Maria: grazia e speranza in Cristo pubblicato, 
dopo anni di studio e di confronto comune, dalla Commis
sione Internazionale Anglicana-Cattolica Romana (ArCIC). 
Questo atteso documento, presentato ufficialmente nel feb
braio 2005, porta significativamente la data del 2 febbraio 
2004, memoria della Presentazione al tempio del Signore 
Gesù, una festa liturgica condivisa da entrambe le Chiese.

Desidero dedicare questa mia fatica alle Chiese di Cristo, 
perché sull’esempio della M adre di G esù sappiano lavora
re e camminare insieme mettendosi al servizio della Santa 
Trinità e dell’umanità bisognosa del calore e della passione 
della carità di G esù in un mondo che cambia e che soven
te dimentica la forza propulsiva della speranza che non 
delude26. Nel solco della speranza dedico questo libro

2-1 Ibidem, p. 62.
25 Cfr. il saggio introduttivo dì E. BIANCHI, Maria, terra del cielo, in Aa. Vv., 

Maria. Testi teologici e spirituali dal I al XX secolo, a cura della Comunità di Bose, 
Mondadori, Milano 2000, pp. IX-LXVI.

2(1 Gi r. G. PROSINO Una risposta alla grande domanda di speranza, in Rivista di Teo
logia Morale 40 (2008), pp. 163-168; A. Rizzi, Le sorti della speranza nell'era moder
na, ibidem, pp. 169-172; R. Mancini, Le sorti della speranza nell’era post-moderna, 
ìbidem, pp. 173-179; S. Dii FlORliS, Maria, stella della speranza, ibidem, pp. 181-190.
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anche alla mia città d ’origine, tragica e magnifica insieme: 
Napoli, che almeno nella fede non ha mai conosciuto divi
sioni e ferite.

Non posso, infine, esimermi dal ringraziare cordialmen
te S.E. Angelo Amato, Prefetto della Congregazione delle 
( 'ause dei Santi, che con la sua squisita amabilità ha voluto 
donarmi, ancora una volta, la sua ponderata Prefazione; la 
«comunità di studio» della Pontificia Facoltà Teologica 
«M arianum», mio luogo preferenziale di vita e di ricerca; i 
tanti confratelli e consorelle, colleghi, colleghe e studenti 
dell’Urbe, da cui ricevo continui stimoli; Gian Matteo Rog
gio, che pazientemente ha rivisto queste pagine; santa M a
ria di Nazaret, madre umana e sede della Sapienza incar
nata, che da sempre avverto e sperimento come sorella, 
madre e guida nell’appassionante sequela dell’unico neces
sario, Gesù Cristo, rivelatore e perfezionatore della nostra 
lede nel Dio-Trinità.
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PARTE PRIMA

L’E C U M E N ISM O , L E  C H IE S E , IL  M O N D O , 
LA  M A D R E  D E L  S IG N O R E





I

IL  M O V IM EN TO  EC U M EN IC O , 
D O N O  E C O M PITO  PER  LA  CRISTIA N ITÀ

Il Movimento ecumenico, ossia la ricerca dell’unità fra i cri
stiani, è  sempre esistito nella lunga e travagliata storia della 
Chiesa1. Per esempio, dopo lo scisma fra cattolici e ortodos
si del 1054, si tennero ben due Concili (a Lione nel 1274 e a 
Firenze nel 1439-1444)2 per ricostituire l’unità perduta. Dopo 
la Riforma protestante nel 1517 non mancarono a tal fine 
«colloqui di religione»; lo stesso Concilio di Trento (1545- 
1563) invitò più volte al dialogo in vista della riunificazione3.

1. Il Movimento ecumenico e la Chiesa cattolica

L’ecumenismo vero e proprio nacque però solo nel 
secolo X IX 4; a stimolare la tendenza unionista fu in m odo 
particolare il movimento missionario riunitosi a Edim bur
go nel 1910. Di qui nacquero le due Commissioni chia
mate Vede e costituzione e Vita e azione, che nel 1948, ad 
Amsterdam, crearono l ’attuale Consiglio Ecumenico delle

1 Cfr. G. TlIILS, Historia dottrinai del Movimento Ecumenico, RIALP, Madrid 
1965; B. LAMBERT, Ecumenism. Theology and llistory, Herder and Herder, s.l. 1967.

2 Cfr. U. PROCI!, L’unione al secondo Concilio di Lione e al Concilio di Ferrara- 
Virenze-Roma, in Aa. Vv., Storia dei Concili Ecumenici, a cura di Giuseppe Alberigo, 
Queriniana, Brescia 1990, pp. 283-319.

’ Cfr. M. VENARD, Il Concilio Lateranense V e il Tridentino, ibidem, cir., pp. 337-367.
4 Cfr. G. Brunì, Grammatica dell'ecumenismo, cit., pp. 13-45.
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Chiesi. La Chiesa cattolica agli inizi ha seguito con atten
zione gli sviluppi dell’ecumenismo. Da Pio IX  (1846-1878) 
e soprattutto da Leone X III (1878-1903) partirono inviti 
pressanti aH’unificazione; Pio X  (1903-1914) benedisse 
l’iniziativa anglicana dcW Ottava di preghiere per l'unità dei 
cristiani promossa da Paolo Watson, perfezionata poi dal 
cattolico Paul Couturier. Il dialogo con gli ortodossi iniziò a 
Velehrad, in Boemia, dal 1907; quello con gli anglicani a 
Malines, in Belgio, dal 1921. Il dialogo con i luterani, con 
i metodisti, con i riformati, con i pentecostali è iniziato, sep
pur tardivamente, a partire dal 1967, cioè dopo la cele
brazione del Concilio Vaticano II. Fra i pionieri cattolici 
dell’ecumenismo a tutto tondo vanno ricordati Beauduin, 
Dumont, Metzger, Congar, Boyer, Bea...6.

Passato il periodo delle aspre polemiche e delle accese 
controversie, che hanno occupato vari secoli con danni 
ingenti per tutti e senza approdare a risultati concreti si
gnificativi7, l’ecumenismo di oggi8 intende impegnare to
talmente individui e comunità nel grande ideale di «vivere 
secondo la verità nella carità» (Ef 4,15)9. L’impegno e il ser- 1

1 Gir. Aa, Vv., Consiglio Ecumenico delle Chiese - CEC, in G. CPRETI /  A. FILIPPI 
/ L. SARTORI (Eoi).), Dizionario del Movimento Ecumenico, EDB, Bologna 1994, pp. 
279-297.

(l Or. G.B. MONDIN, Decumenismo della Chiesa cattolica, prima, durante e dopo 
il Concilio Vaticano II, Editrice Silva, Parma 1966; E. EOILLOUX, Il cammino dell’ecu
menismo, in Aa. V\'., Storia della Chiesa. 1 cattolici nel mondo contemporaneo (1922- 
1958), Paoline, Cinisello Balsamo 1991, voi. XX1I1, pp. 495-516.

; Gir. G. BRUNI, drammatica dell’ecumenismo, cit., pp. 49-7.3.
K Gir. Cd BOYER /  D. Bei.LUC.C1, Unità cristiana e movimento ecumenico, Studi uni, 

Roma 1955; W. K.ASPF.R, Situazione e visione del movimento ecumenico, in II Regno- 
Attualità 47 (2002) n. 2, pp. 132-141.

” Gir. il pensiero e l’opera di Ferdinand Ebner, autodidatta in teologia e maestro 
elementare, pensatore libero e “curioso”, conosciuto e apprezzato più che come filo- 
solo della parola quale «ruminatole della parola» {Benenker des Wortes). Ebbene, 
l’espressione giovannea «In principio era la parola» (Gv 1,1) è stata per lui una sorta 
di santa ossessione, nel senso che la Parola-parola è il veicolo privilegiato che consen
te la realizzazione di ponti di comunicazione e di possibile dialogo anche tra le varie 
confessioni cristiane. Ea Parola-parola permette una rilettura della dialettica lo-'iu in 
chiave ecclesiologico-ecumenica, che conduce ad un’autocomprensione dell’essere 
«Chiesa», sfidata dall’alternativa tra auto-relerenzialità o dialoghila non episodica,
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vizio comune all’unità della Chiesa richiedono, innanzitut- 
lo, il superamento di alcune scappatoie perniciose:

•  quella di fuggire da una Chiesa visibile divisa verso una 
ecclesialità invisibile indivisa; in realtà la Chiesa reale è sem
pre le due cose insieme;

•  quella di spiegare le divisioni succedutesi nel tempo co
me normale sviluppo della Chiesa e riservare l’unità alla con
sumazione escatologica; in realtà anche qui l’escatologia 
cristiana comporta il già e il non-ancora-,

•  quella di far passare le divisioni dell’unica Chiesa di Cristo 
come i  tre o quattro rami di uno stesso albero-, ma possono 
chiamarsi rami di uno stesso albero-Chiesa quelli che si esclu
dono reciprocamente con supponenza e talora con astio10?

•  quella che spiega le divisioni col fatto che una sola Chie
sa empirica s'identifica con la vera Chiesa di Cristo e non 
riconosce le altre; ma in tutte ci sono elementi del vestigium 
Ecclesiae11.

L’ecumenismo, perciò, come insegna il Vaticano II (1962- 
1965)12, deve essere prima di tutto di carattere spirituale-,

ma strutturale (cfr. S. G aburro, La Parola come dialogo /  Dia-Logos nel pensiero di 
Ferdinand Ebner. Una rilettura della dialettica lo-Tu in chiave ecclesiologico-ecumeni- 
ca, in Lateranum 70 [20041, pp. 53-98).

A tal riguardo, non può non essere annotato il fatto che le relazioni tra il cattoli
cesimo romano e il protestantesimo in genere non sono idilliache; certo, negli ultimi 
decenni sono etnersi tanti sviluppi positivi, che verso la metà del secolo XX sarebbero 
state ancora impensabili. Non pochi, però, in entrambe le tradizioni, cercano di ripu
diare nuovamente l’immagine del cattolicesimo di Martin Lutero, iniziatore della Ri
forma e del cristianesimo evangelico, e di presentare come un pericolo le buone relazio
ni ecumeniche instauratesi nel frattempo. Infatti, gli uni temono una sorta di «svendita» 
della sua eredità riformatrice, gli altri, invece, una «protestantizzazione» del cattolicesi
mo. A tal riguardo va segnalata l’opera di Otto Hermann Pcsch, che legge per così dire 
Lutero in maniera «sovraconfessionale», come un grande teologo in comune, a cui chie
dere che cosa abbia da dire a proposito del tema di Dio, dell’uomo e del mondo (cfr. 
0 .1 1. PeSCH, Martin Lutero. Introduzione storica e teologica, Queriniana, Brescia 2007).

11 Cfr. U. CASALE, Il mistero della Chiesa. Saggio di ecclesiologia, Elle Di Ci, 
Torino 1998, pp. 242-243.

12 Cfr. Aa. Vv., Storia del Concilio Vaticano IL a cura di Giuseppe Alberigo, Il 
Mulino, Bologna 1995-2001,5 voli.; G. Albkrigo, Breve storia del Concilio Vaticano II,
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deve, cioè, consistere nella conversione di ciascuno a Cristo 
e alla «su a» Chiesa, mediante la preghiera, la purificazione 
della memoria e dello spirito, la rinuncia ai pregiudizi, al pro
selitismo e agli egoismi piccoli e grandiII * 13. Solo così è possi
bile sviluppare il secondo tipo di ecumenismo, quello ideo
logico-teologico, che si deve manifestare nel dialogo e nella 
conoscenza fraterna reciproca14. E  di qui, contemporanea
mente, impegnarsi nel terzo tipo, quello cosiddetto operati
vo, che può e deve dar luogo alle forme più diverse di coo
perazione fra persone, gruppi e intere comunità ecclesiali15.

Svalutare il decreto conciliare Unitatis redintegralio, come 
talora accade in area cattolica o nelle altre realtà confessio
nali, significa e comporta «collocarsi al di sopra di un Con
cilio ecumenico», «dell’autentico magistero della Chiesa», 
«della vita della Chiesa». In un intervento apparso su IdOs
servatore Romano (9 novembre 2003), il cardinale Walter 
Kasper, presidente del Pontificio Consiglio per la Promo
zione dell’Unità dei Cristiani, affronta il tema del «carattere 
teologicamente vincolante» del decreto conciliare. Questo 
tema è stato sin troppo trascurato nel dopo-Concilio e, oggi, 
dinanzi a una fase nuova del dialogo ecumenico, irta di dif
ficoltà anche per un certo disincanto, necessita di essere ri
preso. Il decreto sull’ecumenismo va interpretato insieme 
alla stessa costituzione dogmatica Lumen gentium, secondo 
quanto affermato da Paolo VI (t 1978). Anzi, tutti i testi con

II Mulino, Bologna 2005; Idem, Il Vaticano II e la sua storia, in Concilium 41 (2005)
n. 4, pp. 507-521; O.H. Pesch, Il Concilio Vaticano 11, Qucriniana, Brescia 2005.

"  Cfr. G. Bruni. Grammatica dell'ecumenismo, cit., pp. 191-223.
’4 Sarà utile la lettura di R. l 'RIE!,TNG, Vecumenismo in Europa: sfide c conflitti, in 

Concilium 40 (2004) n. 2, pp. 257-269. Per una rassegna dei campi di impegno del
l'ecumenismo, cfr. Aa. Vv., Un dialogo più ampio. L’ecumenismo a confronto con l'eti
ca, il dialogo interreligioso, la pace, in Studi Ecumenici 22 (2004), pp. 5-256.

15 Cfr. Aa. Vv., Il Concilio Vaticano II. Recezione e attualità alla luce del Giubileo, 
San Paolo, Cinisello Balsamo 2000, pp. 335-415; A. M affeis, Ecumenismo e teolo
gia, in G. CANOBBTO - P. CODA (Edd.), lai teologia del XX secolo: un bilancio, Città 
Nuova, Roma 2003, voi. 3, pp. 5-60.
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ciliari vanno letti in prospettiva ecumenica, perché l ’intero 
Concilio Vaticano II ebbe uno degli scopi della sua con
vocazione e celebrazione proprio nell’avvicinamento delle 
Chiese. Vi è un’ermeneutica ecumenica del Concilio e vi è un 
grado di obbligatorietà del «magistero autentico» in forma di 
ecumenismo che vanno assolutamente ripresi1''.

L’ecumenismo è un impegno inderogabile di tutti i cri
stiani posto anche dalla nota dell’unità della Chiesa, che è 
indivisibilmente congiunta con le altre (santità, cattolicità, 
apostolicità)17. Si tratta, scriveva il teologo domenicano 
Yves Congar (t 1995),

di un’impresa di lunghissimo respiro, coestensiva alla storia 
stessa della Chiesa e che, richiedendo da essa un duplice sforzo 
verso la purezza e la pienezza, la impegna in una vasta azione 
di rinascita, di apertura e di dialogo, di riforma e di amplia-

Gir. W. Kaspfr, Vnitatis rcdintcgralio: carattere vincolante, in II Regno-Documenti 
48 (2003) n. 21, pp. 649-658; cfr. anche G.L. CARDAROTOLI, Vaticano lì. L’evento i 
documenti le interpretazioni, EDB, Bologna 2002, pp. 25-141; E. Cassidy, Vnitatis 
redintegralio forty years after thè Council. in Gregorianum 88 (2007), pp, 312-328; W. 
I [F.NN, At thè Heart qf Vnitatis redintegratio. Vnity in Diversity, ibidem, pp. 329-351.

lina, santa, cattolica e apostolica, sono i quattro attributi essenziali della Chiesa 
di Cristo e della sua missione (clr. Catechismo della Chiesa Cattolica, LEV, Città del 
Vaticano 1992, nn. 811-870; da ora in avanti il Catechismo verrà citato come CCC, 
seguito dal numero del paragrafo corrispondente); si tratta delle proprietà aggiunte 
all’articolo ecclesiologico dal Concilio di Costantinopoli del 381 c probabilmente 
riprese dai «simboli di fede» anteriori (clr. Y. CONGAR /  P. ROSSANO, Proprietà essen
ziali della Chiesa, in Aa. Vv., Mysterium Salutis, Qucriniana, Brescia 1972, voi. 7, pp. 
439-714). Secondo un vecchio ma ancor valido studio di Nautin, la formula iniziale 
era: Credo in Spiritual in sanctam Ecclesiam; con tale formula si confessava diretta- 
niente la Chiesa c la si qualificava come santa per indicare sia la sua origine dallo 
Spirito, sia la presenza in essa dello stesso Pncuma divino. In seguito fu aggiunta la 
parola cattolica per dire che ci si riferiva alla Chiesa universale e non alle chiese par
ticolari c locali; fu, poi, completata con le parole una, per escludere la molteplicità 
delle vere chiese di Cristo; e apostolica, per indicare che la vera Chiesa discende diret
tamente dagli Apostoli. Per alcuni secoli si parlò direttamente di conditio /  conditio- 
nes (Tommaso d ’Aquino, Giacomo da Viterbo), poi di qualilates, indoles, praeroga- 
tiva..., poi prevalsero prima il lemma proprietates (Catechismo Romano) e poi notar 
(C. Eck, R. Bellarmino). Solo dalla fine del secolo XVI con Gregorio di Valencia si 
cominciò a distinguere le notae dalle proprietates; le notai: sono le «caratteristiche» 
più evidenti ed esteriormente riscontrabili della vera Chiesa di Cristo: noliones ohviae 
omnibus, propriae, inseparahiles ah Ecclesia (cfr. P. NAUTIN, ]e crots à l’Esprit sainl 
dans la scinte Eglise pour la résurrection de la chair, Ceri, Paris 1947).
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mento. È chiaro che la Chiesa è in modo tutto speciale chia
mata nella nostra epoca a questo compito1*.

Tale compito coinvolge particolarmente anche il delica
to settore della mariologia e della prassi mariana in seno al
le Chiese, Comunità e Confessioni cristiane’9.

La Chiesa cattolico-romana, rinnovata e spronata dal 
Concilio Vaticano II, con l’amore e il timore che possiede 
per la sola Parola che vale e che salva20, ha attinto, appro
fondito, conformato ed attualizzato dalla Parola stessa la 
dottrina, la pietà liturgica e la prassi pastorale mariana21, che 
certamente non offuscano quel solus Deus e solus Christus 
che si riverberano nella persona, nella vicenda, nel servizio 
e nel significato di Maria di Nazaret, madre, discepola e 
testimone fedele del mistero del Dio-con-noi22.

Giovanni Paolo II sapeva bene che Tecumenismo non 
parte da zero: esso si sviluppa dai doni della grazia divina

IK Y. CONGAR /  P. ROSSANO, Proprietà essenziali della Chiesa, cit., p. 552; sui temi 
importanti della fede letti e proposti in chiave di teologia ecumenica, cfr. B. SlìSBOOÉ, 
Pour urie théologie wcumenique. Église et sacrements. Eucharistie et ministèrcs. La 
Vierge Marie, Ceri, Paris 1990.

|,> Cfr. S.M. Pf.RRKLI.A, La Madre del Signore nel dialogo ecumenico, oggi: dalla 
«Madre di tutte le divisioni» alla «Madre e Serva dell'unità dei dispersi figli di Dio», 
in Aa.VV., Fons Lucis. Studi in onore del professore Ermanno M. Tomolo, Marianuni, 
Roma 2004, pp. 649-707.

2(1 Negli anni postconciliari il cattolicesimo romano è stato segnato da mutamen
ti c da traumi profondi nel contesto europeo e internazionale e da gravi difficoltà e 
tensioni nello stesso ambito ecclesiale. In questo ambito posto tra il rinnovamento e 
la restaurazione, un’alternativa trova la propria ragione di fondo (cfr, G. MlCCOU, In 
difesa della fede. La Chiesa di Giovanni Paolo IT e Benedetto XVI, Rizzoli, Milano 
2007) nelle letture divergenti del Vaticano li (V ermeneutica della discontinuità e Ver
meneutica della riforma, secondo la lettura compiuta nel dicembre 2005 da papa 
Benedetto XVI), delle sue discussioni e dei suoi testi.

21 Cfr. a questo riguardo la rassegna compiuta da A. AMATO, Maria nell’insegna
mento del magistero dal Concilio Vaticano lì a oggi, in Aa. Vv., Fons Lucis, cit., pp. 
437-472.

22 Cfr. S.M. Pfrrf.LLA, Maria di Nazareth, icona del mistero. Anamnesi e approfon
dimento interdisciplinare di un tema attuale, in Miles ìmmaculatae 36 (2000), pp. 414- 
475; C. GARGIA Li.Al'A, Jm doctrina mariana de la «Lumen genlium»  cn la teologia cató- 
lica postconciliar, in EphemeriJes Mariologicae 56 (2006), pp. 255-284; B. RlVKRA 
Bai.ROA, La mariologia en elcapitulo VfJJ de la constitución «Lumen gentium» y elpen
samento de los cristianos de otras Confesiones, ibidem, pp. 56 (2006) pp. 285-313.
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che esistono già. In questi anni il movimento ecumenico, 
nonostante momenti di stanchezza e di disincanto, ha com
piuto un importante e significativo itinerario. Papa Wojtyla 
lo ha incoraggiato e sorretto con motivazioni dottrinali, 
personali e pastorali; ha sempre collegato la ricerca della 
piena unità tra i discepoli e le discepole del Signore alla 
missione della Chiesa di annunciare e di testimoniare l’amo
re del D io trinitario per l’umanità e il Vangelo del suo Cri
sto. Nell’enciclica Ut unum sint, papa Wojtyla scrive che 
l’«ecumenismo intende precisamente far crescere la comu
nione parziale esistente tra i cristiani verso la piena comu
nione nella verità e nella carità»23. Il suo successore, Be
nedetto X V I (2005-), oltre alla sua convinzione teologica 
personale24, sin dagli inizi del suo ministero petrino si è 
assunto come compito principale

il dovere di operare instancabilmente per riedificare l’unità 
piena e visibile di tutti i seguaci di Cristo. Ciò richiede, oltre 
alle buone intenzioni, «gesti concreti che entrino negli animi 
e smuovano le coscienze [...] sollecitando ciascuno a quella li

li GIOVANNI Paolo (I, Ut unum sint 14, lettera enciclica del 25 maggio 1995, in 
iinchìridion Vaticanum, EDB, Bologna 2000, voi. 14, n. 2692, pp. 1574-1575; l’enci
clica sì segnala anche per il giudizio positivo che esprime sul movimento ecumenico, 
un movimento-evento a cui il Santo Padre asserisce di dedicare tutto il suo impegno 
in quanto Vescovo di Roma: «Affermazione importante indice di una precisa presa 
di coscienza: il segno dei tempi “ecumenismo” richiede un orientamento nuovo del 
ministero petrino del vescovo di Roma, al servizio della riconciliazione e della comu
nione delle Chiese» (G. Bruni, Servizio di comunione. L’ecumenismo nei magistero 
di Giovanni Paolo li, Qiqajon, Magnano 1997, p. 11; alle pp. 1.5-80 l’autore presen
ta un suo commento del documento pontificio).

2A Certo, si è Ben consapevoli che risulta difficile e rischioso realizzare il bilancio 
del pensiero di qualcuno che sta ancora producendo riflessioni e idee; questo è il caso 
di papa Ratzinger, il cui magistero è, per quanto appena agli inizi, profondo e... pro
mettente. Il precedente bagaglio culturale e accademico, nonché quello di responsa
bile per molti anni della Congregazione per la Dottrina della Fede, costituisce una 
base fondamentale di argomenti e conoscenze di cui a priori •sì può, in un certo modo, 
aspettare l’esito nel pontificato. A priori perché il precedente servizio ecclesiale del 
cardinale Ratzinger non coincide con la stessa attività riflessiva e magisteriale di chi 
esercita ora l’ufficio delicato di Vescovo di Roma: cfr. M. LAZARO PlJLIDO, La rifles
sione ecumenica nel pontificato di Benedetto XVI. Unità in comunione: fondamento e 
prospettiva, in Studi Ecumenici 25 (2007), pp. 205-231.
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conversione interiore che è il presupposto di ogni progresso
sulla via dell’ecumenismo»25.

Il dialogo teologico non si limita a quello in cui è impe
gnata irreversibilmente la Chiesa cattolico-romana. Tutte le 
altre Chiese e Comunità ecclesiali mantengono dialoghi fra 
loro, sempre in vista del ristabilimento dell’unità di fede, di 
testimonianza e di servizio in nome di Gesù e per la stessa 
unità del mondo26. Sempre più si sviluppano dialoghi bila
terali tra le altre Chiese e Comunità ecclesiali. Così tra orto
dossi e luterani, tra ortodossi e riformati, tra anglicani e altre 
comunioni e tra luterani e altre comunità ecclesiali. Essendo 
Io scopo ultimo identico per tutti -  la piena unità dei disce
poli del Crocifisso-Risorto -  si è posto il problema di una 
visione d ’insieme di quanto avviene. E  stato necessario con
frontare i vari dialoghi, organizzando un «dialogo tra i dia
loghi», per un confronto fraterno e sincero fra le parti. Così 
ogni cinque o sei anni viene organizzato un Forum sui dia
loghi bilaterali a cui partecipano i segretari delle diverse 
Commissioni miste. In particolare, si confrontano le conver
genze raggiunte. Nel forum del 1997 (sul tema: Visioni emer
genti dell’unità visibile), si è riaperto un confronto sullo 
scopo ultimo del movimento ecumenico27. Il recente Docu-

l ' Benkdetto XVI, L'impegno della Chiesa Cattolica nella ricerca dell’unità cri
stiana è irreversibile, discorso al dottor Samuel Kobia, segretario generale del 
Consiglio Mondiale delle Chiese di Ginevra (16 giugno 2005), in Insegnamenti di 
Benedetto XVI, LEV, Città del Vaticano 2006, voi. I, p. 251: «In thè very first days 
my Pontificate 1 stated that rny “primary task is thè duty to work tirelessly to rebuild 
thè tuli and visible unity of all Christ’s followers”. This requires, in addition to good 
intensions, “concrete gestures which enter hearts and stir consciences [...] inspiring 
in everyone that inner conversino that is thè prerequisite (or all ecumenieal pro
gress”»  (ibidem, p. 251).

*' Cfr. Consiglio Ecumenico delle C hiese, Unità della Chiesa e unità del gene
re umano. Atti ulliciali della Commissione « l ede e costituzione». Lovanio 1971, 
EDb, Bologna 1972.

J Su quanto in campo ecumenico si è compiuto tra le Chiese e le Comunità cri
stiane negli ultimi anni, cfr. E .E PORTINO, IlMovimento Ecumenico: verso l ’unità con 
Cristo, in Euntes Ducete 57 (2004) n. 1, pp. 85-108. Gir. anche G. BRUNI, Grammatica 
dell' ecumenismo, cit., pp. 75-110.
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mento sull’Eucaristia pubblicato dal G ruppo teologico del 
Segretariato Attività Ecumeniche (SAE) dell’aprile 200828, 
ha sottolineato il fatto che l’«assemblea ecumenica dei 
cuori», grazie alla quale «le rispettive appartenenze ecclesia
li e confessionali non vengono negate, ma si approfondisco
no nella comune consapevolezza della comune appartenen
za a Cristo», è oggigiorno una realtà stabile, ma sul versante 
(.lei rapporti istituzionali «non si registrano progressi signi
ficativi»: sono questi i «segnali contrastanti»29 che caratte
rizzano la situazione ecumenica odierna. E  comprensibile 
che il dialogo teologico, nonostante i risultati positivi, non 
abbia ancora assolto il suo compito: l’unità dottrinale ed ec
clesiale, seppure nelle differenze già acquisite, non è anco
ra raggiunta e i cristiani non sono ancora in grado di con
fessare una professione di fede comune e completa e di 
concelebrare l’Eucaristia dell’Unigenito del Padre30.

2. Uniti in Cristo perché la «società liquida» creda e ami

Ieri come oggi e sempre, la missione della Chiesa /  Chiese, 
serva di Dio e della sua Parola incarnata, è quella di mante
nere fede all’amore misericorde del Padre fatto conoscere 
per via di rivelazione e di missione dal Figlio di Dio e dallo 
Spirito31. Per la piu riforme e -  purtroppo -  divisa comunità

*  G ruppo teologico dei. Segretariato ArnvrrÀ ecumeniche. Eucaristìa e 
accoglienza reciproca, in il Regno/Attualità 53 (2008) n. 15, pp. 501-503.

Ibidem, p. 501: «I. La situazione ecumenica odierna».
Cfr. il contributo del teologo H. DE Lt.JKAC, Pluralismo di Chiese o unità della 

Chiesa?, Morcelliana, Brescia 1973, specialmente le pp. 53-64; più vicine all’oggi ecu
menico, non solo per l’aspetto cronologico, appaiono le proposte di B. FORTE, Im 
Chiesa della Trinità. Saggio sul mistero della ( 'Illesa comunione e missione, San Paolo, 
(uniscilo Balsamo 2003’, pp. 246-252; C. Mll.lTELLO, Im Chiesa «il Corpo crismato». 
trattato di ecclesiologia, LDB, Bologna 2003, pp. 313-322.

Jl Cfr. S. Sabugal, Im Chiesa serva di Dio. Per un’ecclesiologia del servizio, Defio- 
niane, Roma 1992.
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cristiana, un tale mandato si traduce nella duplice esigenza 
della fedeltà al Vangelo e dell’apertura ai destinatari dell’an
nuncio e al contesto sociale e antropologico-culturale in cui 
si vive e si opera nel nome dell’unico Signore. Si tratta di un 
contesto controverso e difficile particolarmente nel «mondo 
occidentale», verso cui non può mancare l’attenzione e il ser
vizio delle Chiese e delle comunità di Cristo32. Di tale conte
sto complesso vengono elencati qui di seguito alcuni tratti, 
che presentano una crescente radicalizzazione:

•  il fenomeno della globalizzazione, non solo economica, 
di cui tuttora si ignorano gli esiti futuri33;

•  il rapporto sempre più strutturale fra tecnologia-scienza 
ed esistenza, visto che la tecnica è una novità sovente dirom-

12 Seppur in contesto prevalentemente italiano, le considerazioni del volume dello 
storico Giovanni Filoramo sono utili per conoscere e comprendere il servizio che le 
Chiese devono porre nei riguardi dell’uomo d ’oggi (Cfr. G. FlLORAMO, La Chiesa e 
le sfide della modernità, Laterza, Roma-Bari 2007).

” A partire dal 1989, dopo la caduta delle ideologie e dei suoi sistemi socio-poli
tici, il mondo supera la divisione conseguente agli accordi di Yalta: non piti due bloc
chi, quello «capitalista» opposto a quello “comunista” -  con ai margini il «terzo 
mondo» inteso quale «terra di conquista» per i due bocchi dominanti -  ma un’enti
tà nuova, ancora oggi tutta da definire, segnata dall’idea (progetto? Mito? Utopia? 
Ideologia? Sistema?) della globalizzazione (cfr. J. Pktras / H. Veitmeykr, La globa
lizzazione smascherata. L’imperialismo del X X I secolo, J aca Book, Milano 2002; A. 
FABRIS, Globalizzazione, comunicazione, etica, in Rassegna di Teologia 143 120021, pp. 
181-197; A. Vendemmiati, Universalismo e relativismo nell’etica contemporanea, Ma
rietti, Genova-Milano 2007, pp. 55-84; N. ORMEROD, Theology, h i  story and Globa- 
lization, in Gregorianum 88 [20071, pp. 23-48). Il cristianesimo e le stesse religioni 
mondiali non devono dimenticare come man mano «sempre più persone si trovano 
inserite in un sistema finanziario ed economico operante in maniera globale», come 
sempre più numerosi sono «quelli che richiedono una migliore giustizia distributiva 
c l'attenzione per quelli che sono danneggiati dalla globalizzazione» (II. KONG, 
Ricerca delle tracce. Le religioni universali in cammino, Queriniana, Brescia 2003, p. 
314). Interessante appare il volume (del lontano 1976, ma ancora attuale) dell’eco
nomista ungherese naturalizzato statunitense T. SctTOVSKY, L'economia senza gioia. 
La psicologia della soddisfazione umana, Città Nuova, Roma 2007. Oggi «felicità» è 
una parola importante in economia; gli «economisti della felicità» stanno apportan
do innovazioni importanti in tema di economia pubblica (Lavard), nella teoria del- 
l’utilità e della scelta razionale (Kahneman, Frey e Stutzer), e nella introduzione nel 
dibattito teorico del concetto di «bene relazionale» (Gui e Sugden). In questa svol
ta metodologica, che Giacomo Bccattini ha definito «una nuova economia del benes
sere», il volume di Scitovsky ha avuto un ruolo decisivo da scoprire o da ri-scoprire 
(cfr. L. Bruni /  P. PORTA, Introduzione, ibidem, pp. 15-25).
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pente con cui l ’umanità, la cultura e anche la religione de
vono misurarsi nel terzo millennio. Infatti, come scrive il 
I ilosolo Gianni Vattimo, «siam o prigionieri della forza per
suasiva della tecnica, che sembra capace di ridurre in pro
prio potere ogni cosa, trasformando tutto in oggetto di cal
colo e di manipolazione» i4;

•  il processo di secolarizzazione35 che ha generato una 
concezione ambigua della libertà e della verità conducendo 
via via, secondo Joseph Ratzinger /  Benedetto XV I, a una 
sorta di insopportabile «dittatura del relativismo»36. Il giu-

" G, Vattimo, Tecnica ed esistenza. Una mappa filosofica del Novecento, 
Mondadori, Milano 2002, pp. X-Xl; sulla stessa tematica clr. J. MoiTMANN, Scienza 
c sapienza- Scienza e teologia in dialogo, Queriniana, Brescia 2003. Il filosofo Ema
nuele Severino, in un’intervista al quotidiano partenopeo li Mattino dal titolo emble
matico La religione e la tecnica, così condensa la questione del non convincente e con- 
traddittorio «ritorno al sacro» dell’uomo postmoderno: «Direi che nonostante si parli 
di un ritorno al sacro, e ci siano episodi che dimostrano un rinnovato interesse per 
le religioni, la tendenza generale è il distacco sempre più rapido dalle grandi tradi
zioni del passato. E anche dell’Oriente come dimostra la veloce trasformazione, ad 
esempio, della società cinese. La secolarizzazione procede implacabile, nonostante 
qualche resistenza, nonostante ci sembri vero il contrario [...J. La speranza delle 
masse lino a poco tempo fa era riposta nelle ideologie atee, a cominciare dal comu
niSmo. Oggi, sgombrato il campo da quest’ultimo ostacolo, essa è riposta nella tec
nica. E la tecnica, non la fede, che smuove le montagne. Alla fine quando vincerà ogni 
resistenza, la tecnica rimarrà sola a dominare il campo, a distillare la sua felicità» (E. 
S i VARINO, lui religione della tecnica, in II Mattino, 29 dicembre 2007, p. 19). Da cri
stiani non si può accettare la «condanna» inappellabile della lede a motivo della tec
nica. Le risorse dell’economia salutis, della Provvidenza divina, sperimentate sempre 
nella storia umana, sono sconosciute a tutti! Certo, è solo questione di fede e di spe
ranza cristiana, come ha ricordato Benedetto XVI nell’enciclica Spe salai, del 30 
novembre 2007! Clr. anche G. VENTIMIGLIA, Tecnoelica, roboetica, bioroboetica e 
insegnamenti della Chiesa. Editoriale, in Rivista Teologica di Lugano 13 (2008), pp. 5- 
15; J.M. G alvan, La speranza nella società delle macchine: la tecnoetica, ibidem, pp. 
17-26; S. BARTOLOMEI, Temi e problemi della tecnoetica, ibidem, pp. 27-35.

 ̂ Importante è lo studio di R. RÉMOND, lai secolarizzazione. Religione e società 
nell’Europa contemporanea, Laterza, Roma-Bari 2003.

Il relativismo nelle sue diverse forme e scopi è davvero, oggi come oggi, il pen
siero e la prassi dominante della nostra cultura occidentale (G. MOCCI, I cattolici nella 
temperie del relativismo, Jaca Book, Milano 2006). La convinzione più diffusa -  come 
lamenta Charles Taylor -  è «che le posizioni morali non possono essere difese con 
argomenti, che le difierenze morali non possano essere urbin ate dalla ragione, che 
quando si tratta di valori morali alla fine non possiamo lai* alno che propendere verso 
quelli che ci sembrano più confacenti» (C. Taylor, Etica e umanità, Vira e Pensiero, 
Milano 2004, p. 193; clr. le pp. 193-227 per l’intero assunto. Clr. anche: C. CHI NIS, 
"(Juid est veritas?». Valore della «ratio» nei processi veritativi secondo la «mens» della
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dizio è condiviso, ma anche contestato e accusato di «a s
solutismo antifilosofico»57. Altre posizioni parlano di relati
vismo aperto indifferentemente a tutto, orgoglioso di essere 
privo di riferimenti normativi condivisi, sovente imbevuto 
di una retorica equivoca della società multiculturale, per la 
quale le diverse culture dovrebbero rinunciare a un’identi
tà forte, cioè alla propria identità, con scompensi inevita
bili e immaginabili; tutto è transitorio e provvisorio, e per
ciò relativo38. Nei suoi rapporti diretti con il cristianesimo, 
la sfida che il processo di secolarizzazione pone è stata fino
ra raccolta in maniera ancora assai parziale e debole59, una

Chiesa, in AA. W ., Fede e ragione. Opposizione, composizione?, LAS, Roma 1999, 
pp. 85-105; A. VENDE.viiATI, Universalismo e relativismo nell'etica contemporanea, cit., 
pp. 85-134; Aa. Vv., Relativismo: una sfida per i  cristiani, Ecclcsiae Domus, Napoli 
2007). Tale complesso processo di i ciati vizzazione, tiglia della modernità scientifica e 
delle rivoluzioni tecnologiche, affascina talmente le persone occidentali, osserva il filo
sofo e teologo Pasquale Giustiniani, che «[prese] da una specie di “mania della ragio
ne scientifica” e da quello che papa benedetto XVI ha evocato come il “dramma e 
l’illusione di Icaro”, pretenderebbero di avanzare senza limiti e senza remore morali, 
nei campi delle scienze e delle tecniche, accostandosi, sì, al sole della verità scientifi
ca nelle zone della vita nascente, dei futuri abitanti del pianeta, della qualità dell’esi- 
stere, del trattamento e della cura della malattia, nella gestione dell’uscita dalla vita 
[...1, però con ali di cera, destinate a fondere e iar precipitare colui che vola |..J . Una 
ragione, insomma, che “relativizza Dio”, “assolutizzando” la cosiddetta tecnoscienza, 
oggi in grado di modificare geneticamente, piante, animali e uomo, relegando le pro
spettive culturali e religiose nella sfera del privato. Non pochi si chiedono da che parte 
è la verità, se in questa ragione scientifica esasperata o in una ragione che resta aper
ta alla fede» (P. GlOSTlN/ANI, Relativismo. Che cos’è e cosa fare in prospettiva religio
sa., in Aa. Vv., Relativismo: una sfida per i  cristiani, cit., pp. 28-32; cfr. l'intero inter
vento alle pp. 27-65). O  r. anche: C. ZUCCARO, Bioetica e valori nel postmoderno. In 
dialogo con la cultura liberale, Queriniana, Brescia 2003; G. FORNERO, Bioetica catto
lica e bioetica laica, Mondadori, Milano 2005; P. COSTA, Un’idea di umanità. Etica e 
natura dopo Darwin, EDB, Bologna 2007; Aa. Vv., Discussione sulla fondazione meta
fisica dei problemi di bioelica, in Aquinas 50 [2007], pp. 107-200).

57 E l’accusa del filosofo M. Martelli, Senza dogmi. L’antifilosolia di papa 
Ratzinger, Editori Riuniti, Roma 2007, specialmente le pp. 9-34: «Dittatura del rela
tivismo?»; più morbide sono, invece, le considerazioni di A. MELLONI, L'inizio di papa 
Ratzinger, Einaudi, Forino 2006, pp. 92-133.

Cfr. D. ANTISERI, Relativismo, nichilismo, individualismo, Rubbettino, Soveria 
Marinelli 2005; D. AnTISHRJ /  G. DALMASSO/ M. L enoCI, Nichilismo e relativismo: 
nuove sfide al cristianesimo, in Vita e Pensiero (2005) n. 5, pp. 69-94; M. BraDLEY, 
Universalismo e relativismo nella filosofia politica contemporanea, in Asprenas 54 (2007), 
pp. 51-68.

51 Recentemente si sono incontrati, per dialogare, due noti scienziati: il gesuita e 
astrofisico George Coyne e il premio Nobel per la tisica l’ebreo Arno Penzias. Il tisico,
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constatazione forse non piacevole, ma necessaria per risve
gliare nuove energie e risposte40, come suggerisce a più ri
prese Benedetto X V I41;

•  il cedimento ingenuo o doloso di alcuni teologi e teo
logie allo «spirito della m odernità», che progressivamente 
ha «m esso l’uomo al posto di Dio. E  la svolta antropocen
trica [ben diversa dalla necessaria «svolta antropolo
gica»]42: l ’uomo, con la sua ragione, la sua libertà e il suo 
potere, diventa il nuovo axis mundi»Aì. D a questo cam bia

tile ha ricevuto il Nobel per la scoperta della radiazione cosmica di fondo, non crede in 
I )in c nell’anima; l’astrotìsico gesuita considerati lavoro scientifico inseparabile dalla pre
ghiera e dal rapporto col Creatore. Tuttavia, entrambi concordano almeno su un punto: 
l'urgenza di un dialogo che superi fondamentalismo e ateismo dogmatico; fede e scien
za non sono incompatibili, devono rispettarsi a vicenda come due sfere autonome di 
pensiero, e la ricerca deve essere libera da condizionamenti ideologici e religiosi (dir. R. 
ClllABERGE, La variabile Dio. In che cosa credono gli scienziati? Un confronto tra 
C ìeorge Coyne e Arno Penzias, Longanesi, Milano 2008). Cfr. anche il dialogo tra un 
leologo e cardinale e un filosofo ateo molto noti in Italia: A. SC O LA /P  FLORES d ’A rCAJS, 
I 'Hot Ateismo della ragione e ragioni della fede, Marsilio, Venezia 2008.

Emblematiche, a tale proposito, sono le reazioni recenti al tema attuale «crea
zionismo sì, creazionismo no»: cfr. O. FRANCESCHELLI, Dio e Darwin. Natura e uomo 
Ira evoluzione e creazione, Donzelli, Roma 20052; S. MORANDINl, Interpretare Dar
win. Pensare la creazione: libertà della scienza e dignità del credere, in Rassegna di Teo
logia 49 (2008), pp. 383-420. Il saggio, in occasione dell’awicinarsi dei centocinquan- 
l ’arini dalla pubblicazione de L’Origine della specie, invita a ripensare i rapporti tra 
lede cristiana ed evoluzionismo scientifico. In esso Morandini muove da una rilettu
ra puntuale dell’opera darwiniana, per proporre una i iilessione che intreccia episte
mologia e teologia, facendo emergere una prospettiva che pensa assieme libertà della 
scienza e dignità del credere anche in un contesto descritto dalla scienza in termini 
di caso e necessità. Cfr. lo studio all’opera darwiniana di S.J. CiOULD, La struttura della 
teoria dell’evoluzione. Codice, 'forino 2003.

■" Cfr. G. De ROSA, Due sfide alla fede: il relativismo e la secolarizzazione, in La 
Civiltà Cattolica 159 (2008), pp. 169-172; G. Miccoli, In difesa della fede, cit., pp. 
123-360.

42 Su questa svolta, che ha segnato il nuovo modo di vedere l’uomo nell’ottica del
l’evento Cristo e ha influenzato anche l’antropologia teologica, cfr. G. ANGELINI, La 
svolta antropologica: orientamenti bibliografici, in Teologia del Presente 4 (1973), pp. 
221-239; KG. BRAMBILLA, Antropologia teologica, in Teologia. I Dizionari, San Paolo, 
( uniscilo Balsamo 2002, pp. 72-108; Idem, Antropologia teologica. Chi è l’uomo per
ché te ne curi?, EDB, Bologna 2005. In questi anni l’antropologia si è protondamen
te rinnovata ponendo con forza anche la questione del ruolo e dell’identità femmi
nile, chiedendosi come passare dalla teoria alla prassi. Una nuova antropologia sta 
nascendo e Maria di Nazaret ne è un punto di riferimento importante (cfr. S. D e 
E io r f s , Paradigma antropologico, in Id e m , Maria. Nuovissimo Dizionario, EDB, 
Bologna 2006, voi. 2, pp. 1241-1269).

J1 C.M. BOFF, Ritorno al fondamento, in II Regno-Documenti 53 (2008) n. 17, p. 
561, clr. l’intero assunto alle pp. 557-567.
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mento assiale, osserva ancora il teologo servita Clodovis 
M aria Boff,

è  nata la generale strumentalizzazione alla quale la modernità 
ha sottoposto tutti i valori. Su questo punto sono d’accordo 
Weber e i pensatori della Scuola di Francoforte, con l’idea di 
«pensiero strumentale»; si può aggiungere anche Heidegger 
con la sua teoria del Ge-stell (artefatto, struttura di supporto). 
A questa strumentalizzazione non è sfuggita nemmeno la reli
gione. [... ] In questo contesto, sul piano socio-politico, la reli
gione diventa un semplice instrumentum regniM.

•  la graduale e inesorabile perdita del principio di respon
sabilità etica, verso la creazione e verso l’altro e il processo 
correlato di crisi della democrazia e delle sue fondazioni 
antropologiche ed etiche45 ;

4t ibidem, p. 561.
45 Anche l’etica tradizionale, laica o religiosa, è contestata nella sua valenza o 

pretesa veritativa: «L’etica non sa. L’etica non è scienza. L’etica è senza verità» (D. 
ANTISER1, Cristiano perché relativista, relativista perché cristiano, Rubbettino, 
Soveria Mannelli 2003, p. 62); cfr. anche G. Reale, Valori dimenticati dell’Occi
dente, Bompiani, Milano 2004; P  (.ARLOTTI, Teologia morale e magistero. Do
cumenti pontiiici recenti, LAS, Roma 1997; 11. JoNAS, Tecnica, medicina ed etica. 
Prassi del principio di responsabilità, Einaudi, Torino 1997; D. LONGO, Jonas e l’eti
ca della responsabilità nella civiltà tecnologica, in Sapienza 55 (2002), pp. 345-565; 
P. Becchi /  P. G iustiniani, Nuovi sentieri del hios. Prospettive teoretiche per la bioe- 
tica oggi, in Asprenas 54 (2007), pp. .33-50; S. KampowSKI, Attualità della biologia 
filosofica di Hans ]onas, in Aquinas 50 (2007), pp. 181-189. Contestazioni si sono 
allacciate anche per quanto riguarda il concetto di «natura», di «legge naturale», 
ecc. (cfr. Aa. Vv,, Legge di natura e interculturalità, a cura di Ignazio Sanila, Stu- 
dium, Roma 2006; F. Di Beasi, Quale natura? Natura di che cosa? Riflessioni sulla 
legge naturale, in Aquinas 50 [2007.1, pp. 11-42). A livello sociale e di organizzazio
ne delle torme politiche ciò si riflette nell’idea di democrazia quale luogo neutro 
di delinizione comune delle regole di interazione (o regole del gioco) tra i diversi 
soggetti dotati di rappresentanza: cfr. M. TOSO, Democrazia e libertà. Laicità oltre 
il neoilluminismo postmoderno, LAS, Roma 2006, soprattutto le pp. 51-81 
(«Capitolo 111: Democrazia delle regole o dei valori? La dimensione antropologi
ca ed etica della democrazia») e 83-102 («Capitolo IV: Per una democrazia socia
le in contesto di globalizzazione»); E GARELLI /  M. SlMONH (Edd.), La democrazia. 
Nuovi scenari, nuovi poteri. Atti della 44" Settimana sociale dei cattolici italiani, 
LDB, Bologna 2005; Pontificio Consiglio della G iustizia k della Pace, Di
zionario di dottrina sociale della Chiesa, a cura di Giampaolo Crepaldi e Enrique 
Coloni, LAS, Roma 2005.
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•  il soggettivismo che non sa più riconoscere l’utilità, la 
necessità e il valore della verità (non frutto di un sistema 
ideologico arrogante ma, almeno per i cristiani, compresa in 
una prospettiva rigorosamente cristologica)1'’ e che, quindi, 
scivola sempre più nel nichilismo117 e nell’esaltazione dell’o«- 
lologia della debolezza come rifiuto di ogni assoluto, anche 
metafisico48;

•  Xottundimento dell’interesse per la problematica religio
sa frutto dell’eclissi del vero senso di Dio che il cristianesi-

Af' Cfr. A. Mti.ano, Quale verità. Per una critica della ragione teologica, EDB, 
Bologna 1999; A. RUSSO, Jat verità crocifissa. Verità e rivelazione in tempi eli plurali
smo, San Paolo, Cinisello Balsamo 2005; B. FORTK, Ho cercato e ho trovato. Con i 
Magi alla ricerca della verità verso l’incontro con Dio, San Paolo, Cinisello Balsamo 
2005; P. Basilico, In difesa della verità. Itinerario filosofico tra le encicliche di 
Giovanni Paolo II, OCÒ, Roma 2006; S.M. Pkrrlt.la, E cco tua Madre (Gv 1 9 ,27 ). 
La Madre di Gesù nel magistero di Giovanni Paolo II e nell’oggi della Chiesa c del 
mondo. San Paolo. Cinisello Balsamo 2007, pp. 58-72.

17 (irisi della ragione, perdita del centro, decadenza dei valori: il nichilismo si 
è presentato a volte con il proprio nome, a volte sotto altre sembianze. Ma che 
cos’ò propriamente il nichilismo? Da dove viene quest’«ospite inquietante» -  co
me lo definì lo stesso Nietzsche in Frammenti postumi 188 .5 -1887  -  che si aggira 
ovunque in casa nostra, tra i nostri giovani, c che nessuno può o riesce a mettere 
alla porta? Su tale ospite inquietante, cfr. le considerazioni di lì. SEVERINO, Essenza 
del nichilismo, Adelphi, Milano 1995; Fi VOLPI, Il nichilismo, Laterza, Roma-Bari 
2005; U. G alimberti, L’ospite inquietante. Il nichilismo e i giovani, Feltrinelli, 
Milano 2007.

4fì Cfr. G. PALUMBO, Suggestioni teologiche del pensiero della finitezza, in Rivista 
Teologica di Lugano 9 (2004), pp. 95-120: partendo dal n. 95 delFenciclica Fides et 
ratio di Giovanni Paolo II, viene vagliata la proposta filosofica postmoderna di 
Gianni Vattimo, uno degli epigoni del pensiero debole, non contrario al cristianesi
mo, ma piuttosto alla sua riflessione metafisica tradizionale, che condanna senza 
mezzi termini. L'autore dell’articolo conclude il suo contributo cogliendo il rischio 
di tale proposta: «Senza intravedere e scorgere ciò, il pensiero debole corre il rischio 
di dare una visione troppo riduttiva del cristianesimo e di appoggiare un “finitismo 
semplice e soddisfatto”, corre il rischio di rendere il discorso snW impotenza di Dio 
un “tema pregiato” per “sofisticate incredulità”»  (ibidem, pp. 119-120). Clr. anche 
A. AleSS.I, Sui sentieri dell’essere. Introduzione alla metafisica, LAS, Roma 1998; 11. 
Verweyen, lui teologia nel segno della ragione debole, Queriniana, Brescia 2001; l. 
SANNA, La concezione del mondo nella postmodernità, in Aa.V.V., Fons Lucis, cit., pp. 
497-521; R. OTTONE, Ontologia debole e «Caritas» nel pensiero di Gianni Vattimo, 
in La Scuola Cattolica 82 (2004), pp. 171-203; C. DOTOLO, Un cristianesimo possibi
le. Ira  postmodernità c ricerca religiosa, Queriniana, Brescia 2007, pp. 50-121; R. 
Rl.POLF., Pensiero umile e stile cristiano, in \m Rivista del Clero Italiano 89 (2008), 
pp. 596-610; dello stesso autore, seppur più esteso e articolato rispetto a quanto è 
appena abbozzato in questo articolo, cfr. IDEM, Il pensiero umile. In ascolto della 
Rivelazione, Città Nuova, Roma 2007.
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mo ritiene innato nella creatura umana49 -  si teorizza persi
no una «spiritualità senza D io»50 -  e nello stesso tempo una 
nostalgia contraddittoria e un ritorno di D io nella crisi persi
stente dell’uomo contemporaneo, con i conseguenti contrac
colpi sul modo di concepire la laicità sia a livello individua
le che statuale51;

•  l ’affabulazionc correlativa del cristianesimo, cioè la 
riduzione dei suoi fondamenti storici e dottrinali a romanzo 
o a mito, ritenendo la dogmatizzazione del suo Fondatore, 
destituito anche della sua divinità personale, un frutto della 
costanlinizzazione della Chiesa52. In questo modo la perso-

Cfr. CCC, nn. 27-49 «L’uomo è “capace” di Dio»; Catechismo della Chiesa 
Cattolica. Compendio, LEV /  San Paolo, Città del Vaticano /  Cinisello Balsamo 2005, 
nn. 2-5.

‘’(t Cfr. A. COMTE-SPONVTI.LE, Lo spirito dell*ateismo. Introduzione a una spiritua
lità senza Dio, Ponte alle Grazie, Milano 2007.

51 Cfr. R. Serpa, I a  religione, il sacro e il santo, in Sapienza 55 (2002). pp. 257- 
269; A. FRANCHI, Ritornare alla nostalgia. Osservazioni sulla crisi dell’uomo contem
poraneo, ibidem, pp. 271-294; R. S'I ARK /  M. INTROVIGNE, Dio è tornato. Indagine 
sulla rivincita delle religioni in Occidente, Piemme, Casale Monferrato 2003. Questi 
argomenti sono stati trattati-seppur brevemente -  in S.M. PERREU.A, Ecco tua Madre 
(Gv 19,27), cit., pp. 31-57. Sulla questione della laicità, cfr. M. TOSO, Democrazia e 
libertà, cit., pp. 179-208 («Capitolo IX: Laicità dello stato democratico e legge mora
le naturale. Progressiva desemantizzazione della laicità e sue cause») e 209-244 
(«Capitolo X: Per una laicità aperta. Laicità nel postmoderno»!.

52 È il caso, ad esempio, di Dan Brown con il Codice da Vinci (Mondadori, Milano 
2003) e, in Italia, con strumenti ermeneutici e culturali molto più solidi del prece
dente autore, di Corrado Augias /  Mauro Pesce con Inchiesta su Gesù (Mondadori, 
Milano 2006), o di Harold Bloom con i revisionismi del suo Gesù e Yahvè. La frattu
ra originaria tra Ebraismo e Cristianesimo (Rizzoli, Milano 2006), o di quello acre e 
assai disinformato di Piergiorgio Odifreddi su Perché non possiamo essere cristiani (e 
meno che mai cattolici), che si conclude asserendo: «E  finalmente giunta l’ora di emet
tere un verdetto sul Cristianesimo. Che, ovviamente, è la condanna capitale» 
(Longanesi, Milano 2007, p. 223); o di uno come Richard Dawkins, che nel suo L'Illu
sione di Dio. Le ragioni per non credere, asserisce che per il suo volume ha preso in 
considerazione «solo i teologi disposti a contemplare seriamente l’ipotesi che Dio non 
esiste» (Mondadori, Milano 2007, p. 4). Quanto accomuna questi approcci è l ’istan
za di ricomprenderc la complessa figura di Gesù con il NT alla mano: un NT posto, 
però, sullo stesso livello delle fonti apocrife del II secolo dell’era cristiana; tale 
approccio va causando, nel contempo, una diffusione c una curiosità di tipo giorna
listico. Di fatto si tratta di un livellamento anti-storico, provocato proprio da chi pro
fessa di rileggere le fonti bibliche da storico (forse è più opportuno parlare di ten
denze neo-storicistiche) e non da credente: un anacronismo che ignora il linguaggio 
gnostico diffuso negli apocrifi, il contesto storico del IT ITI secolo in cui sono stati 
prodotti quelli più antichi e che misconosce spesso le prospettive ermeneutiche sot-
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na, l’identità e il messaggio di Gesù, così come vengono 
delineati dai Vangeli55 e dalla dottrina ecclesiale bimillena
ria54, vengono sottoposti a un profondo processo di revisio
ne che ha posto sotto accusa quel Gesù Cristo Figlio di Dio 
in cui hanno creduto per secoli milioni di persone; insom
ma, con l’elaborazione della dottrina trinitaria nella Chiesa 
antica55, «il cristianesimo trasforma G esù di Nazaret, un 
personaggio storico sul quale disponiamo di ben pochi dati 
verificabili, in uno dei componenti di una “molteplicità po
liteistica” che viene a sostituire il misterioso Yahvè»56;

tostanti. Per quanto riguarda il volume di Augias-Pcsce, si possono elencare i loro 
errori metodologici: 1) la deformazione dell’immagine di Gesù; 2) la sottrazione di 
materiale attendibile dai Vangeli canonici; 3) Y aggiunta di materiale non attendibile 
tratto dai vangeli apocrifi; 4) Yesclusione del soprannaturale; 5) la confusione della 
ricerca su Gesù, alla quale vengono incorporati dati irrilevanti (cfr. P. ClAVARELLA /  
V. BERNARDI, Risposta a «Inchiesta su Gesù», GBU, Roma 2007; S. BarbagLIA, In 
margine alla discussione sul libro-intervista di Corrado Augias -  Maurizio Pesce, in 
Studia Patavina 54 [2007], pp. 435-460). Su queste proposte non in linea con la sto
ria, la fede e la teologia cristiana, ctr, la breve ma serrata critica di G. Mucci, Dagli 
argomenti alle favole, in La Civiltà Cattolica 158 (2007) n. 3, pp. 390-398.

53 Non si può non menzionare il volume di Joseph Ratzinger /  Benedetto XVI su 
Gesù di Nazareth (Rizzoli, Milano 2007); un libro condotto sul filo deH’erudizione e 
dell’attenzione pastorale, della passione per Gesù e della fiducia negli Apostoli e negli 
Evangelisti, in un tempo di «affabulazione del cristianesimo e delle sue fonti». Questo 
ritorno alla tradizione apostolica e patristica non nasce, comunque, dalla sfiducia nel
l’esegesi scientifica, una disciplina indispensabile che nei suoi vari metodi porta a una 
profonda conoscenza di Gesù, la sua opera e il suo messaggio. Il libro, invece, con
testa indirettamente le ricorrenti costruzioni fantasiose e di corto respiro scientifico 
di tanta pubblicistica nostrana (cfr. A. A m a to , «Gesù di Nazaret», in L’Osservatore 
Romano, martedì-mercoledì 17-18 aprile 2007, p. 15; C.M. M a r tin i, Gesù di Nazaret 
ieri e oggi, in il Sabato 25 [2007] n. 5, pp. 70-75; J.H. MORALES RlOS, Presentazione 
del libro «Gesù di Nazaret» di Papa Benedetto XVI, in Antonumum 82 [2007], pp. 
415-439; M. GRONCHI, Conoscenza segreta e storia di Gesù. A confronto con «Il Codice 
da Vinci» e «Il Vangelo di Giuda», in Asprenas 54 12007], pp. 69-84). Cfr. alcuni com
pendi che offrono un’indispensabile riflessione critica sulla testimonianza dei Vangeli 
al «Gesù storico»: M. GRONCHI /  J. LLUNGA MlJYA, Gesù di Nazaret. Un personag
gio storico, Paoline, Milano 2005; R. PENNA, Gesù di Nazaret. La sua storia, la nostra 
fede, San Paolo, Cinisello Balsamo 2008; G. JOSSA, Il cristianesimo ha tradito Gesù?, 
Carocci, Roma 2008.

^ Sulla dottrina ecclesiale su Cristo, enucleatasi proprio a partire dalle fonti della 
lede (Scrittura e Tradizione), sottoposte a riduzione o sottovalutazione indebite, ma 
anche a interessanti approfondimenti teologici, cfr. A. A m a to , Gesù il Signore. Saggio 
di Cristologia, EDB Bologna 2003 \

”  Cfr. F. DUNZL, Breve storia del dogma trinitario nella Chiesa antica, Queriniana, 
Brescia 2007.

C. Augias /  M. PESCE, Inchiesta su Gesù, cit., p, 200.
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•  la valutazione del cristianesimo affabulato come sistema 
religioso oppressivo, antiumano, antiscientifico e mistifica
tore, che merita, quindi, l’espulsione dall’orizzonte della 
postmodernità con l’imputazione infamante di millantato 
credito, per cui è doveroso elaborare, secondo l’ateo dichia
rato Michel Onfray, un rigoroso Trattato di ateologia''1. D i
nanzi a certi scritti che provocano sconcerto e indignazione, 
«con le parole del poeta ebreo F. Werfel, si può ben dire che 
in ambito così puro un fantasticare senza freni io lo detesto 
come una oscenità, e ogni libertà poetica senza un solido fon
damento mi sembra sconsideratezza anti-artistica e offensi
va. Infatti, di che uomini, di cose quanto serie si tratta qui, 
quale eterna forza portante ha qui l’avvenimento!»57 58;

•  la necessità di una nuova apologetica sapiente e intelli
gente di fronte alla forma postmoderna della quaestio sul 
quaerere Deum che superi sia i modelli vecchi, ingenui e 
infruttuosi, sia la riproposizione aprioristica delle pur vene
rande formule di fede di cui oggi ben pochi comprendono 
il significato e la vitalità59;

•  l’esigenza di una rivisilazione-riformulazione del lin
guaggio della fede cristiana, ritrovando «una vera consape
volezza di ciò che queste formule significano, sottoponen
dole senza paura alla prova del nuovo contesto culturale e 
delle più recenti scoperte. Questo comporta, anche da par
te dei cristiani più convinti, la disponibilità a ripensare -  e

57 Cfr. M. ONHKAY, lruttato di ateologia. Fisica della metafisica, Fazi, Roma 2005; 
per una risposta critica, invece, cfr. M. BaUMIKR, Antitrattato di ateologia, Lindau, 
Torino 2006.

w G. COLZANl, Volti di Gesù in recenti pubblicazioni, in Consacrazione e Servizio 
53 (2008) n. 2, pp. 54-55; sarà utile la lettura del volume di A. Amato, Gesù, identi
tà del cristianesimo, LEV, Città del Vaticano 2008.

v' Cfr. S. PiÉ-NinoT, La teologia fondamentale. «Rendere ragione della speranza» 
(lPt 3,15), Queriniana, Brescia 2002, pp. 11-72, ove l’autore mostra come il cristia
nesimo sia una proposta di senso, degna di fede e credibile per il complesso e diver
sificato mondo d ’oggi. Clr. anche; A. TONIOLO, Cristianesimo e verità. Corso di teo
logia fondamentale, Messaggero, Padova 2003, pp. 5-78.

46



a ri-dire -  la loro fede in rapporto a queste variabili. Il “pro
cesso” a Gesù, come ogni processo, non è solo un accumu
larsi di sospetti e di accuse, ma l’occasione per far emer
gere, attraverso il confronto, almeno qualche frammento di 
verità»60; il «processo a G esù» sostanzialmente diventa an
che «processo alla sua Chiesa», al cattolicesimo in parti
colare e al cristianesimo in generale, che hanno l’impron
titudine, nonostante le note divisioni e frammentazioni 
storiche, di essere ancora presenti e operanti, onde per cui 
non si rassegnano a un mondo senza Dio e i suoi valori61;

•  la questione della multiculturalità, che spesso è accom
pagnata non solo da mancanza o da difficoltà di compren
sione e di accoglienza della diversità e delle palesi differen
ze, ma anche da gesti concreti di convivialità e di ospitalità 
reciproca62;

•  l ’urgenza dell’educazione interculturale e interreligiosa 
in un mondo globalizzato e scosso da tensioni assai perico
lose, in vista della realizzazione di una società «conviviale», 
possibilmente «fraterna»65, tra le persone di ogni razza, cul
tura e religione64;

M G. SAVAGNONE, Processo a Gesù. È ancora ragionevole credere nella divinità di 
('risto?, Elle Di Ci. Torino 2007, pp. 9-10; cfr. l’intero assunto alle pp. 5-29: «La 
maschera e il volto». Su tale tematica, cfr. S.M. PKRRELLA, Credo nei Dio di Gesù 
Cristo. La responsabilità del «conoscere» la fede oggi, ISU-Università Cattolica, 
Milano 2007, pp. 231-267; L. CATTANEO, L’esegesi contemporanee e la divinità di 
Gesù, in La Civiltà Cattolica 159 (2008) n. 2, pp. 257-246.

Cfr., a questo riguardo, le pagine del filosofo cattolico francese 15. SlOHÈRF, 
Cattolico. Perché non dobbiamo rassegnarci a un mondo senza Dio, Lindau, Torino 
2007.

**2 Cfr. A. MARAZZT, L o sg u ard o  an trop o log ico . Processi educativi e multiculturali
smo, Carocci, Roma 1998.

hi fl principio di «fraternità», oltre a essere un caposaldo del cristianesimo, appar
tiene da secoli alla riflessione filosofica e politologica; esso è, quindi, un principio da 
riproporre con forza alle società, alla politica nazionale ed internazionale, alle cultu
re e alle stesse religioni, perché non se ne dimentichino visto che è sempre una risor
sa benefica per tutti (cfr. Aa. Vv,, lui fraternità come principio del diritto pubblico, 
Città Nuova. Roma 2007; Aa. Vv., Il principio dimenticato. La fraternità nella rifles
sione politologica contemporanea. Città Nuova, Roma 2007).

M Su questa tematica, cfr. V. POSSENTI, Il principio-persona, Armando, Roma 2006; 
U. P ABIETTI, L'identità etnica, Carocci, Roma 1998; J. DvìPITS, // cristianesimo e le reli-
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•  la necessità di cooperazione fra scienza e religione, visto 
che nella nostra contemporaneità postmoderna due forze 
contrastanti dominano la scena del mondo, nei dibattiti acca
demici non meno che nei conflitti reali: da un lato, un natu
ralismo scientifico, dall’altro, un’inattesa rivitalizzazione del 
ruolo politico della religione. Scrive al riguardo il filosofo 
Jurgen Habermas:

Il contenzioso è chiaro. Da una parte, la discussione verte 
sul giusto modo di naturalizzare una mente costituita per sua 
natura intersoggettivamente e guidata da norme. Vi corri
sponde dall’altra parte la discussione circa la retta compren
sione di quella spinta cognitiva che è contrassegnata dalla 
nascita delle religioni mondiali [...]. In questa controversia io 
sostengo la tesi di Hegel, che le grandi religioni rientrano nella 
storia stessa della ragione. Il pensiero post-metafisico non può 
intendere se stesso se non include nella propria genealogia, 
accanto alla metafisica, anche le tradizioni religiose [...]. Le 
tradizioni religiose provvedono ancora oggi all’articolazione 
della coscienza di ciò che manca. Mantengono desta una sen
sibilità per ciò che è venuto meno. Difendono dall’oblio le 
dimensioni della nostra convivenza sociale e personale, nelle 
quali i progressi della razionalizazione culturale e sociale 
hanno prodotto distruzioni immani65.

•  la necessità di formare e di sviluppare negli uomini e 
donne del tempo postmoderno una vita spirituale armoni
ca e matura, sovente in ritardo su quello dello sviluppo tec
nologico e psichico66, il che significa e comporta che la

gioni. Dallo scontro all'Incontro, Qucriniana, Brescia 2001; R. GlBEI.UNl, Cristiane- 
simo e teologia davanti al pluralismo culturale, in Rassegna di Teologia 48 (2007), pp. 
325-341; G. ParnofiLI.I.O, lui possibile convivenza tra estranei. Il punto di vista di J. 
Habermas, ibidem, pp. 343-357.

J . Habermas, Tra scienza e fede, Laterza, Roma-Bari 2008, pp. X-XI. 
u' Cfr. C. MOLARI, Ter una spiritualità adulta, Cittadella Lùliti ice, Assisi 2007, pp. 

127-237.
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«lorm a di fede tipica di una comunità è quella vissuta dagli 
adulti, o meglio dalle persone che esercitano l’induzione 
ilella fede comune. Essa è qualificata da alcune caratteristi
che fondamentali: è personalmente assunta e quindi autono
ma, è culturalmente armonica e quindi unitaria, è in grado 
di discernere il bene e quindi non segue il principio dell’istin
to, ma soprattutto sa misurarsi con la morte [...] che è il cri
terio della vita»67; Chiese, teologie e pastorali devono con
correre alla costruzione o, dipende dai casi, ri-costruzione di 
lina spiritualità cristiana armonica e pneumatica68.

Non a caso, l ’odierno mondo occidentale viene conno
tato a più riprese dal sociologo Zygmunt Bauman come 
«società liquida»: una società umana sempre più globaliz
zata nell’economia e nella comunicazione, fortemente 
interconnessa a motivo di plurimi rapporti fra i popoli e 
le culture, eppure paradossalm ente e contraddittoriamen
te sofferente per l ’incapacità di costruire legami continua
tivi e solidali69. In questa «società flu ida» e massmediale 
e sempre più «in rete», tutto si consuma con voracità e 
tutto, subito dopo, viene dism esso, sconnesso, smantella
to (tanto che si parla di anoressia e di consentanea buli
mia sociale): l 'homo oeconomicus, vero homo consumens,

Ibidem, p. 139,
La vita spirituale è assai importante per ogni credente e per ogni comunità; le 

discrasie ci sono sempre state e sono sempre possibili; in tale ambito e forme biso
gna lasciarsi sempre guidare dallo Spirito Santo per una vera esperienza e testimo
nianza (cfr. D. SORRENTINO, L’esperienza di Dio disegno di teologia spirituale, 
Cittadella Editrice, Assisi 2007; K. WAAIJMAN, La spiritualità. Forme, fondamenti, 
metodi, Queriniana, Brescia 2007). Non bisogna, tuttavia, in tale contesto, sottova
lutare la risorsa della «spiritualità mariana» (cfr. Aa. Vv., lui spiritualità mariana: legit
timità, natura, articolazione. Atti del IX Simposio Internazionale Mariologico [Roma, 
3-6 novembre 1992], Marianum, Roma 1994; S. Db. FlORKS, Spiritualità, in Idem, 
Maria. Nuovissimo Dizionario, cit., voi. 2, pp. 1.532-1584).

m Cfr. Z. BAUMAN, Amore liquido, Laterza, Roma-Bari 2004; IDEM, Dentro la glo
balizzazione, Le conseguenze sulle persone, Laterza, Roma-Bari 2004; IDEM, Vita 
liquida, Laterza, Roma-Bari, 2006; IDEM, Modus vivandi. Inferno e utopia del mondo 
liquido, Laterza, Roma-Bari 2007.
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ha disim parato ad amare, a donarsi, a prendersi cura del
l’altro70.

Per questo, Bauman vede come contraltare ò d i’homo 
consumens quello che lui definisce Yhomo sacer, cioè il p o 
vero che viene sistematicamente estrom esso dalla società 
globalizzata, e poi conseguentemente sacrificato, non es
sendo più un soggetto da soccorrere, ma un rifiuto da 
rimuovere. L’aggregazione smantellata con e dalle sue con
traddizioni interpella radicalmente a rivederne i presuppo
sti per costruire un nuovo socialismo, non delle dittature, 
ma di una società eticamente umana. Così Yhomo sacer, 
mentre è sacrificato, richiama all’«ordine», non quello dei 
precetti, ma quello che scaturisce dall’ascolto della natura 
e dal rispetto della persona nella sua dignità e diritti. La 
società e la vita fluide, liquide, pertanto, mettono a nudo 
la crisi dell’Occidente; il suo declino smaschera le sue pre
sunzioni: la competitività esasperata, il liberismo selvaggio, 
il progressivo ridimensionamento delle strutture sociali, il 
mito del cambiamento e della velocità senza meta e senza 
finalità; ma soprattutto mostra l ’oscuramento dei diritti 
umani prodotto dalla sacra /  sacrilega trinità «territorio- 
nazione-stato». L’homo consumens, in molti casi gretta
mente homo oeconomicus, ha disim parato persino a pren
dersi cura della Terra violentandola e saccheggiandola 
nelle sue materie e risorse, riducendola a una grande pat
tumiera, intossicandola con veleni e con rifiuti tossici nella 
biosfera, portando inesorabilmente le calotte polari a scio
gliersi71: sempre più si globalizza l’incertezza e quindi la 7

7“ Cfr. IDIZM, Homo consumens. Lo sciame inquieto dei consumatori e la miseria 
degli esclusi, Erickson, Gardarolo 2007.

1 Dinanzi a questa emergenza e sofferenza del creato, che provoca scompensi e 
problemi anche per i poveri del mondo, anche i credenti devono sentirsi impegnati 
per un profondo cambiamento di rotta (cfr. Aa. Vv., Im creazione in dono. Giovanni 
Paolo II e l’ambiente, EMI, Bologna 2005; S. MORANDINI, Teologia ed ecologia, 
Morcelliana, Brescia 2005; S. MORANDINI /  P. TARGHI, limergenza rifiuti. Una pro-
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paura72! Diventa così sempre più palpabile l ’angosciato 
alflato cinquecentesco: Peur toujours, peur partout (paura 
sempre e ovunque)73. Non c’è da meravigliarsi se la pro
fonda crisi dell’umano ha portato inevitabilmente anche 
alla pericolosa crisi della natura14. «N e consegue che l’uomo 
postmoderno tende a percepirsi come posl-historic man\ 
un essere, secondo l ’espressione di R. Seudenberg, senza 
memoria e senza speranza»75. La società è di corto respiro10. 
Sulla scia del pensiero di Jean-Paul Sartre si pone, inoltre, 
la nausea che fa seguito alla rivelazione improvvisa e dolo
rosa delY essere-là-nel-mondo senza giustificazione, come le 
pietre del giardino, gli alberi, le panchine, le radici che af
fondano nella terra, buttate lì, di troppo, senza scopo e 
senza senso: «Siam o tutti qui a bere e a mangiare per con
servare la nostra preziosa esistenza, e non c ’è niente, nien
te, nessuna ragione d ’esistere»77.

posta tra orizzonti teologici ed esperienze operative, EMI, Bologna 2007; J. MOLLER, 
Mutamenti climatici e povertà. Prospettive per una globalizzazione equa e durevole, in 
La Civiltà Cattolica 159 [2008] n. 2, pp. 223-236).

i2 «La paura è una sensazione nota ad ogni creatura vivente [...]. L’uomo cono
sce però un altro tipo di paura, di “secondo grado”: una paura, per così dire, social
mente e culturalmente “riciclata”, ovvero “derivata” [...] una paura che — indipen
dentemente dalla presenza immediata o meno di una minaccia -  orienta il 
comportamento dell essere umano dopo aver modificato la sua percezione del mondo 
e le aspettative che ne guidano le scelte l ...J. La “paura derivata” è un preciso stato 
d ’animo che può essere descritto come sensibilità al pencolo: senso di insicurezza (il 
mondo è pieno di pericoli che possono colpire in qualsiasi momento senza preavvi
so, o quasi) e di vulnerabilità (nell’eventualità in cui il pericolo colpisca ci saranno 
ben poche o nessuna possibilità di sfuggirgli o di difendersene con successo» <Z. 
Bauman, Paura liquida, Laterza, Roma-Bari 2008, pp. 3-4; l’autore a questo riguar
do fa riferimento a H. LAGRANGE, La Civiltàà l’épreuve. (.'rime et sentimene d’insé- 
curité, PUF, Paris 1995, pp. 173ss ).

È la nota espressione con cui Lucien Febvre ha condensato con efficacia come 
ci si sentisse nell’Europa del XVI secolo, ossia nel tempo e nel luogo in cui stava per 
sorgere la modernità (cfr. L. FEBVRE, Le Problèma de l ’incroyance au XVÌ siede, Albin 
Michel, Paris 1942, p. 380; Z. BAUMAN, Paura liquida, cit., p. 4).

H Cfr. A. ALESSI, Sui sentieri dell'uomo. Introduzione all’antropologia filosòfica, 
LAS, Roma 2006, pp. 7-20. 

h ìbidem, p. 11.
Cfr. S. PALUMBIKRI, L’uomo e il futuro, Dchonianc, Roma 1991, voi. 1, pp. 

XVIII XIX.
"  J.-P. SARTRE, La nausea, Einaudi, 'Torino 2007 (l’originale francese è del 1948), 

p. 173; alla nausea si associano, non di rado, l’angoscia e la disperazione. 11 dolore
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Nel mondo dell’insicurezza globale dovuta ai fattori le
gati a una società sgangheratamente liquida torna con forza 
il bisogno di comunità per uscire dal comune deragliamento 
pedagogico, etico, valoriale e quindi antropologico78, visto 
che sempre più spesso siamo «indotti a cercare, come U l
rich Beck ha causticamente osservato, soluzioni personali a 
contraddizioni sistemiche-, cerchiamo la salvezza individua
le da problemi comuni»™. Tale strategia è destinata a fallire 
in quanto non intacca le radici stesse del problema comu
ne; inoltre, è proprio questo ripiegamento individualistico 
globalizzato a mortificare e a spegnere la speranza comune 
nella guarigione. L’essere attivamente partecipi del bene co
mune è l’unica strategia vincente per tutti80, anche e soprat
tutto per la pro vocazione teologica del cristianesimo (co
munque portato e annunciato dalla Chiesa /  Chiese)81 e per

non è tanto determinato dal fatto che si è vittime della sofferenza, quanto piuttosto 
dal fatto che si tratta di una sofferenza senza perché. Il recensore del romanzo sar- 
triano, Paul Nizan, così scrive: «Sarebbe sbagliato affrettarsi, come non si mancherà 
di fare, ad avvicinare Sartre a Martin Heidegger. Oggetto dell’angoscia nel filosofo 
tedesco è il nulla-, in Sartre è l’esistenza. La legge dell’uomo rigorosamente solo non 
è la paura del nulla, ma la paura dell’esistenza» (ibidem, p. 7). Sartre (t 1980) è comu
nemente conosciuto per essere stato uno degli esponenti più rappresentativi dell’esi
stenzialismo ateo; lui stesso non ha esitato a dichiarare di aver avuto sempre un rap
porto difficile ed impossibile con Dio (cfr. N. AltBAGNANO, Storia della Filosofia. 
Dallo Spiritualismo all’Esistenzialismo, Gruppo Editoriale L’Espresso, Roma 2006, 
voi. 5, pp. 720-733). Eppure, nel Natale del 1944 scrisse per i suoi compagni di pri
gionia un racconto originale, un testo teatrale, sul mistero del Natale. Il racconto si 
offre al lettore come l’immagine di un’esperienza religiosa e raggiunge il suo apice 
nella descrizione, poetica e pittorica insieme, del rapporto di profonda intimità che 
lega la Madre di Gesù con il Figlio. Questo testo era dettato anche dall’esigenza di 
creare aggregazione e solidarietà tra prigionieri credenti e non, nella chiara allusio
ne alla Francia occupata dai tedeschi, per sollecitare la resistenza dei suoi compagni 
di prigionia contro gli invasori (J.-P. Sartre, Barione o il figlio del tuono. Racconto 
di Natale per cristiani e non credenti, Christian Marinotti, Milano 2003).

w II filosofo Nicola Abbagnano (11990) vedeva in questo deragliamento il frutto 
di pericolose aporie, quali il determinismo biologico, il determinismo sociale, la 
povertà pedagogica, valoriale, coinunicazionale, tecnologica (cfr. N. Abbagnano, 
Storia della filosofia, cit., voi. 9, pp. 576-586).

Z. Bauman, Voglia di comunità, Laterza, Roma-Bari 20074, p. V.
™ Cfr. ibidem, pp. 3-7.

Non sarebbe corretto limitare la lettura del nostro tempo ai soli caratteri pro
blematici relativi a ciò che costituisce un ostacolo o una situazione inedita dinanzi 
alla fede e al suo messaggio. In un’ampia riflessione il teologo Claude Gell ré ha indi
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la sua missione evangelizzatrice e di servizio in vista di un 
nuovo e urgente umanesimo formativo e performativo82.

Le derive, o meglio il declino del nostro tempo postm o
derno, comunque, lasciano intravedere anche vie d’uscita 
positive con la valorizzazione e la promozione, per esem 
pio, della persona umana, della libertà e della responsabili
tà sociale ed etica per sé e l ’altro8’ . Lo  stesso Joseph  Rat
zinger riconosceva l ’urgenza, ma anche la difficoltà, di tale 
compito:

Ora è vero che anche la Chiesa non possiede risposte bel- 
l’e pronte per tutti i problemi che emergono in un momento 
nel quale si sono dischiuse all’uomo possibilità assolutamen
te nuove di disporre di sé e del mondo e, insieme, sono anche 
insorti quesiti inimmaginabili sui limiti di quanto è permesso 
all’uomo e sulle modalità positive del suo dover essere. Che 
cosa il messaggio biblico significhi in tutti questi nuovi ambi
ti della responsabilità umana va chiarito nella comune lotta 
per la comprensione delle attuali circostanze e nella loro illu
minazione mediante la parola della fede. [...] A tal riguardo

viduato per la fede una serie di cbanche nella cultura contemporanea: il ritorno della 
questione del senso; la quòte (alla lettera: «la ricerca») dell'Alterità; i grandi raccon
ti della passione dell’uomo; le figure della trascendenza; la line dell’eurocentrismo 
(cfr. C. G kffré, Les enjeux de la culture contemporaine pour la foi ebretienne, in Lavai 
'Ybcologique et Philosophique 52 [1996], pp. .565-585, specialmente le pp. 574-581). 

s2 Cfr. B. Forte, La sfida di Dio, Mondadori, Milano 2002, pp. 13-43.
In questi anni nonostante la crisi, anzi, anche grazie ad essa, filosofìa e teolo

gia si sono interessate a rivedere e a riproporre sotto diverse sensibilità e culture l ’im- 
portante categoria della «persona»; la storia del concetto di persona, comunque, c 
la storia di un lungo itinerario che ci porta per un momento nel cuore stesso della 
teologia cristiana. Senza tale visione e riflessione, ciò che oggi viene chiamata «per
sona» sarebbe rimasto qualcosa di non pienamente definibile, e il fatto che le per
sone non sono avvenimenti semplicemente naturali non sarebbe stato riconosciuto 
(cfr. B. FORTE, Veternità nel tempo. Saggio di antropologia ed etica sacramentale, 
San Paolo, Cinisello Balsamo 1993, pp, 68-81; Aa. Vv., Uidea di persona, Vita e 
Pensiero, Milano 1996; A. MILANO, Persona in teologia. Alle origini del significato 
di persona nel cristianesimo antico, Debordane, Roma 19962; Idem, Persona, in 
Aa.Vv., Teologia. I Dizionari, cit., pp. 1 138-1157; R. SPAEMANN, Persone. Sulla dif
ferenza tra “qualcosa” e “qualcuno”. Laterza, Roma-Bari 2005; A. STAGLIANO, Ecce 
homo. La persona, l’idea di cultura e la “questione antropologica” in Papa Wojtyla, 
( ’antagalli, Siena 2008).
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la teologia morale è posta innanzi a una sfida che non può 
venir superata senza faticose e pazienti discussioni*4.

Non è senza speranza per un buon futuro, anche se non 
è ancora un fatto globalizzato e globalizzante, avvertire l ’ur
genza e la redditività della patosofia nei riguardi della sover
chiarne indifferenza per l’altro85.

Scrive a tal riguardo il filosofo Aldo Masullo:

Dilaga, variamente mascherato, il malessere dell’insensato 
sentire, del patire a-patico, della vita senza gusto. Nell’età del
la tecnologia trionfante il pericolo supremo sta nel cedere al
l’indifferenza del sentire [...] patosofia investe della sua cura i 
fenomeni patici e le relative pato-sofie, gli uni e le altre pro
vando nel movimento dell’universalità dialogica. Essa èia vita 
stessa che, umanizzandosi, solo cercandosi vive8'’.

Non è, inoltre, un irenico e banale impegnarsi tutti, uo
mini di cultura e di fede, a incentivare e propagare su que
sto versante patosofianico anche una corroborante e uma
nissima elica della persona congiunta a una indispensabile 
pedagogia ed etica della vita, segnalata più volte da G iovan
ni Paolo II87, intesa anche come etica dell’amicizia, se non 
dell’amore reciprocoS8. Anche se in questo mondo liquido il 
principio giudaico dell’a mare il prossimo come se stessi (cfr. 
Lv 19,18; Dt 6,4-5; Me 12,28-34), principio assiale poi 
sublimato da G esù nel «comandamento nuovo» (cfr. Gv

w J. RATZINGER, L i via della fede. Le ragioni dell’ctiai nell’epoca presente. Ares, 
Roma 2005, p. 7.

Cfr. A. Masullo, Pattata e indifferenza-, Il Melangolo, Genova 2005. 
w’ Ibidem, pp. 151-152.
K' Cfr. C. DOTOi.o, La centralità della persona nel magistero di Giovanni Paolo 11, 

in Asprenas 53 (2006) nn. 1-2, pp. 67-90; L. NESPOLI, Immagini di uomo nella 
«Rcdemptor hominis», ibidem, pp. 91 -J 04; Aa. Vv., Antropologia ed etica della vita 
nel pensiero di Giovanni Paolo IL in Medicina e Morale 57 (2007) n. 5, pp. 881-1119.

sx Cfr. M. KONRAD, Valla felicità all’amicizia. Percorso di etica filosofica, Lateran 
University Press, Roma 2007.
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13,34; 15,12), non è più percepito come atto di nascita del
l’umanità, come la regola d ’oro dell’esistenza personale e 
collettiva89. L’arte di amare al modo del Signore Gesù, 
come rammenta l ’enciclica del 25 dicembre 2005 di papa 
Ratzinger, consiste nel rendere concreta, senza frontiere e 
barriere, la diaconia della carità e nel prendersi cura della 
vita, di ogni vita90. È  il servizio che la Chiesa, sacramentum 
caritalis, svolge per venire incontro costantemente alle sof- 
ierenze e dai bisogni, alle gioie e alle speranze degli uomini e 
delle donne della città terrestre. L’attività caritativa concre
ta, come servizio alla comunione umana, impegna la comu
nità dei discepoli di Cristo a lavorare e a testimoniare a 
favore della giustizia e della solidarietà91. Per cui, osserva 
Benedetto X V I nell’enciclica Deus caritas est, il volto del- 
Vagape è anche il volto e il servizio dei testimoni; essi nella 
storia antica e recente del cristianesimo e della Chiesa hanno 
epifanizzato e continuano a manifestare nelle varie e concre
te situazioni il primato dell’amore sull’indifferenza e malevo
lenza egocentrica.

La Chiesa, edotta dal Vangelo della carità di Cristo, dalle 
lezioni della storia, dai bisogni dell’umanità, specie di quella 
più povera e derelitta, è sempre più cosciente che sarà credi
bile agli occhi del mondo per l’esercizio concreto della marty- 
ria cristiana, cioè della testimonianza -Al’Agape trinitaria che 
si pone come agape umana32. Maria di Nazaret, patrimonio 
dell’umanità, singolare beneficiaria e testimone òc\Y Agape di-

si Or. Z. Bauman, Amore liquido, cit., pp. 107-163.
w Or. C. DOTOLO, Abitare i  confini. Per una grammatica dell’esistenza, 

Transeuropa, Roma 2008, pp. 7-11: «Prendersi cura della vita».
Or. BENEDETTO XVI, Deus caritas est nn. 20-24, lettera enciclica del 25 dicem

bre 2005, LEV, Città del Vaticano 2006, pp. 46-53; per un commento interdiscipli
nare, invece, cfr. Aa . W ., Deus caritas est, in Studia Moralia 45 (2007), pp. 11*145; 
Aa. Vv., La scala della carità. Commento all’enciclica «Deus caritas est», in lluntes 
Docete 60 (2007) n. 1, pp. 5-313.

Or. E. SCOGNAMICI.IO, Oltre l’amore «liquido». In margine all'enciclica «Deus 
caritas est», in Asprenas 53 (2006), pp. 377-394.
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vina, intercede costantemente, perché la Chiesa di suo Figlio 
si ponga sempre più e meglio in tale prospettiva di servizio 
per il bene del mondo e per le relazioni fraterne e sororali 
nella complessa e litigiosa umanità dei nostri giorni93.

Alla crisi dell’umano e della natura, a cip si è associata 
evidente la crisi della religione intesa e proposta in modo 
obsoleto, si devono perciò opporre, non solo o sterilmente 
come «sentinelle dell’infermità»91, le Chiese e le teologie95, 
con fedeltà, creatività e nuovi stili provenienti dall’unico 
Fondatore, divenendo sempre più banditori della speranza 
che non tramonta, come recentemente ha richiamato Bene
detto X V I nell’enciclica Spe salvi, del 30 novembre 2007C

Or. Aa. Vv., Maria testimone e serva di Dio-Amore, Centro di Cultura Mariana 
«Madre della Chiesa», Roma 2007, particolarmente il contributo di M.G. 
M a$< ilAKKLLI, La Vergine Maria nell enciclica «Deus caritas est» e nel contesto del magi
stero di Benedetto XVI {ibidem, pp. 9-37); M. Farina, In Maria, donna in relazione, 
le vie di un nuovo umanesimo, in Theotokos 15 (2007), pp. 461*491.

E . SlIVERiNO, La filosofia futura, Mondadori, Milano 1989, p. 112.
^ Secondo l'impegnativa proposta, sia dal punto di vista teoretico che prassico, 

del gesuita Christoph Theobald {Le christianis/ne cornine style. Une manière de faire 
de la théologie en posf-modernité, Ceri, Paris 2007), Chiese e teologie devono Jarsi 
carico, alla luce dell’evento dell’autocomunicazione rivelante di Dio in Gesù, di un 
impellente servizio intellettuale ed ecclesiale volto a ri-dare appetibilità e stile relazio
nale al cristianesimo in un quadro epocale difficile, ove il cristianesimo è certamente 
convocato ad articolare l’attestazione credente della divina destinazione dell’umano, 
insieme con l’attitudine a restituire sostanziale fiducia nei riguardi di un piano condi
viso dell’esperienza storica del senso: suscettibile di reale ospitalità -  e dunque di uni
versale apprezzamento -  per l’umano che, iondamentalmente, sta, in tutte le dilteren- 
ze, dinanzi a Dio. Si è invitati ad acquisire, pertanto, uno stile che trova il suo modello 
ispiratole nella santità ospitale e relazionale di Gesù Cristo. Osserva Pierangelo 
Sequeri: «Di qui procede l ’ipotesi di riconfigurazione abbozzata da Theobald nel suo 
intervento. Lssa cerca il suo principio nella ripresa dell’evento fondatore sotto la dira 
dello stile relazionale, piuttosto che della manifestazione identitaria. In altri termini, il 
luogo di accesso all’effettività della Rivelazione sta in quel particolare modo di inter
pretare la prossimità di Dio, che Gesù mette in opera nella peculiare dinamica della 
sua santità ospitale | ...] Lo stile è l’uomo. In Gesù, lo stile è Dio. Senza questo pas
saggio, l’ortodossia evangelica della fede, universale attestazione della verità di Dio, c 
compromessa. La sua giustificazione, che fa appello alla presenza di Dio “tra gli uomi
ni” rimane esposta all’equivoco di una disputa “fra i dottori”»  (P. SKQUFRJ, 
Cristianesimo e stile, in Teologia 32 [2007], p. 277; clr. le pp. 273-416; Finterò nume
ro della rivista è volto a recensire e ad approfondire la proposta di Theobald).

('ir. BbNFDKTTO XVI, Spe salvi. Lettera enciclica sulla speranza cristiana, LEV, 
Città del Vaticano 2007; A. Amato, Benedetto XVI: la Speranza che salva, in Consa
crazione e Servizio 58 (2008) n. 2, pp. 15-28.
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I.c Chiese, poste comunque a servizio e a testimonianza per 
l’uomo e il mondo, devono fare della comunione dell’uni
co Bene necessario, che è Cristo e il suo Vangelo della cari
tà, la risorsa comune e la strategia comune da proporre e 
da mettere in atto per dare il proprio contributo alla paci
ficazione e all’unificazione dell’umanità, seppur nelle diffe
renze e diversità97.

3. Uniti in Cristo per ridare pace e speranza 
dinanzi allo scontro tra le civiltà

Il dialogo fraterno fra credenti98 e non credenti99, inteso 
come capacità di porsi dinanzi all’altro per quello che è e 
per quello che si è, diventa allora non solo l’espressione più

Da molto tempo si parla del tramonto deU’Occidente e di line della cristiani
tà. L’inizio del terzo millennio ha aumentato il senso di insicurezza e di paura; molti 
hanno l’impressione che il nostro universo culturale e la sua religione non riescano 
a resistere all’arrivo delle nuove visioni del mondo e di nuove religioni. Nel mondo 
secolarizzato e globalizzato, nell’incontro delle persone e dei popoli si possono intra
vedere nuove possibilità per le religioni e per i cristiani. Mettendo fine a dissidi e 
incomprensioni epocali, non solo il cristianesimo ma anche le altre religioni possono 
e debbono collaborare per la pace e nello stesso tempo restituire a Dio un volto più 
credibile, deturpato sovente dagli stessi credenti (cfr. A. RiCCARDI, Dio non ha paura. 
La forni del Vangelo in un mondo che cambia, San Paolo, Ciniscllo Balsamo 2003).

® Cfr. P. SELVADAG1, Dialogo interreligioso in Occidente: puntualizzazioni e pro
spettive, in Lateranum 73 (2007) n. 1, pp. 115-133; IDEM, Religione e religioni. Le 
implicazioni teologiche, ibidem, pp. 223-246; I. CARDELLINI, Ebrei e cristiani di fron
te agli studi attuali sulla Bibbia ebraica, ibidem, pp. 247-253; B. PIRONE, Cristianesimo 
e islam in dialogo. Aspetti del confronto e limiti, ibidem, pp. 255-297; M. F'USS, 
I dialogo interreligioso con le Religioni asiatiche: puntualizzazioni e prospettive, ibidem, 
pp. 299-319; A. Mazijr, L'insegnamento di Giovanni Paolo 11 sulle altre religioni, 
Pontificia Università Gregoriana, Roma 2004 (tesi, n. 103); Manuele 11 PALEOLOCO 
/ BENEDETTO XVI et Al,II, Logos. La ragione in Dio, Edizioni Studio Domenicano, 
Bologna 2008. L’opera prende le mosse dall’intervento di papa Ratzinger a Re- 
gensburg /  Ratisbona del 12 settembre 2006, che fu malinteso dai musulmani; su que
sto tema, clr. anche S.M. PERKELLA, Credo nel Dio di Gesù Cristo. La responsabilità 
del «conoscere» la lede, oggi, ISU-Università Cattolica, Milano 2007, pp. 269-308.

Cfr. a tale riguardo; A. Scola /  P. FLORES d’ArCAIS, Dio? Ateìsmo della ragio
ne e ragioni della fede, Marsilio, Venezia 2008. Si tratta di un dialogo aperto I ra il teo
logo e cardinale patriarca di Venezia Angelo Scola e il direttore della rivista Micro
mega e filosofo ateo militante, ma attento a suo modo alla questione religiosa.
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genuina del rispetto dell’altro {etica dell’altro)m, ma spazio 
di missione. Infatti, esponendo all’altro le ragioni dell’esi
stenza, della propria fede e identità di testimone del 
Vangelo di Cristo e cercando di accoglierlo e, pur nella dif
ferenza, di comprenderlo (deontologia ecumenica)^, il cri
stiano annuncia la bellezza, l ’impegno e la fraternità senza 
frontiere del Regno di D io 102. L’annuncio, l ’impegno, la fra- 
ternità/sororità suppongono la testimonianza di una vita,

11,11 Cfr. Aa. Vv., li pernierò dell'altro. Con un dialogo tra E. Lévinas e P. Ricoeur, 
Edizioni Lavoro, Roma 1999; G. PORNLRO, fonas: la responsabilità verso le generazio
ni future, in N. ABBAGNANO, Storia della Filosofia, cit., voi. 9, pp. 175-208. Si fa sem
pre più urgente ai nostri giorni il servizio della carità intellettuale, per dirla con il 
beato Antonio Rosmini Serbati, dell’antropologia filosolica di ispirazione cristiana e 
di quella propriamente teologica (cfr. M.T. PANSKRA, Antropologia filosofica. La pecu
liarità dell’umano in Scheler, Gehlen e Plessner, Mondadori, Milano 2001; 1. 
SIVIGLIA, Antropologia teologica in dialogo, EDB, Bologna 2007).

1111 Per la congruità, fattibilità e fecondità di una pratica che si può definire codice 
deontologico del dialogo ecumenico, si prende spunto dai numeri 28-29 deirenciclica Ut 
unum sint, ove Giovanni Paolo II interpreta e sostanzia in prospettiva antropologica ed 
etica le modalità del dialogo ecumenico, inteso non solo come «scambio di idee», ma 
come «scambio di doni», cioè come un passaggio obbligato dcll’autocompimento del- 
l’uomo. Perché ci sia il dialogo ira le Chiese e le comunità cristiane, il dialogo stesso va 
inteso come la percezione della costituzione interpersonale di ogni essere umano e del 
valore profondo di ogni persona. La registrazione di diversità o anche i contrasti di idee 
non possono mai intaccare il riconoscersi reciproco come persone da parte dei parteci
panti al dialogo. Quando questo avviene il dialogo non lallisce mai, anche di fronte al 
permanere di divergenze acute. Se questo, invece, non si verifica, il dialogo è sempre un 
fallimento, a fronte di ogni possibile -  in questo caso apparente -  convergenza. Ne con
segue, aggiunge il Papa, che occorre «passare da una posizione di antagonismo e di con
flitto ad un livello nel quale l’uno e l’altro si riconoscono reciprocamente partner. 
Quando si inizia a dialogare, ciascuna delle parti deve presupporre uria volontà di ricon
ciliazione nel suo interlocutore, di unità nella verità. [... 1 Soltanto così il dialogo aiuterà 
a superare la divisione e potrà avvicinare all’unità» (GIOVANNI PAOLO II, Ut unum sint 
nn. 28-29, lettera enciclica del 25 maggio 1995, in llnchiridion Vaticanum, cit., voi. 14, 
n. 2720, pp. 1596-1597; cfr. G. BRUNI, Grammatica dell’ecumenismo, cit., pp. 363-375; 
P. Carlo ITI, Teologia morale e magistero, cit., pp. 157-180; K. LHHMANN, Dialogo e ricer
ca della verità, in 11 Regno-Attualità 40 119951 n. 6, pp. 178-187).

In un tempo come il nostro, non si può sottacere la formidabile ed attuale attrat
tività del cristianesimo, una religione che sin dagli inizi ha avuto una strepitosa espan
sione geografica e uno straordinario incremento quantitativo dei suoi aderenti. La 
domanda diventa obbligatoria: perche? Le motivazioni, succintamente parlando, sareb
bero le seguenti: il criterio decisivo, la vita; l’aiuto vicendevole tra riflessione e 
Rivelazione; una verità vitale per tutti e visibile a tutti; una religione che presuppone e 
pcrleziona la filosofia. Il cristianesimo non è solo una dottrina come le altre, ma è l’in
contro con la persona di Gesù e il suo successo nei secoli, nonostante momenti diffici
li, si fonda sulla lorza dirompente della Grazia e dell’Amore (clr. I ) .  I IlìKCSlK, Iltrista- 
nesiu/o, una religione per tutti, in La Civiltà Cattolica 158 120071 n. 3, p. 114-127).
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per cui, come osserva un filosofo dei nostri giorni, «la  fede 
e tale se plasma la vita: è qui che trova la sua verità»10*.

Il mondo e le svariate culture del tempo postmoderno"1', 
quindi, hanno bisogno della testimonianza comune del cristia
nesimo e la aspettano105 anche in ordine alla pace, alla frater
nità universale e alla speranza globale106. Infatti, l’unità dei 
discepoli del Dio-con-noinon è fine a se stessa107. In un mondo 
che si è profondamente estraniato dal Vangelo della vita108, ma 
clic nonostante tutto sente ancora un bisogno di credere"'9, le 
( ihiese debbono domandarsi se tale situazione non sia ascri
vibile anche alla loro responsabilità; solo nella maggiore co
munione possibile la Chiesa una potrà essere segno e strumen
to d ’unità e di pace, per accrescerle e servirle per il mondo, 
come spesso ha auspicato Giovanni Paolo II e recentemente 
ribadito Benedetto XV I nel suo messaggio Nella verità, la pa
ce, scritto in occasione della Giornata Mon diale della Pace del 
1 gennaio 2006110. In esso, fra l’altro, il Papa ha esortato:

Dinanzi a rischi che l’umanità vive in questa nostra epoca, è 
compito di tutti [...] intensificare, in ogni parte del mondo, l’an- 101

101 S. NATOI .T, Il cristianesimo di un non credente, Qiqajon, Magnano 2002, p. 10. 
"'4 Cfr. G. EORNFRO, Il pensiero contemporaneo: il dibattito attuale, in N. 

ABBAGNANO, Storia della Filosofia, cit., voi. 9, pp. 1-74; C. SARNATARO, Credere nel
l'epoca del post-moderno: tra frammentarietà e pluralismo, in Aa. Vv., Avvento di Dio 
esodo dell’uomo. Il pellegrinaggio della lede. Vivere in, Roma 2000, pp. 129-162.

m Or. V'. POSSFN7T, Religione e vita civile. Il cristianesimo nel postmoderno, 
Armando, Roma 2001; G. VATTIMO, Dopo la cristianità. Per un cristianesimo non reli
gioso, Garzanti, Milano 2002; Aa. Vv., Il futuro dell’uomo. Fede cristiana e antropo
logia, EI.)B, Bologna 2002.

Or. Aa. Vv., luì Speranza: una sfida al presente, Sigraf Editrice, Pescara 2006; 
Aa. Vv., Saper sperare, San Paolo, Cinisello Balsamo 2006.

1(17 Or. G. CF.RETT. Autosufficienza, accoglienza e dialogo. In Unitatis Redintcgratio, 
Orientale Lumen e Ut unum sint, in Studi Ilcum ertici 25 (2007), pp. 17.5-184.

Ii,s Cfr., a tale riguardo, una risposta data a papa Ratzinger e alla sua sfida contro 
il relativismo culturale, le unioni gay e tutto ciò che la Chiesa ritiene «contro natu
ra»: R. Rf.MOTTI, Contro natura. Una lettera al Papa, Laterza, Roma-Bari 2008.

m ('ir., in proposito, quanto scrive Julia Kristeva, esponente di spicco della cor
rente strutturalista francese:/. KRISTFVA, Bisogno di credere. Un punto di vista laico, 
Donzelli, Roma 2006.

n“ Cfr. Insegnamenti di Benedetto XVI, LEV, Città del Vaticano 2006, voi. 1, pp. 
954-962.

39



nuncio e la testimonianza del «Vangelo della pace» [...]. Dio è 
Amore che salva, Padre amorevole che desidera vedere i suoi 
figli riconoscersi tra loro come fratelli, responsabilmente prote
si a mettere i differenti talenti a servizio del bene comune della 
famiglia umana [...]. Dio è inesauribile sorgente della speranza 
che dà senso alla vita personale e collettiva [...]. Ciò deve spro
nare i credenti in Cristo a farsi testimoni convincenti del Dio che 
è inseparabilmente verità e amore, mettendosi a servizio della 
pace, in un’ampia collaborazione ecumenica e con le altre religio
ni, come pure con tutti gli uomini di Buona volontà111.

Tale impegno, oltre ad essere in linea con la volontà del 
Signore (cfr. G v 17,21), è una risposta all’appello dei «segni 
dei tem pi» (Unitatis redintegrado, 4 )112.

Le Chiese sono interpellate, altresì, a pregare e ad agire, 
specie in questo tempo, per la pacificazione tra civiltà e na
zioni talvolta irretite dalla violenza, angosciate o clorofor
mizzate dalle fosche liturgie di morte provocate dai vari 
fondamentalismi, non ultimo da quello grave e terribile di 
matrice religiosa11’ , che in nome di Dio e per desiderio di 
vendetta commette abomini inenarrabili. A ll’Angelus 
Domini di domenica 19 settembre 2004, ancora una volta 
Giovanni Paolo II si fece carico dell’angoscia dell’uomo del 
terzo millennio, sconvolto e atterrito dal dilagare del terro
rismo e dall’apparente trionfo del male, tanto da porsi la 
domanda sofferta che ricorre nei Salmi:

Perché, Signore? Tino a quando? Dio ha risposto a questo 
angoscioso interrogativo che si sprigiona dallo scandalo del ma-

1,1 Ibidem, pp . 959-960; il corsivo c nostro.
112 Cfr. L. ZàK, L ’unità dei cristiani per la martyrìa della pace, in A A. Vv., Nella 

verità la pace, in Studia Moralia Supplemento 45 (2007) n. 3, pp. 135-176.
" ’ Cfr. E. PACK /  R. CUOLO, /  fondamentalismi, Laterza, Roma-Bari 2002; Aa. 

Vv., Pace c guerra nella Bibbia e nel Corano, Morcelliana, Brescia 2002; Aa. Vv., Il 
fondamentalismo religioso. Contributi per il discernimento, Urbaniana University 
Press, Roma 2003.
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le non con una spiegazione di principio, quasi a volersi giusti
ficare, ma con il sacrificio del proprio Figlio sulla Croce. [...] La 
Croce di Cristo è per i credenti icona di speranza, perché su di 
essa si è compiuto il disegno salvifico dell’amore di Dio114.

Il richiamo dei Pontefici interpella e impegna per la 
pace, la giustizia, la tolleranza e la fraternità universale, 
ogni credo religioso ma soprattutto la comunità che ha 
come riferimento e meta G esù Cristo, senza però fermarsi 
ad essi. Questo appello, infatti, sprona altresi -  con la stes
sa forza e le stesse ragioni che promanano da il’ Evangelium 
vilae -  ogni uomo /  donna di «buona volontà»115: l’impe
gno a favore della pace, soprattutto nel X X  secolo, il «seco
lo delle guerre», è stato un servizio prioritario per i Vescovi 
di Roma116. Nei confronti del duplice servizio dell’impegno 
verso il mondo e dell’unità della fede, dinanzi alle sfide e 
ai problemi che riguardano anche la comune responsabili
tà dei cristiani117, due compiti prioritari si pongono così alla 
coscienza dei discepoli di Cristo: da una parte occorre rece
pire e diffondere i risultati raggiunti nel corpo della gran
de, variegata e, purtroppo, ancora divisa Comunità cri
stiana, e dall’altra occorre affrontare le diverse questioni 
rimaste aperte e irrisolte118.

IN GIOVANNI Paolo II, II «perché» dell’uomo. La risposta di Dio, Angelus di 
Domenica 19 settembre 2004, in Insegnamenti di Giovanni Paolo II, LEV, Città del 
Vaticano 2006, voi. XXVli/2, p. 279. Cfr. anche B. FORTE, La guerra e il silenzio di 
Dio. Commento teologico dell’ora presente, Morcelliana, Brescia 2003.

115 Cfr. Aa. Vv., Nel suo Nome. Dio e il confronto delle civiltà, in II Regno- 
Attualità. Supplemento 49 (2004) n. 6, pp. 2-64.

ll" Cfr. A. ClANELLl /  A. TORNIELLI, Papi guerre e terrorismo. Un secolo di magi
stero sui conflitti che sconvolgono il mondo, Sugarco, Milano 2006; cfr., inoltre, Aa. 
Vv., La pace: dono e profezia, Qiqajon, Magnano 1991 (specialmente l ’articolo di G. 
ALBERIGO, ll  popolo di Dio e la pace, ibidem, pp. 135-167); S.M. Perrella, Maria 
Regina pacis nel secolo del "male”, in Miles Immaculatae 43 (2007), pp. 515-561; A. 
GRASSO, La Vergine Maria e la pace nel magistero di Paolo VI (1963-1978), PAM1, 
( atta del Vaticano 2008.

n / Ci r. B. FORTE, La sfida di Dio, cit.; IDEM, Dove va il cristianesimo?, Queriniana, 
Brescia 2000.

,IK Cfr. A. MaFFKIS, Il dialogo ecumenico, Queriniana, Brescia 2000, pp. 91-190.
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Il 22 aprile 2001, seconda domenica di Pasqua, il cardi
nale Miloslav Vlk, arcivescovo di Praga e presidente del Con
siglio delle Conferenze Episcopali Europee (CCUB) -  un or
ganismo in cui sono rappresentate le Conferenze Episcopali 
cattoliche d ’Europa -  e il metropolita del Patriarcato di C o
stantinopoli Jérémie Caligiorgis, presidente della Conferenza 
delle Chiese Europee (KEK) -  a cui appartengono la mag
gior parte delle Chiese ortodosse e delle Comunità ecclesia
li nate dalla Riforma -  hanno firmato a Strasburgo la Charla 
oecumenica"'*. Si tratta di un documento che si propone di 
iniziare un cammino comune di autocritica e di mutuo rico
noscimento tra le Chiese e le Confessioni cristiane su alcuni 
punti chiave, come il battesimo e la condivisione della mensa 
eucaristica. Anche se le difficoltà sono ancora grandi, tutta
via il comune avvicinamento, la consapevolezza dei cristiani 
d ’Europa di voler resistere a qualsiasi tentativo di strumen
talizzazione della religione per fini etnici e nazionalistici e la 
necessità di aprire i propri orizzonti ad altre culture religio
se, possono permettere oggi -  in occasione del processo di 
unificazione europea -  di costruire una comprensione reci
proca tra le Chiese cristiane e la possibilità di una conviven
za pacifica con le altre religioni, testimoniando così Gesù 
Cristo principe della pace120.

Cfr. Ccc-Kek, Cibaria Oecumenica. Un testo, un processo, un sogno per le Chiese 
in Europa, Elle Di Ci-Claudiana, Torino 2003. Dato che la Charla è un documento ecu
menico, in esso si parla di «Chiese» in senso analogico senza distinguere tra Chiesa cat
tolico-romana, Chiese ortodosse e Comunità ecclesiali. Va precisato, però, che la Chiesa 
cattolico-romana e le Chiese ortodosse sono chiamate propriamente «Chiese», perché 
esse hanno mantenuto la successione apostolica, anche seie Chiese ortodosse non sono 
in perfetta comunione con la Chiesa cattolico-romana. Le Comunità ecclesiali nate dalla 
Kilorma del XVI secolo (come la Comunione anglicana), invece, non possono chiamar
si -  secondo l'ecclesiologia cattolica -  propriamente «Chiese», perché non hanno con
servato l’episcopato valido e la sostanza genuina e integra del ministero eucaristico (cfr. 
EDITORIALE, òW/t/ distinzione tra Chiese e Comunità ecclesiali, in La (.udita Cattolica 154 
12003J n. 2, pp. 3-11; A. CAROTI, Il mistero della Chiesa. Manuale di ecclesiologia, 
Antonianum, Roma 2004, pp. 399-451, specialmente le pp. 445-448; 13. GnERARDIlMi, 
(rateili, in Divinitas 47 120041, pp. 194-211).

Cfr. P. ( ì AiVlBHKINl, lui Charla Oecumenica. Presentazione e commento, in 
Rassegna di teologia 45 (2004), pp. 5-17.
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Il passaggio dalla comunione parziale alla comunione piena, 
dal consenso parziale (qualora ci si sia incontrati) al consenso 
pieno, una volta appianate le divergenze specialmente in cam
po dottrinale, ecclesiale e antropologico121, sarà possibile sol
tanto se ci sarà da parte di tutti rinnovamento e conversione, 
sincerità e coerenza evangelica, intensità di preghiera, fran
chezza di dialogo, collaborazione fraterna, amore e servizio 
all’unica Verità in Cristo122. Ecumenismo, dunque, inteso e 
vissuto dalle Chiese anche quale «evento spirituale» oltre che 
teologico123. Da questo punto di vista, scrive il cardinale Wal
ter Kasper, Presidente del dicastero vaticano preposto alla 
promozione dell’unità dei cristiani, la ricerca dell’unità

è, innanzitutto, un desiderio da conservare vivo e una preghie
ra da alimentare. Tale ricerca ha lo sguardo fisso su Gesù che 
ha dato la vita perché vi fosse «un solo gregge, un solo pasto
re» (Gv 10,6) e che ha pregato «che tutti siano uno» (Gv 
17,21). Molti sentono che, se non si ritorna alle sue radici, 
l’impegno ecumenico rischia di perdere l’ispirazione e la spe
ranza, di segnare il passo davanti ai nostri limiti umani124.

Sì, i limiti umani da superare sono ancora tanti, e costi
tuiscono la grande e pesante zavorra che ancora oggi impe

121 'Ira le Chiese, il consenso su una o più tematiche dottrinali è vario; si parla, 
infatti, eli diverse tipologie di consenso che, seppur parziali, esprimono un accordo 
o una convergenza in fieri, pania le y differenziata, in vista di un consenso pieno (cfr. 
L. Viscfier, Consenso, in G. C eretj /  A. Filippi /  L. Sartori (Edd.), Dizionario del 
Movimento Ecumenico, cit., pp. 265-269).

122 Cfr. S.M. PKRRELLA, La M.adrc del Signore, icona dei credente e della Chiesa, 
«Dialogare per non morire». Postfazione. in R. Bf.RTALOT, E cco la Serva del Signore. 
Una voce protestante, Marianum, Roma 2002, pp. 137-161.

L” Cfr. W, Kasper, Spiritualità ed ecumenismo, in Rivista Teologica di Lugano 7 
(2002), pp. 211-224. Per una ripresa articolata delle riflessioni del porporato, cfr. il 
contributo di I. VETRAI!, Unità e vissuto spirituale, in Studi Ecumenici22 (2004), pp. 
239-257. Cfr. anche Fintervento del vescovo di Basilea (Svizzera) e membro 
delFAssemblea Plenaria del dicastero vaticano preposto airecumenismo: K. KOGH, 
La spiritualità ecumenica, in II Regno-Documenti48 (2003) n. 2.1, pp. 658-664.

I;w W. Kasper, L’ecumenismo spirituale: linee-guida per la sua attuazione, Città 
Nuova, Roma 2006, p. 9.
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disce la riunione in unità dei discepoli e delle discepole del 
Signore G esù Cristo. Nello stesso tempo va riconosciuto 
che le consolidate diversità non possono essere considera
te alla stregua di penose aporie, ma una ricchezza plurale 
comune su cui investire tutti in unuml25. Nessuna Chiesa, 
nessuna confessione, grande o piccola che sia, antica o di 
recente istituzione, può presumere di essere tale se non vive 
e non ripresenta in se stessa e nei suoi membri lo splendo
re dell’umiltà di Gesù, l’unico Necessario ed Assoluto da 
non relativizzare o mortificare con malcelata autosufficien
za. La teologia ecumenica, al riguardo, ha un servizio ur
gente da compiere in ordine all’unità -  non uniformità -  dei 
discepoli dell’Umiliato-Esaltato: suscitare e stimolare

«stili» di pensiero in grado di dare senso e fondamento al te
ma della non autosufficienza dei vari particolari, anche là dove 
talora si insinua la tentazione di universalizzare qualche parti
colare di prestigio. Che di solito è sempre il proprio. Una giu
sta e legittima conversione, quindi, innanzitutto culturale, fati
cosa e talora trattenuta, ma certamente doverosa in ordine alla 
consapevolezza della ricerca dell’unità delle Chiese stesse. 
Una tale urgenza potrebbe essere teologicamente verificata in 
ordine a quattro «stili» fondamentali, che vanno a ribattere 
criticamente categorie teologiche decisive come quelle della 
fides, della veritas, della caritas e dell’ww'to126.

L’ecumenismo, infine, ad intra non ha mai i tratti dell’au- 
toreferenzialità ecclesiale, ma è ricerca sempre più piena, 
trasparente ed eloquente nel mondo e per il mondo e trova

125 Cfr. P. SGROI, Vecumcnismo in cambiamento. Hpunto di vista cattolico* \n Studi 
Ecumenici 25 (2007), pp. 297-309, ove l’autore prende in estimo l’ultima assemblea 
plenaria del Pontificio Consiglio per la Promozione dell’Unità dei Cristiani (Roma 
13-18 novembre 2006), fornendo un bilancio dello stato deH’ccuTnenismo dal punto 
di vista cattolico-romano.

12(’’ P. FERRARI, Della non autosufficienza ecclesiale. Abbozzo fenomenologico, in 
Studi Ecumenici 25 (2007), pp. 148-149; cfr. l’intero assunto alle pp. 147-163.
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sempre il suo orizzonte ad extra-, perché il mondo accolga 
e creda in Colui che è stato inviato per riunire in unità i 
dispersi figli di Dio (cfr. G v ll,5 1 -5 2 )127.

Dinanzi ai grandi problemi che attanagliano l'umanità 
del Nord e del Sud del mondo, alle enormi sfide venienti 
dalla complessa contemporaneità antropologica, sociale, 
culturale, interreligiosa e cristiana, alle Chiese e alle Con
fessioni, scrive il già citato Documento sull’Eucaristia del
l’aprile 2008:

L’urgenza della riconciliazione appare particolarmennte evi
dente in un mondo al tempo stesso sempre più unito e sempre 
più diviso per le enormi sperequazioni e disuguaglianze esisten
ti a tutti i livelli, per le guerre di vario tipo che insanguinano il 
corpo dell’umanità e aggravano i suoi problemi, per l’impo
tenza degli organismi politici internazionali, per la conflittuali
tà latente dovuta all’esistenza ravvicinata nello stesso territorio 
di culture, anche religiose, diverse che finora, in generale, non 
hanno dialogato abbastanza tra loro (conflittualità che viene 
spesso strumentalizzata per ragioni ideologiche e politiche e che 
si nutre di una cultura di intolleranza e di intransigenza). Re
sponsabile davanti al mondo, la Chiesa lo è innanzitutto davan
ti a Dio, che le chiede di vivere nella storia quello che vive in 
Cristo: «un solo corpo e un solo Spirito» (Ef 4,4)l2S.

Tornare ad essere riuniti in Cristo e nei grandi temi della 
fede e della «Chiesa una», seppur conservando alcune tona
lità ecclesiali proprie, è davvero un’urgenza e insieme un 
dovere inderogabile, proprio per la «responsabilità» che 
ogni cristiano e ogni comunità cristiana ha dinanzi al mon
do e, innanzitutto, davanti a Dio.

,27 Cfr. P  Neuner, Teologia ecumenica. La ricerca dellunità tra le chiese cristia
ne, Queriniana, Brescia 2000.

,2X G ruppo teologico del Segretariato attività ecumeniche. Eucaristia e 
accoglienza reciproca, n. 1, in II Regno-Attualità 53 (2008) n. 15, p. 502.
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II

LA M A D RE D E L  SIG N O R E  
N E L  CA M M IN O  E C U M E N IC O

Il rinnovamento radicale che gli studi teologici hanno 
assunto nel segmento terminale del secondo millennio 
della fede cristiana, a seguito non casuale del Concilio Va
ticano II, ha doverosamente accentuato l ’orientamento 
biblico anzitutto e, di conseguenza, quello trinitario-cri- 
stocentrico, pneumatologico, ecclesiologico, antropologi
co, simbolico, ecumenico, interreligioso1. G li studi che si 
sono delineati in ambito mariologico anche a seguito del 
de Beata conciliare2 * * riflettono le medesime connotazioni; 
il panoram a dei risultati si rivela quanto mai variegato, e 
comunque da osservare con atteggiamento di ottim ism o5. 
La ricerca, infatti, quando è condotta con rigore ed è ani
mata dal sensus fidei et Ecclesiae, non può non aprire sp i
ragli ulteriori e illuminare un cammino del resto già per
corso in due millenni da innumerevoli fratelli e sorelle

1 Cfr. la sintesi interdisciplinare ad opera di Cì. CANOISMO /  P. CODA (Edd.). lui 
Teologia del XX secolo: un bilancio, cit., 5 voli.

2 Cfr. E .M . TONIOI.O. Vicissitudini nel processo di elaborazione del Cap. Vili della
costituzione del Vaticano II sulla Chiesa, in Ephcn/crides Mariologicae 56 (2000), pp. 
217-236; B. Rivf.ra Balboa. lai mafiologia en el capitalo Vili de la constitución
Lumen gentium y el pensamienlo de los cristianos des olras Confesiones, ibidem, pp. 
285-313.

' Cfr. S. D e F io r f .S, Mafiologia, in Aa. Vv., La Teologia del XX secolo: un bilan
cio, cit., voi. 2, pp. 561-622; S.M. Per kki.i.a , Percorsi teologici postconciliari: dalla 
«Lumen gentium» ad oggi, in E.M. TO N IO I.O  (End, Maria nel Concilio. Approfon
dimenti e percorsi, Centro di Cultura Mariana «Madre della Chiesa», Roma 2005, 
pp. 175-312.
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nella fede4. D al punto di vista squisitamente ecumenico, 
il nostro tem po è ,  quindi, testimone di questo passaggio 
dall’occultamento al risveglio, dal risveglio AY accoglienza: 
un’accoglienza che predilige leggere M aria soprattutto in 
termini di «esem plarità», una chiave di lettura del m odo 
in cui D io si pone al cospetto dell’uomo e del m odo in cui 
l’uomo si pone al cospetto di D io in Cristo; in altre paro
le, nella chiave di lettura della grazia e della fede\  Q uesto 
è l’approccio contemporaneo del protestantesim o a M a
ria6, un vissuto che non teme di farsi «riflessione»7. La  vo
ce «M aria» del Dizionario del Movimento Ecumenico pos
siede, a questo riguardo, una «conclusione» interessante 
che vale la pena riportare:

Maria è motivo di divisione od occasione di riconcilia
zione? Ella è stata certamente la madre del Salvatore ed è 
perciò, almeno fisicamente, al centro del cristianesimo. La 
riflessione su questa relazione solleva molti importanti pro
blemi che richiedono di essere discussi. [...] Nel 1987 Gio
vanni Paolo II ha scritto [nella Redemptoris Maler, n. 30]: 
«I cristiani sanno che la loro unità sarà veramente ritrovata 
solo se sarà fondata sull’unità della loro fede». Maria, esem
pio di fede e di unità, può essere la speranza di tutti i cri
stiani8.

A Cfr. S.M. PERRELLA, L t i  Madre di Gesù nella coscienza ecclesiale contemporanea. 
-Saggi di teologia, PAM1, Città del Vaticano 2005.

5 Cfr. G. Bruni, Cariologia ecumenica, in Credere Oggi 24 (2004) n. 4, pp. 91- 
102; D. P'ERNANDEZ, Duilogos ecuménicos en los Congresos mariológicos, in Ephe- 
merides Manologicae 35 (1999), pp. 541-5.52.

" Cfr. S.M. PERRELLA, Il dogma dell’Immacolata concezione: in dialogo con la 
Riforma protestante. Il servizio ecumenico del «Groupe des Dombes», in Ephemerides 
Mariologicae 54 (2004), pp. 389-436.

' Cfr. G. Bruni, Cariologia ecumenica? Preliminari da un punto di vista protestan
te, in Theotokos 6 (1998), pp. 251-275; R. BhktaloT, Ecco la Serva del Signore. Una 
voce protestante, dt.; IDEM, Protestanti, in S. De FlORES /  S. M eo (Edd.), N u o v o  

Dizionario di Manologia, Paoline, Cinisello Balsamo 1985, pp. 1051-1061; IDEM, La 
Vergine Caria nei documenti ecumenici, in Conte Senario 10 (2006) n. 29, pp. 45-62.

* R. Crowley T urner, Caria, in G. Cereti - A. Filippi - L. Sartori (Edd.), 
Dizionario del Movimento Ecumenico, cit., p. 703; cfr. la voce alle pp. 700-703.
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Per tutte queste ragioni, osservava sin dal 1983 un teo
logo evangelico, «per il futuro è probabilmente necessaria 
una “mariologia ecumenica” se si vuole che si accresca la 
comprensione reciproca tra cristiani tra loro divisi»9. Una 
mariologia ecumenica deve essere preparata dal lavoro 
paziente e originale dei teologi e perseguita in incontri, col
loqui e documenti comuni delle varie Chiese e confessioni 
cristiane, come in qualche caso è già avvenuto. Dinanzi alla 
mole dei numerosi documenti, specialmente di quelli non 
mariologico-mariani, stilati dalle Chiese e tra le Chiese in 
questi anni di fecondità ma anche di stasi ecumenica, 
Giancarlo Bruni non può fare a meno di osservare come la

documentazione proposta esprime un sentire diffuso antico e 
al contempo tipico all’orizzonte della modernità, la relazione 
mediata dalla parola. Una illuminante e liberante presa di 
coscienza riassunta nel titolo di un’opera di E. Lévinas, II 
volto dell’altro. Educarci alla differenza, nel nostro caso all’ac
cettazione delle denominazioni confessionali come volti unici 
e insostituibili. E nel titolo dell’opera Principio dialogico di M. 
Buber, un invito nel nostro caso all’accettazione di una rela
zione interconfessionale non nella prospettiva io-esso che dice 
rapporto d ’uso-abuso, ma nell’orizzonte dell’io-tu in cui i sog
getti sono riconosciuti nella loro irriducibile alterità e ugua
glianza che interpella la libertà alla responsabilità e al recepir
si reciprocamente. Senza diuturna e sveglia «attenzione» 
all’esserci, al valore e alla dignità dell’altro, oltre ogni tenta
zione inclusiva ed esclusiva, non si dà ecumenismo alcuno. Su 
questo codice di riconoscimento dell’altro e delle sue diversi
tà, nella consapevolezza che non necessariamente diversa sunt 
adversa, si fonda e poggia il procedere insieme e il dialogare 
insieme. Il riconoscimento dell’altro come tu di cui l’io non 
può disporre a capriccio è dunque lo zoccolo duro, il canlus

'' G. Maron, Maria nella teologia protestante, in Conciliain 19 ( 1983) n. 8, p. 103.
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firmus dello spartito del dialogo con il suo contrappunto, 
metaforicamente l’articolarsi del dialogo. In quella forma che 
Fede e Costituzione, quasi riassunto delle testimonianze scrit
te riferite, denomina la «triplice ermeneutica della fiducia, 
della coerenza e del sospetto». Fiducia nel racconto dell’altro 
[...]. Ciascuno si racconti in verità, coerente con la propria 
ermeneutica della realtà frutto di esperienza riflessiva [...]. Af
fidarsi al sospetto, a cominciare da sé stessi, al coraggio cioè 
di dubitare di determinate ragioni addotte per non progredi
re oltre. Mentre in realtà i motivi per non mutare sono altri10.

Sulla base di ciò, il progresso del dialogo interconfessio
nale sulla Vergine è possibile, e in diversi casi è divenuto 
una realtà concreta e feconda11, anche se esige di essere ben 
contestualizzato aH’interno della teologia ecumenica12, fi
glia del Movimento ecumenico. In attesa di un organismo 
paritetico interconfessionale che incentivi ulteriormente gli 
incontri, gli studi e i documenti comuni a più livelli, per il 
momento l ’ecumenismo deve essere conservato vivo, in 
sana tensione, anche per quanto riguarda la riflessione-pro
posta sulla M adre di Gesù, integrata evidentemente nel 
complesso, armonico e non schizofrenico, né ottusamente 
irenico della teologia non solo cattolico-romana, ma catto
lico-ortodossa, protestante e anglicana.

Cfr. G . Bruni, Grammatica dell’ecumenismo, cit., pp. 137-139.
11 Or. A.M. Calzolaro, La Madre di Dio nel dialogo ecumenico: convergenze e 

divergenze, in Miles Immaculatae 35 (1999), pp. 391-461.
12 «La teologia ecumenica deve essere una teologia della ( Chiesa, dell’unica Chiesa, 

la cui unità è altrettanto imperativa quanto la sua diversità, ad immagine della Trinità 
I...] Essa non può essere dunque un esercizio puramente intellettuale [...1 In altri ter
mini la teologia ecumenica è una teologia orante e dossologica oltre che intellettua
le». Lossky, inoltre, ritiene che tale teologia non debba consistere «semplicemente nel 
porre l’urta accanto all’altra espressioni di fede in Gesù Cristo diverse, a volte con
flittuali se non addirittura contraddittorie, e nell’affermare che la loro coesistenza è 
legittima» (N. LOSSKY, Teologia ecumenica, in G. CERKTT /  A. FILIPPI /  L. SARTORI 
(Eoi).), Dizionario del Movimento Ecumenico, cit., pp. 1094-1095). Certamente, la 
sola teologia non può riuscire a realizzare la comunione tra le Chiese, ma può dare 
un contributo importante volto ad eliminare i molti ostacoli che si frappongono sulla 
via dell’unità.
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1. La Madre del Signore nei dialoghi ufficiali
internazionali

Relativamente ai dialoghi ufficiali internazionali, che han
no visto e che vedono impegnata la Chiesa cattolica romana 
con le Chiese e comunità nate dalla Riforma e con la C o
munione anglicana13, non si può non sottolineare un cre
scendo che va dall’ammissione che Maria costituisca una 
questione ecumenica14 all’esigenza di comparare le proprie 
posizioni mariologiche15, fino a una mariologia maggior
mente articolata e ancorata a un elenco di «siam o d ’accor
do» di importanza decisiva. Concretamente, esso compren-

"  Per i testi in lingua originale e per un commento teologico, cfr. G . BRUNI, 
Mariologia ecumenica? Indicazioni dal dialogo ecumenico ufficiale internazionale tra 
la Chiesa cattolica romana e le Chiese nate dalla Riforma, in Marianum 59 (1997), pp. 
601-650. Lo stesso autore ha recentemente pubblicato il volume: Mariologia ecume
nica. Approcci. Documenti. Prospettive, Bologna 2009.

"Cfr. i documenti comuni: Commissione di studio evangei. ica lu t er a n a -gat- 
TOLICA ROMANA, Tutti sono uno stesso Cristo. Dichiarazione comune sulla Con
fessione Augustana (1980), in Enchiridion Oecumenicum, cit., voi. 1, n. 1428, p . 700; 
Idem, i :  unità davanti a noi, ibidem, voi. 1. n. 1615, p . 786; COMMISSIONE MISTA C H IE
SA CATTOUCA-CONSIGLIO METODISTA MONDIALE, Rapporto di Denver (1967-1970), 
ibidem, voi. 1, n. 1934 . p p .  923-924; n. 1975, p . 937; IDEM, Rapporto di Nairobi (1982- 
1985), ibidem, voi. 3, n. 1653, p . 737; IDEM, lui Parole de vie. Dcdaration sur la réve
la tion et Infoi, in Service d ’information 92 (1996). p p . 11-120; COMMISSIONE MISTA 
DI STUDIO CATTOLICA romana-RiFORMAIA, Verso una comprensione comune della 
Chiesa. Dialogo 1984-2000. Rapporto finale, in Enchiridion Oecumenicum, cit., voi. 3, 
n. 2293, p. 971; Conversazioni promosse dalla Commissione per la dottrina 
Battista e la coopf.razione interecci.ksiali dell’Alleanza mondiale Battista 
e dal Segretariato vaticano per l’Unione dei C ristiani, Appello a testimoniare 
Cristo nel mondo oggi. Rapporto delle conversazioni internazionali battisti-cattolici 
romani 1984-1998, ibidem, voi. 3, nn. 581-582, p. 269, specificamente i nn. 56-57 
dedicati a II posto di Maria nella fede e nel cullo.

"  Cfr. Segretariato per l'Unione dei C ristiani della C hiesa C attolica 
romana-Aixijni membri di Chiese P entecostali, Rapporto del secondo quinquen
nio 1977-1982, del 9 maggio 1984, in Enchiridion Oecumenicum, cit., voi. 3, nn. 
2113-2131, pp. 915-920, specificatamente i paragrati: «Prospettive su Maria; La 
maternità di Maria; La venerazione di Maria; L’intercessione di Maria; La dottrina 
cattolica sui doni di grazia fatti a Maria; La verginità di Maria; L’immacolata con
cezione di Maria; L’assunzione di Maria» (come si evince dai titoli, possiamo con
siderare tali paragrafi come una vera e propria summula mariologica compilata 
dalle due realtà ecclesiali); TEOLOGI E MISSIOLOG! CATTOLICI ROMANI E 
E VANOELICALI, lui missione. Rapporto 1977-1984, ibidem, voi. 3, nn. 1 132-1 133, pp. 
510-515, in modo particolare l’aggiunta alla sezione ITI: «Appendice: 11 ruolo di 
Maria nella salvezza».
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t lf e abbraccia la centralità di Gesù Cristo, la collocazione 
della mariologia nella cristologia e nell’ecclesiologia, la pe
culiarità di Maria come Theotokos che le assegna un posto 
il’onore singolare nella comunione dei santi, il suo indiscu- 
libile carattere esemplare di chiave di lettura della grazia e 
tli modello di fede, e il fatto che sia stata preparata dalla 
grazia divina a essere la madre del Redentore, dal quale ella 
stessa è stata redenta e introdotta nella gloria. Continuano, 
invece, a suscitare problema i dogmi dell’Immacolata con
cezione e dell’Assunzione, così come l’interrogativo se in 
una eventuale unione con Roma sarà richiesto di sottoscri
vere le definizioni dogmatiche successive al 1054, quando 
ancora non sussistevano le divisioni e, quindi, le attuali e 
diverse tradizioni dottrinali, liturgiche, giuridiche ed eccle
siali. A tali chiarificazioni, approfondimenti, preoccupazio
ni e domande sin dal 1990 ha offerto una sua risposta, a 
conferma di una mariologia ecumenica in fieri, il documen
to ufficiale nazionale cattolico-luterano degli Stati Uniti dal 
titolo The One Medialor, thè saints, and Mary'6. Esso giun
ge a conclusioni di alto profilo provocatorio, nel senso che

u' Cfr. G ruppo di dialogo fra Cattolici romani e L uterani negli USA, The 
One Medialor, thè saints, and Mary, in lìnchiridion Occumenicum, cit., voi. 4, nn. .3083- 
3360, pp. 1111-1263. Questo documento statunitense ha avuto una redazione lunga ed 
elaborata durata dal 1983 al 1990 (cfr. ibidem, nn. 3083-3084, pp. 1111-1112). Tra le 
«convergenze comuni» del testo suddetto, si afferma il fondamento dell’unica e uni
versale mediazione salvifica di Cristo, per cui la devozione ai santi e a Maria non 
dovrebbe essere praticata in modi che allontanano dalla fiducia ultima che deve esse
re riposta solo in Cristo come mediatore (cfr. ibidem, nn. 3189-3193, pp. 1162-1165); si 
chiede, inoltre, che la Chiesa cattolica possa riconoscere che, in una comunione più vici
na anche se ancora incompleta, i luterani, mettendo l’accento su Cristo unico media
tore, come esposto nelle Scritture, non sono obbligati a invocare i santi o ad afferma
re i due dogmi mariani moderni. La conclusione su questo dialogo sarebbe la 
configurazione, da una parte, di un cristianesimo con la Madre del Signore, dall’altra, 
di un cristianesimo senza riferimento obbligato alla Vergine Maria, né nella teologia, 
né nella devozione. Un commento a questo testo si trova in J. RfìUMANN, A Perspective 
ori thè Luthenm roman Caiholic Dialogue in thè United States 1965-1993, in One in 
Christ 34 (1998), pp. 277-289; J. WlCKS, The Virgin Mary in recent ecumenìcal dialo- 
gues, in Gregorianum 81 (2000), pp. 25-57, specialmente le pp. 27-36; S. NOCETI, Dia
logo cattolico-luterano (ISA: «Un solo Mediatore, i santi e Maria». Ermeneutica e meto
dologia, in Aa. Vv., Maria nel dialogo ecumenico in Occidente, cit., pp. 151-186.
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né l’intercessione di Maria, né l’invocazione a Maria, né la 
mediazione di Maria e neppure i dogmi mariani del 1854 e 
del 1950 possono in sé e per sé essere considerati motivo 
di conservare separazione tra le due Chiese.

Il vero problema dei dialoghi, a parere degli esperti, è la 
loro recezione debole nei diversi tessuti ecclesiali, un difetto 
di divulgazione e di conoscenza che si estende altresì all’ac
cordo raggiunto tra la Chiesa cattolica romana e la Chiesa 
assira d ’Oriente a proposito dei titoli Christotokos -  Theoto- 
kos e alla lettura di Cristo e conseguentemente di Maria ad 
essi sottesa17. E  come non ricordare il documento Madre di 
Dio tra Ortodossia e Vecchiocattolici18? Tali brevi indicazio
ni a volo d ’uccello segnalano che sicuramente Maria è diven
tata inderogabilmente una questione ecumenica, tale da 
coinvolgere l’ufficialità delle stesse Chiese in dialogo unita
mente alla riflessione teologica mai venuta meno con i suoi 
saggi e i suoi incontri a macchia di leopardo testimoniati da 
un’ampia bibliografia19. Si tratta di un quadro d ’insieme già 
in grado di definire l’orizzonte in cui dare forma al progetto 
di una, seppur iniziatica, «mariologia ecumenica».

Il G ruppo di Dom bes, invece, che non è espressione uf
ficiale di nessuna Chiesa, ma che possiede un’autorevolez-

17 Gir. Chiesa caitolica-Chiesa assira dell’Oriente, Dichiarazione cristologica, 
11 novembre 1994, in Enchiridion Oecumenicum, cit., voi. 3, nn. 758-762, pp. 345-348; 
il documento è firmato da Giovanni Paolo li, Vescovo di Roma e da Mar Dinka IV, 
Catholicos-Patriarca della Chiesa assira dell’Oriente, una volta considerata nestoria- 
na per aver respinto la dottrina sancita dal Concilio ecumenico di Efeso del 431 (etr. 
G. O ’Coluns / E.G. FarriIGIA, Chiesa apostolica assiriana d ’Oriente, in Dizionario 
Sintetico di Teologia, LEV, Città del Vaticano 1995, pp. 51-52).

Ctr. Commissione teologica mista Ortodossa-Vecciuocattolica, La Ma
dre di Dio. Dichiarazione comune, Chambéry 30 agosto 1977, in Enchiridion tìecu- 
menicum, cit., voi. 1, nn. 2587-2591, pp. 1224-1227: il testo esprime esplicitamente 
la dottrina mariana delle due Chiese.

1,1 Qui vengono fornite solo alcune indicazioni che riportano anche una congrua 
bibliografia sull’argomento: D. PERNÀNDEZ, Dialogos ecuménicos en los congresos 
marioiógicos, cit., pp. 541-552; A.M. Calzolaro, ha Madre di Dio nel dialogo ecume
nico: convergenze e divergenze, cit., pp. 391-461; S.M. PCRRELLA, lai recezione del 
Documento di Dombes su Maria. Ricognizione bibliografica, in Marianum 62 (2000), 
pp. 347-355; J. WlC.KS, The Virgin Mary in recenl ecumenica!dialogues, cit., pp. 25-57.
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z;i conquistata sul campo da molti decenni20, nel 1998 ha 
proposto un testo di «m ariologia ecumenica» da condivi
dere fra le Chiese in vista di un dire e di un rapportarsi a 
Maria madre del Signore in m odo meno diseguale possi
bile visto che, come è stato detto qualche anno addietro da 
un vescovo luterano, «M aria è parte del Vangelo e quindi 
non è solo cattolica, ma è anche evangelica»21. D opo aver 
presentato nella prima parte il delicato ma inderogabile 
tema di «M aria nella Scrittura»22, nella seconda parte del 
volume dal titolo Marie dans le dessein de Dieu et la com- 
munion des saints2\  il G ruppo lionese ha presentato e af- 
Irontato le «questioni controverse» fra le Chiese, specie 
della Riforma, circa la Vergine, la mariologia e la prassi 
mariana, in uso soprattutto nel cattolicesimo-romano24. Il 
G ruppo di Dom bes dichiara anche le chiavi di lettura dei 
punti controversi entro le quali si è m osso e si è lasciato 
guidare nella propria riflessione, discernimento e propo
sta ecumenica25:

20 Notizie sull’origine, la natura e la finalità di questa realtà ecumenica si trova
no in B. SesbouÉ, Gruppo di Dombes, in G. Cerkti /  A. FILIPPI /  L. SARTORI (Fdd.), 
Dizionario del Movimento Ecumenico, cit., pp. 596-597.

21 U. W lLCKENS, Maria, la Madre del Signore, nella visione evangelica, in A a . Vv., 
Maria, la Madre di nostro Signore. Un contributo della Chiesa evangelico-luterana 
tedesca, Paoline, Milano 1996, p. 117.

22 Cfr., GRUPPO DI D o m b e s , Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, 
Qiqajon, Magnano 1998, nn. 8-203, pp. 25-100.

21 Cfr. ibidem, nn. 204*338, pp. 101-167; per una adeguata presentazione del testo 
lionese, cfr.: Dossier di una giornata teologica sul «Documento Mariano di Dombes», 
in Marianum 62 (2000), pp. 283-355; E . GENRE, Gruppo di Dombes: «Maria nel dise
gno di Dio e nella comunione dei santi». Ermeneutica e metodologia, in Aa. Vv., Maria 
nel dialogo ecumenico in Occidente, cit., pp. 77-100; A. ESCUDERO GABELLO, Gruppo 
di Dombes: «Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi». Quale ricezione 
nella Chiesa cattolica?, ibidem, pp. 101-150.

2A Cfr. S.M. PERRELLA, «Non temere di prendere con te Maria» (Mt 1,20), cit., pp. 
95-202.

25 11 Gruppo è consapevole che i punti controversi fra le Chiese hanno bisogno 
di essere ponderati a lungo: «Nel discernimento nel quale ormai ci accingiamo a pro
cedere, saremo animati dalla preoccupazione di rispondere alle seguenti domande: 
che cosa nella dottrina cristiana su Maria appartiene alla necessaria unanimità della 
fede cristiana? Che cosa può costituire oggetto di differenze legittime? A quali con
dizioni e in quale spirito alcune divergenze possono essere accettate?» (GRUPPO DI 
DOMBES, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, cit., n. 205, p. 103).
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•  il principio della giustificazione della grazia mediante la 
fede, un principio cardine del luteranesimo26;

•  il principio della gerarchia delle verità, attinto dal Con
cilio Vaticano II (cfr. IJnilatis redintegratio, 11)27.

2" Si tratta, osserva il teologo francescano Giovanni Iammarronc, richiamando 
una ferma convinzione già espressa nel 1957 da Hans Kiing (La giustificazione, Que- 
riniana, Brescia 1964, p. I 36), di una formulazione della verità cristiana basilare, ma 
non della «verità centrale» del Vangelo come ritengono Ì protestanti (cfr. E. JONGEL, 
i l  vangelo della giustificazione del peccatore come centro della fede cristiana. Uno stu
dio teologico in prospettiva ecumenica, Queriniana, Brescia 2000, pp. 25-28). Infatti, 
oggi, «gli studi biblici e i risultati del dibattito ecumenico hanno portato alla consa
pevolezza che il nucleo della fede cristiana non è costituito da una determinata for
mulazione dottrinale, quale, ad esempio, la giustificazione del peccatore ad opera 
della grazia divina, ma dallevento di Gesù Cristo stesso come iniziativa divina di gra
zia, di perdono e di rinnovamento di vita, e di fatto espresso, in modi diversi, tutti 
comunque validi e nessuno totalizzante ed esclusivo» (G. lAMMARRONE, Il dialogo 
sulla giustificazione. La formula «simul iustus et peccator» in Lutero, nel Concilio di 
Iremo e nel confronto ecumenico attuale, Messaggero, Padova 2002, p. 10). In que
sto ambito non si può tacere l’importante documento comune, dopo un’elaborazione 
faticosa c discussa, tra la Chiesa cattolico-romana e la Federazione mondiale delle 
Chiese luterane sulla giustilicazione del peccatore da parte del Dio giustificante, fir
mato ad Augsburg (Germania), il 31 ottobre 1999, il giorno in cui si commemora 
l’inizio della Riforma protestante (cfr. Enchiridion Oecumenicumy cit., voi. 7, un. 
1831-1895, pp. 885-918; per un autorevole e aggiornato commento al documento 
comune, cir. \X7. Kasper, Vie dell'unita, pp. 173-192).

lì l’ale principio conciliare riprende l’idea di una pluralità di «verità» già nel 
Vaticano l ( 1869-1870); ma stabilisce pure un ordine gerarchico, precisandone il «cri
terio», già discretamente presente nella Dei Eilius (cap. IV7), che parla dei «legami che 
collegano i misteri tra di loro e con il line ultimo dell’uomo». Il principio conciliare, 
inoltre, indica il fatto che tutti i dogmi sono sì ugualmente vincolanti e tutte le affer
mazioni di lede sono sì vere, ma, quanto al loro contenuto, sono di diverso peso, a 
seconda della loro prossimità trinitaria e cristologica (cfr. C . THEOBALD, Il Concilio 
e la forma «pastorale» della dottrina, in Aa. Vv., Storia dei Dogmi, Piemme, Casale 
Monferrato 1998, voi. 4, pp. 436-440). Gerarchia delle verità significa, quindi, un 
«principio strutturale organico», da non confondersi con i «gradi di certezza». Tale 
principio allenila, inoltre, che le diverse verità di fede sono ordinate a /  e in funzio
ne di un centro, un nucleo centrale, ma non che le verità non poste al centro siano, 
per ciò stesso, meno vere. A livello di dottrina cattolica, cfr. CONCILIO ECUMENICO 
VATICANO 11, Lumen gentium 25, in Enchiridion Vaticanum, cit., Bologna 1981 voi. 1, 
nn. 344-347, pp. 172-177 (da ora in avanti il documento conciliare verrà citato con 
l’abbreviazione LG, seguita dal numero del paragrafo in questione e dal numero di 
pagina della presente edizione utilizzata); (XXX n. 90. Dal punto di vista ecumenico 
si vedano GRUPPO M ISTO DI LAVORO TRA LA CHIESA C a ITOLICA ROMANA E IL C O N 
SIGLIO E c u m e n ic o  DELLE C h i e s e , La nozione di gerarchia delle verità: interpretazio
ne ecumenica, in Enchiridion Oecumenicum, cit., voi. 3, nn. 897-937, pp. 419-432; 
G rUPIH..) DI DOMBES, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, cit., nota 
38, p. 123: in nome di tale principio il gruppo lionese afferma che si deve «ricono
scere alle dottrine dell’Immacolata Concezione c dell’Assunzione un’importanza, non 
secondaria certo, ma solo seconda rispetto al nucleo centrale della lede cristiana».
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Agli inizi del contributo, il G ruppo di Dom bes scrive 
clic nel

discernimento nel quale ormai ci accingiamo a procedere, sare
mo animati dalla preoccupazione di rispondere alle seguenti 
domande: che cosa nella dottrina su Maria appartiene alla ne
cessaria unanimità della fede cristiana? Che cosa può costitui
re oggetto di differenze legittime? A quali condizioni e in quale 
spirito alcune divergenze possono essere accettate?28.

Il G ruppo si poneva anche un altro quesito:

Le divergenze stesse che sussistono [...] sono di natura tale da 
impedire la comunione ecclesiale?29.

Le stesse preoccupazioni e gli stessi quesiti soggiacio- 
no anche all’altro importante e corposo testo ecumenico 
ilei 1990, The One Mediator, thè saints, and Mary, noto e 
caro al G ruppo  di D om bes, che ne sottolinea la partico
lare convergenza50. Questi due contributi, probabilm ente 
non ignorati dalla Dichiarazione anglicano-cattolica di 
Seattle del 2004, hanno il merito di aver dato trasparenza 
a un punto non sem pre chiaro a molti e troppi cristiani: 
nonostante le dure controversie e le innegabili diversità 
esistenti, 2 * * * * * * * * * * * *

2S G r u p p o  Di D o m b e s , Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, cit.,
n. 205, p. 103.

20 Ibidem, p. 15.
50 Cfr. ibidem, n. 205, p. 10.3, nota 2; il brano del documento statunitense ivi

richiamato si orienta nella medesima direzione e afferma: «Lo scopo del dialogo ecu
menico non è quello di eliminare tutte le divergenze, ma di lare in modo che quelle
che rimangono non siano in contrasto con un consenso di base nella fede apostolica
e quindi siano legittime o almeno tollerabili. La riconciliazione è un cammino per
tappe verso la piena comunione nella fede, nel culto sacramentale e in una vita eccle
siale strutturata. E pertanto importante constatare quale influenza esercitino le diver
genze f...| sulle diverse forme di comunione» (GRUPPO DI DIALOGO FRA CATTOLICI
ROMANI E LUTERANI NEGLI USA, The One Mediator, thè Saints, and Mary, in ìinchi-
ridion Oecumenicum, cit., voi. 4, n. 3176, pp. .1156-1157).
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Maria non è mai stata una causa di separazione tra le Chiese. 
Al contrario essa ne è divenuta la vittima, addirittura l’espres
sione esacerbata. Su di lei si polarizzano e in lei si riflettono 
numerosi altri fatti di disunione51.

Tali fatti di disunione -  dottrine, scritti teologici, prati
che e consuetudini di pietà mariana del cattolicesimo roma
no -  che, a dire di Fulvio Ferraro nella sua introduzione alla 
ristampa della terza edizione del volume del valdese G io 
vanni Miegge (t  1961), prom anano, infatti, da «quel singo
lare fenomeno spirituale che è stato chiamato “mariolo- 
gia”» 52. A tale fenomeno com plesso, non solo spirituale, ma 
teologico, liturgico, agiografico, simbolico, antropologico, 
culturale, storico55 e sociologico54, sono rivolte da qualche 
tempo le attenzioni e non più solo gli strali delle Chiese e 
delle teologie della nostra contemporaneità ecumenica e 
interreligiosa.

2 .1 nodi mariologico-mariani da affrontare e sciogliere

Il titolo Theotokos accolto, approfondito ed epifanizzato 
a partire dal Concilio di Efeso del 431, quando la Chiesa di 
Gesù non conosceva ancora le fratture prodottesi nel tempo 
successivo, da solo è capace di evocare in modo immediato 
una serie di problematiche che toccano, anzitutto, il fonda- 11 12 * * * * * * * *

11 GRUPPO DI D o m b e s , Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, cit., 
P- 9 -

12 K  TERRARIO, Introduzione, in G .  M lFG G E , La Vergine Maria. Saggio di storia
del dogma. Aggiornamento di Allredo Sonelli, Claudiana, Torino 2008’, p. 19; clr.
l’intero intervento alle pp. 5-19.

”  Si vedano le voci, scritte in tempo diverso e in due diverse opere, da S. Or
l'ÌORES, Mariologia, in S. D e  FlORES - S. M EO  ( E d d .) , Nuoro Dizionario diMariologia,
cit., pp. 891-920; Idem, Storia della mariologia. in Idem, Maria. Nuovissimo
Dizionario, cit., voi. 2, pp. 1613-1715.

"  O r .  G .  SCARVAGI.IF.RI, Sociologia del fenomeno mariano. Facciamo il punto della
situazione, in Marianum 70 (2008) pp. 203-313.
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mento biblico dell’intero discorso su Maria di Nazaret; in se
condo luogo, il percorso storico che la lex credendi ha svilup
pa ut più o meno in sintonia con la lex orandi, non in una sola 
esperienza ecclesiale, ma in tutte le comunità di fede sparse 
dall’Oriente all’Occidente; in terzo luogo, la lettura che è 
possibile e doveroso fare circa le forme di devotio che il sen- 
v/v.v fidelium ha favorito come sviluppo e inculturazione di 
una fede annunciata, pregata e vissuta35. La grande frattura 
del XV I secolo nella Chiesa d ’Occidente, inoltre, ha com
portato risvolti anche in ordine alle diverse modalità di acco
stamento del fedele alla figura della M adre di Gesù 
Signore36. Per cui, nessuno ignora il fatto plurisecolare che 
nella Madre di Gesù le Chiese hanno proiettato la rappre
sentazione del proprio sentire, pensare, celebrare, vivere e 
testimoniare la fede nel Dio trinitario di Cristo: Maria veni
va così costituita e additata dalle stesse comunità, in un 
modo o nell’altro, tipo epifanico della propria ecclesialità57, 
tanto da far dire agli uni: «Se  vogliamo essere cristiani, dob
biamo essere mariani, cioè dobbiamo riconoscere il rappor
to essenziale, vitale, provvidenziale che unisce la Madonna a

n Cfr. S.M. Perrella, Virgo ecclesia fuetti. La Madre di Dio tra due millenni. 
Summula storico-teologica, CIMI, Roma 2002.

*  Cfr. A.E. MgG rath, Il pensiero della informa. Lutero -  Zwingli -  Calvino -  
lineerò. Una introduzione, Claudiana, Torino 19952; F. BUZZI, Breve storia del pen
siero protestante. Da Lutero a Pannemberg, Ancora, Milano 2007; R. Di-COT, Breve 
storia della informa protestante, Queriniana, Brescia 2007.

!? Ma è anche vero il contrario, in quanto Maria è stata «ridotta strumentalmen
te ad emblema e bersaglio delle ragioni di divisione» (Ci. Bruni, «Maria nel disegno 
di Dio e nella comunione dei santi». Introduzione al Documento del Gruppo di 
Dombes, in Theotokos 6 [1998], p. 225). A titolo esemplificativo, cfr. quanto afferma 
nel paragrafo intitolato Atteggiamenti riformati attuali nei confronti della Chiesa 
Cattolica romana, il documento della Commissione Internazionale Congiunta 
CATTOLlCA-RlFORMATA, Rapporto ufficiale del dialogo (1984-1990) su una comprensio
ne comune della Chiesa, ove si scrive: «Con qualche eccezione, prima del Concilio 
Vaticano II la posizione dei riformati era che la Chiesa Cattolica romana non aveva 
risposto veramente alle problematiche della Riforma e nel suo insieme rimaneva “non 
riformata”. Questo convincimento è stato ratforzato a livello dottrinale dalla defini
zione dei dogmi dell’infallibilità papale (1870), dell’Immacolata concezione della 
Vergine Maria (1854) e della sua Assunzione corporea (1950)» (in Enchiridion Oecu- 
menicum, cit., voi. 3, n. 2293, p. 971).
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Gesù, e che apre a noi la via che a Lui conduce»38. Altri, inve
ce, asseriscono che non «solo si può essere cristiani senza 
essere mariani ma, stando al Nuovo Testamento, se si è cri
stiani non si è mariani e viceversa»39. Sono queste espressio
ni che declinano una sorta di “scontro radicale” di due visio
ni ecclesiologiche riassunte nella Madre di Gesù, vero 
«capitolo dell’antiprotestantesimo del cattolicesimo e del- 
l’anticattolicesimo del protestantesimo, icona della negativi
tà dell’altro, uso strumentale di una creatura innocente che 
meriterebbe l’apertura di un singolare capitolo, quello della 
storia chenotica di Maria nella tradizione delle Chiese, la sua 
umiliazione, il suo svuotamento»40.

Per quanto riguarda la situazione fra le Chiese e le teo
logie cristiane, Giovanni Paolo II nella catechesi di merco
ledì 12 novembre 1997 osservava:

Tuttavia, in tempi recenti, l’approfondimento del pensiero dei 
primi riformatori ha posto in luce posizioni più aperte nei 
confronti della dottrina cattolica. Gli scritti di Lutero mani
festano ad esempio amore e venerazione per Maria, esaltata 
come modello di ogni virtù: egli sostiene l’eccelsa santità della 
Madre di Dio ed afferma talvolta il privilegio dellTmmacolata 
Concezione, condividendo con altri Riformatori la fede nella 
Verginità perpetua di Maria41.

Per quanto riguarda gli Ortodossi il Papa afferma che 
nonostante tanti punti in comune restano, tuttavia

PAOLO VI, Discorso presso il santuario della Madonna di Bonaria (24 aprile 
1970), in Acta Apostoliche Sedis 62 (1970), pp. 300-301; per una riflessione storica c 
teologica deH’intervento pontificio cfr. P. MONNI, Il discorso di Paolo VI al santuario 
di Bonaria (24/4/1970). 'Ira il capitolo V ili della «Lumen gentium» e la «Marialis 
cultus», Marianum, Poma 1983.

i,; P. RICCA, Avvocato di Maria, non dei poveri, in Im  Ìm c c  18 (1970), p. 2.
( i. BRUNI, Chiavi di lettura del documento su Maria del Gruppo di Dombes, in 

Marianum 62 (2000), p. 298.
11 insegnamenti di Giovanni Paolo li, cit., voi. XX/2, pp. 791-792; per l’intera 

catechesi dal titolo «Maria: la madre dell’unità e della speranza», cfr. le pp. 791-793.
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alcune divergenze circa i dogmi dell’Immacolata Concezione e 
dell’Assunzione anche se tali verità furono illustrate inizialmen
te proprio da alcuni teologi orientali -  basti pensare a grandi 
scrittori come Gregorio Palamas (t 1339), Nicola Cabasilas (f 
dopo il 1396), Giorgio Scholarios (t dopo il 1472). Tuttavia tali 
divergenze, forse più di formulazione che di contenuto, non de
vono far dimenticare la comune fede nella divina maternità di 
Maria, nella sua perenne Verginità, nella sua perfetta santità, 
nella sua materna intercessione presso il Figlio42.

Maria di Nazaret, comunque e paradossalmente, rimane 
tuttora, anche se molto è cambiato rispetto al passato anche 
prossimo come ha ricordato papa Wojtyla, un tema contro
verso in attesa di risoluzione ecumenica45 !

Qui di seguito verranno presentate sinteticamente le 
«questioni controverse» riguardanti la mariologia e la 
prassi mariana ancora dibattute e non pienamente risolte 
fra i cristiani delle grandi Chiese. Esse sono conosciute e 
sostanzialmente condivise anche dalla maggior parte del 
mondo anglicano: già sinteticamente affrontate daU’ARCK'. 
in Autorità e Chiesa II del 1981, sono state esaminate con 
maggior impegno, rigore, ampiezza e prospettive nella 
recente Dichiarazione di Seattle del 2 febbraio 2004, che 
verrà affrontata accuratamente nella seconda parte di que
sto libro44.

12 Ibidem.
11 Cfr. Aa. Vv., La mariologia en el dialogo ecumènico, in hphemerides Mario- 

iogicae 42 (1992) pp. 211-294; Aa. Vv., Jm  « Ibeotokos» nel dialogo ecumenico, in 
Rivista Liturgica 85 (1998) pp. 171-292; Aa. Vv., Manu en la Comunión de las ìglesias, 
in Ephemerides Mariologicae 50 (2000) pp. 5-177; J.R. VlLLAR. Mafia en el dialogo ecu
menico proyectado y realizado por Juan Pablo lì, in Ephemerides Mariologiae 56 (2006) 
pp. 429-446.

n Cfr. Ardo, Mary. Crace and Uopo in Christ. Tilt* Seattle Statement of Anglican- 
Roman Catholic International Commissìo. The Text with Commentaries and Study 
Guide. Cditcd by Donald Bolcn and Gregory Camcron, Continuum, London 2006; 
la dichiarazione è contenuta nelle pp. 1 -87, mentre alle pp. 89-256 sono presenti studi 
e commenti. In questa sede verrà utilizzata la traduzione italiana apparsa nel citato 
volume 7 òtAYEnchridion Oecumcnicum.
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a. La presenza e l ’interpretazione esegetica 
e teologica fa Maria nella Scritturoi4’

Oggi si £ sempre più consapevoli che la riflessione sulla 
M adre di Q esù deve prendere in considerazione l’intera 
rivelazione biblica; a tal riguardo i pareri sono diversi se si 
pensa all t\X, ove alcuni la ritengono presente, mentre per 
altri è assente. Tra affermazioni estreme e contrarie si inse
risce, tuttavja> una gamma di posizioni intermedie. In ogni 
caso, msegna il Vaticano II, bisogna dire che l’AT presen
ta accenni, anticipazioni, vaghe e frammentarie, che posso
no essere comprese solo alla luce pasquale del Nuovo Te
stamento e flella Tradizione ecclesiale (cfr. Lumen gentium, 
55). In questo senso si può parlare di una preparazione e 
presenza di Maria nell’Antica Alleanza, una preparazione 
morale, tip0l0gica e profetica46. Strategiche, importanti e

” Non si pU(s) non menzionare a tal riguardo come nel 1978 un gruppo di lavoro 
formato da studicisi cattolici e luterani del NT pubblicò un’opera collettiva dal tito
lo originale -n ^  Testament. In tale importante opera i «brani che cita
no direttamente Maria o che a lei sono stati ricollegati furono esaminati iniziando dai 
Vangeli, nell orjjne Marco, Matteo, Luca /  Atti e Giovanni; in seguito si affrontaro
no Paolo, I Ap0ca]jsse e le |:0nti non canoniche, patristiche e gnostiche, I passaggi e 
i temi veterotestamentarj applicati a Maria vennero affrontati solo se direttamente 
connessi a passi del Nuovo Testamento (quando questo presenta citazioni dirette 
delle Scritture el-,raiche o delle loro tradizioni greche), ma vennero presi in esame 
separatamente,, [n questo lavoro di studio e di redazione comune gli studiosi affer
mano di aver «jmparato che cosa pensano gli altri di Maria, guardando a lei da tra
dizioni differenti. Eppure abbiamo scoperto di condividere un comune rispetto per 
la madre di Gesù”, come la chiama il quarto Vangelo. Dalla sua figura neotestamen- 

tana abbiamo p0tuto reimparare qualcosa di quello che fede e discepolato devono 
aver significato all’jnterno della famiglia di Dio [...] Questo studio biblico su Maria 
è il primo, a quanto ci risulta, a trattare tale argomento nell’ambito delle attuali 
discussioni ecumenjche, e intende porsi a servizio dei numerosi dialoghi tra i cristia
ni» (R.E. BR0tyN /  K.P. DONFRIED /  J.A. FlTZMYER /  J . Rf.UMANN, Maria nel Nuovo 
Testamento, Cittadella Editrice, Assisi 1985, pp. 6-7). Più recentemente, alcuni ese
geti italiani vicjnj a|]a sensibilità interdisciplinare ed ecumenica dell’Associazione 
Ma riologica Interdiscipl inare Italiana (AMI), hanno proposto una miscellanea bibli
ca frutto del rinnovamento e dell'impegno biblico italiano dal titolo: Maria secondo 
le Scritture, in Tbeotokos 8 (2000) n. 2, pp. 377-905.

Cfr. Aa. Vv„ Maria nella Bibbia dalle prefigurazioni alla realtà, ISSRA. L’Aquila 
2004; A Sl'.Riqt [ a \)orìna dell’Alleanza. Prefigurazioni di Maria nell’Antico Testa
mento, Messaggcro. p atiOVa 2006.
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assai significative, appaiono anche nel Nuovo Testamento, 
specie nei Vangeli, non solo la figura di Maria, ma anche 
l’interpretazione che di lei compie la Comunità apostolica. 
I 153 versetti neotestamentari «p iù  si leggono, si studiano 
e meditano, più si comprende il loro valore fondamentale. 
Ciò che importa non è l’abbondanza dell’informazione, ma 
la profondità e la ricchezza che vi sono contenute»47. La  
persona /  figura della Madre del Signore è, quindi, legata 
intimamente, e questo lo affermano le diverse tradizioni ec
clesiali ed esegetiche, alla bistorta salutis culminante in G e
sù Cristo e cresce con la manifestazione /  epifania più lumi
nosa del suo mistero /  evento. Una comprensione adeguata 
della Vergine di Nazaret e del suo mistero di grazia, di fede 
e di servizio si può avere solo all’interno di tale contesto 
storico-salvifico48; solo così è possibile scorgere la sua icona 
biblica, nella quale si rivela il volto autentico d ’Israele e 
della Chiesa secondo il progetto del Padre, la missione del 
Figlio e l’opera dello Spirito49.

b. La cooperazione di Maria alla salvezza di Cristo 
unico mediatore50

La Chiesa cattolica, unitamente con la Chiesa ortodos
sa, asserisce che la maternità di Maria nell’economia della

I. DE LA POTTERIE, Maria nel mistero dell’Alleanza, Marietti, Genova 1992; , p. 
15; cfr. la sintetica ed aggiornata voce di S. De Ftores, fibbia, in IDEM, Maria. 
Nuovissimo Dizionario, cit., voi. 1, pp. 291-321.

,x Cfr. D. MUNOZ L eÓN, Empieo de la Sagrada Escritura en la enciclica 
«Redempforis Mater» (1987) de Juan Fabio IL in Ephemerides Mariologicae 56 (2006), 
pp. 385-406.

Cfr. Aa. Vv., Maria di Nazaret nella Bibbia, in Dizionario di Spiritualità Biblico- 
Fatristica 40 (2005), pp. 5-395.

50 Cfr. GRUPPO DI DombkS, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, 
cit., nn. 207-227, pp. 104-116; su questa tematica, cfr. il già menzionato documento 
G ruppo di dialogo fra C attolici romani e Luterani negli USA, The One 
Mediator, thè saints, and Mary, in Yinchiridion Oecumenicum, cit., voi. 4, nn. 3083- 
3360, pp. 1111-1263.
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grazia si prolunga fino alla fine dei tempi e si configura 
come un salutiferum munus, ordinato cioè ad ottenere agli 
uomini redenti «i doni della salvezza eterna»51. Nella fase 
celeste, l’azione materna della Vergine consiste sostanzial
mente nella sua «intercessione m olteplice» presso la Santa 
Trinità in favore delle donne e degli uomini; la M adre del 
Signore, insomma, si prende cura di loro e intercede per 
essi, e, viceversa, viene invocata e onorata con fiducia filia
le dai suoi patrocinati nella Chiesa. Questa dottrina eccle
siale, quale forte e antica convinzione del popolo cristiano 
celebrata anche dalla liturgia, è stata approfondita di re
cente nel cattolicesimo a partire dal Vaticano II52, ma viene 
considerata dalla maggioranza dei teologi riformati «una 
contraddizione intrinseca, irrisolta nel cattolicesimo, che 
professa dall’altra parte l ’unico mediatore C risto»53. La 
tematica, invece, non è negata aprioristicam ente del tut
to da una parte dell’anglicanesimo ufficiale, purché non 
oscuri in nessun m odo il primato assiologico dell’U « « j  
M ediatori, a cui va aggiunto, per indispensabile e coeren
te sinergia trinitaria, la volontà salvifica del Padre e l’ope-

Cfr. S.M. Ml-O, Le tematiche teologiche attuali intorno alla funzione materna J i  
Marta verso gli uomini, in Aa.Vv., lim olo J i  Maria nell'oggi della Chiesa e del mondo. 
Atti del II Simposio Internazionale Mariologico (Roma, ottobre 1978), Marianum, 
Roma 1979, pp 35-67.

(..Ir. L. Dtez M F.RINO, Terminologia preconciliar [Vat. 2°] en torno a la corredai- 
ción mariana en los documentos pontificios, in Ephemerides Mariologicae 55 (2005), 
pp. 49-77; S.M. Perrflla, Et Madre di Gesù nella coscienza ecclesiale contempora
nea. Saggi di teologia, cit., pp. 407-488.

1 J.G. PÒHLMANN, Vnmittelbar zu Goti. Pas òkumenische Àrgernis der 
Lehrverurteilungen, in Evangelische Kommentar 23 (1990), p. 448. L’informazione è 
attinta da L. SCHF.FFCZYK, Maria, crocevia della fede cattolica, Eupress, Lugano 2002, 
pp. 148-149; sull’obiezione di Maria come causa salutis, seppur subordinata a Cristo, 
ctr. L. jUNGFl.., il vangelo della giustificazione del peccatore come centro della fede cri
stiana. cit., pp. 174-184.

M <d fratelli anglicani, nella loro pietà mariana, hanno conservato molte ricchez
ze delle antiche tradizioni cattoliche, specialmente patristiche, nonostante difficoltà 
e polemiche non ancora superate, anche per il solito timore di portare lesione all’uni
ca onnipotenza di Dio» (Cì. PAP1NI, Linee di teologia ecumenico-mariana in Oriente 
e in Occidente, Marianum, Roma 1974, p. 134).
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ra dello Spirito nel tempo della Chiesa, sacramento di sal
vezza55.

c. La verginità perpetua di Maria

La verginità perpetua di Maria, sposa di G iuseppe di 
Nazaret56 -  intesa come verginità nel concepimento di 
Gesù, integrità fisica nel parto e dopo il parto -  e la com
prensione «non biologica» dei fratelli e delle sorelle di 
Gesù menzionati nei Vangeli57, era dottrina ritenuta dai 
primi padri della Riforma protestante e poi lasciata gra
dualmente cadere da molti loro seguaci a motivo di un’at
testazione biblica troppo incerta per un’affermazione di 
fede certa58, mentre nella Chiesa ortodossa, nella Chiesa di 
Roma e in buona parte della Comunione anglicana è man
tenuta in quanto «G esù  è l’unico Figlio di M aria»” . Va

5’ Cfr. S.M. P krrku.A, Maria, Madre di Gesù nel servizio al compimento del Regno. 
Una questione attuale, in ÀA. Vv., Maria nel mistero di Cristo pienezza del tempo e 
compimento del Regno. Atti dell’X l Simposio Internazionale Mariologico (Roma, 7- 
10 ottobre 1997), Marianum, Roma 1999, pp. 535-618.

Or. M. M a s i n i , Maria di Nazaret la Vergine, cit., pp. 261-283.
‘>J bin dall’antichità la Chiesa indivisa è stata «consapevole che i testi evangelici 

in cui si parla di (rateili e di sorelle di Gesù (eli*. Mt 12,46; 13,55; Me 6,3) sono suscet
tibili di una corretta lettura esegetica escludente che essi siano figli di Maria in senso 
biologico. Perciò la Chiesa non sbaglia allorché, sotto la guida dello Spirito, nelle 
sante liturgie dell’Oriente e deH’Occidente, celebra Maria quale “Semprevergine” , il 
cui grembo, sacro al Verbo, non ha conosciuto uomo» (PONTIFICIA ACADEM1A 
MARIANA IntlrnaIIONALIS, La Madre del Signore. Memoria Presenza Speranza, 
PAMI, Città del Vaticano 2000, n. 45, pp. 60-61 ; dal punto di vista esegetico, cfr. inve
ce J. BUNZl.HR, I fratelli e le sorelle di Gesù, Paideìa, Brescia 1974; E  Reio ulÉ, Les 
frères et soeurs de Jesus. Erères ou CousinsA Desclée De Brouwer, Paris 1995; M. 
MASINI, Maria di Nazaret la Vergine, cit., pp. 283-305; mentre dal punto di vista teo- 
logico-ecumenico, nella prospettiva cattolico-romana, cfr. S.M. PERRELLA, Maria 
Vergine e Madre. La verginità feconda di Maria tra fede, storia e teologia, San Paolo, 
Cinisello Balsamo 2003, pp. 158-177).

C fr. G r u p p o  DI DOMBES, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, 
cit., nn. 228-233, pp. 117-119; cfr. gli studi dei teologi cattolici K.J4. MHNKE, 
Incarnato nel seno della Vergine Maria, San Paolo, Cinisello Balsamo 2002, pp. 85- 
165; S.M. PERRELLA, Maria Vergine e Madre. La verginità feconda di Maria tra lede, 
storia e teologia, cit., pp. 158-167.

yi CCC, n. 501; sulla complessa questione conciliare-dogmatica della verginità, 
clr. l’importante chiarificazione proposta da E A. SlU.LlVAN, Capire e interpretare il
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subito detto che molti pensano che il discorso sulla vergi
nità di Maria sia il pallino di teologi perditempo o una futile 
divagazione in steppe improduttive dell’ascetica cristiana, 
se non un residuo «m itico», tipico di quella «ellenizzazio- 
ne del cristianesimo»60 che, secondo alcuni, è il più grande 
ostacolo di cui ci si deve liberare per dare vita ad un genui
no processo di «ritorno alle fonti» dell’esperienza cristiana. 
Questo pensare è stato indotto dalla rilevanza sostanziai-

magistero. Una fedeltà creativa, ED13, Bologna 1997, pp. 155-159, ove il teologo sta
tunitense scrive tra l’altro: la verginità perpetua di Maria, pur non essendo chiaramen
te fondata e insegnata nella Scrittura, è stata costantemente ritenuta e insegnata dal 
magistero della Chiesa, per cui i motivi per riconoscere tale convincimento «come 
un dogma non definito, in base al consenso della Chiesa su tale credenza, sono per
lomeno validi quanto i motivi che hanno condotto a delinire come dogmi di fede la 
sua immacolata concezione e assunzione» {ibidem, p. J58). Solida «è anche la fede 
ortodossa nella verginità perpetua di Maria. Anche se nessuno dei sette Concili ecu
menici ha definito tale verginità, tuttavia nella liturgia la Vergine è cantata costante- 
mente come aeiparthenos (sempre vergine) Maria; le icone mariane, poi, presentano 
sul maphorion (mantello) della Vergine le tre stelle, quella sulla fronte e le altre due 
sulle spalle, simboli della verginità ante partum, in parta, post partimi» (B. PETRÀ, La 
Chiesa dei Padri. Breve introduzione all’Ortodossia, EDB, Bologna 1998, p. 34; cfr. 
anche S,M. PERRKLl.A, Maria Vergine e Madre. La verginità feconda di Maria tra fede, 
storia e teologia, cit., pp. 52-56; a livello del pensiero mariologico generale deil’orto- 
dossia, clr. invece K.Ch. Felmy, La teologia ortodossa contemporanea. Una introdu
zione, Queriniana Brescia 1999, pp. 132-164: «Mariologia come theotokologia»).

Con questo sintagma si intende dire che il cristianesimo è stato assorbito all’in- 
terno dei presupposti e delle espressioni culturali tipiche della grecità dii l usasi nel 
bacino mediterraneo in seguito alle conquiste di Alessandro Magno e della succes
siva dominazione romana. Questo assorbimento avrebbe stravolto non solo le moda
lità di annuncio del vangelo, ma anche il modo di intendere i latti di cui esso è 
memoria e la loro realtà, l ’ale posizione è tipica della teologia liberale europea. «La 
teologia liberale {liberale Tkeologìe) nasce dall’incontro del liberalismo -  come 
autocoscienza della borghesia europea del XIX secolo -  con la teologia evangelica. 
Ha i suoi antecedenti storici nella filosolia della religione di Hegel e nella teologia 
di Schleiermacher. Non è una scuola ben delinita, ma un pluriforme movimento, nel 
quale si possono individuare differenti linee di pensiero [...] Sue caratteristiche 
ci ano: a) assunzione rigorosa del metodo storico-critico e dei suoi risultati; b) rela- 
tivizzazione della tradizione dogmatica della chiesa, e in particolare della cristolo
gia; c) lettura prevalentemente etica del cristianesimo. In sintonia con l’ottimismo 
liberale essa mirava ad armonizzare il più possibile la religione cristiana con la 
coscienza culturale del tempo» (R. GlBELLlNI, La teologia delX X  secolo, Queriniana, 
Brescia 2004*, pp. 15-16; cfr. l’intero assunto alle pp. 9-16; cfr. anche ibidem, 566- 
567; C. T HEOBALD, «Che cose un dogma?», lui crisi modernista e le sue ripercussio
ni sul sistema dottrinale del cattolicesimo, in Aa. Vv., Storia dei dogmi, cit., voi. 4, 
pp. 336-370; L. O viedo, Teologia liberale, in L. PACOMIO /  V. MANCfJSO (EddJ ,  
Lexicon. Dizionario Teologico Enciclopedico, Piemme, Casale Monferrato 1997*, 
pp. 1047-1048).
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mente unilaterale attribuita in passato all’aspetto meccani
co-fisiologico della verginità, reso di fatto indipendente 
dalla persona e dalla sua storia; in realtà essa costituisce, 
come ha insegnato Giovanni Paolo II a Capua nel 199261, 
un fatto di carattere altamente cristologico, teologale, an
tropologico e mariologico. La stessa scansione cronologica 
(prima-durante-dopo il parto), che suscita perplessità o 
fastidio, di fatto è volta a significare realtà insite nel M i
stero: il concepimento di Gesù ad opera dello Spirito San
to, la maternità divino-messianica di Maria, la sua comple
ta dedizione alla persona e all’opera del Figlio-Signore, la 
vita evangelica esemplare di pregnanza anche escatolo
gica62. Va poi anche detto che, quanto la teologia liberale 
chiama «ellenizzazione del cristianesimo» (riguardante di
rettamente la cristologia e tramite di essa la mariologia), è 
una realtà tutt’altro che sicura. Scrive in proposito la Com
missione Teologica Internazionale:

Nel corso degli ultimi secoli, la ricerca storica su Gesù è 
stata più volte diretta contro il dogma cristologico. Tuttavia, 
questo atteggiamento antidogmatico in sé non è un postulato 
necessario per il buon uso del metodo storico-critico [...]. I teo
logi che oggi mettono in dubbio la divinità del Cristo ricorro
no spesso a questa argomentazione: un tale dogma non può 
provenire dall’autentica rivelazione biblica; la sua origine si 
trova neH’ellenismo. Ricerche storiche più profonde dimostra
no, al contrario, che la maniera di pensare dei greci è total
mente estranea a questo dogma e lo rifiuta con tutte le sue for
ze. Alla fede dei cristiani, che proclamavano la divinità di 
Cristo, l’ellenismo ha opposto il suo dogma sulla trascenden
za divina, che esso riteneva inconciliabile con la contingenza

Cfr. Acta ApostolicaeSedis 85 (1993), pp. 662-670.
62 Si ricorda, a tale proposito, l’opera postuma del biblista frate Servo di Maria e 

docente al Marianum scomparso nel gennaio 2008: M, Masini. Maria di Nazaret la 
Vergine, Messaggero, Padova 2008.
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<• IVsistenza nella storia umana di Gesù di Nazaret. Era par- 
i molarmente difficile per i filosofi greci accettare l’idea di una 
incarnazione divina. I platonici la ritenevano impensabile, a 
motivo della loro dottrina sulla divinità; gli stoici non poteva
no farla coincidere con il loro insegnamento sul cosmo'’’.

d. I dogmi mariani del 1854 e del 1950M

Dopo la grande stagione dello sviluppo del dogma nella 
Chiesa antica e indivisa, che portò a sancire la maternità 
divina e verginale di Maria nel primo millennio, nell’ottica 
deU’approfondimento del dogma cristologico, nel secondo 
millennio, a Chiesa purtroppo divisa, il cattolicesimo roma
no ha definito nel 1854 e nel 1950 le dottrine deirimmaco- 
lata concezione e dell’assunzione corporea di M aria in una 
prospettiva eminentemente antropologica65.

Commissione Teologica Internazionale, Alcune questioni riguardanti la 
cristologia, in IDEM, Documenti. 1969-2004, ESD, Bologna 2006, pp. 166-167. 170; 
l’intero studio è alle pp. 164-193. Ofr. anche M. GlTTON, Heìlcnisation du Christia- 
nismc, in Aa. Vv., Dictionnaire critique de théologie, Quadrige-PUF, Paris 2007’, 
pp. 629-631.

M Cfr. G ri IPPO DI DOMBES, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, 
cit., nn. 234-275, pp. 119-139; questa sezione è trattata con ampiezza e cura, dal 
momento che l’insieme delle confessioni Riformate giudica i due asserti «inaccetta
bili» e l’Ortodossia, da parte sua, ritiene che essi «siano stati definiti e precisati in 
modo illegittimo» (ibidem, n. 234, pp. 119-120). In questi anni i due dogmi moder
ni sono stati approfonditi in senso interdisciplinare ed ecumenico (cfr. Aa. Vv., Maria 
Santa e Immacolata segno dell'amore salvifico di Dio Trinità. Prospettive ecumeniche, 
Monfortane, Roma 2000; Aa. Vv., L’Assunzione di Maria Madre di Dio. Significato 
storico-salvifico a 50 anni dalla definizione dogmatica, PAMI, Città del Vaticano 
2001; S. De FlORES, Assunta, in IDEM, Maria. Nuovissimo Dizionario, cit., voi. 1, pp. 
71-99; Immacolata, ibidem, pp. 839-897).

La teologa Elizbicta Adamiak, spinge, invece, a rileggere i dogmi mariani non 
solo in chiave cristologica ed ecclesiologica, ma anche in chiave antropolipica, nel 
senso che con questo tipo di lettura «può essere sottolineata l’aflinità della nostra 
esperienza con quella di Maria -  qualcosa, aH’indrca, che intende la sua maternità 
non come un ruolo femminile, ma come un maternità mediante la lede -  | ...|. Se l’ac
cento sulla fede di Maria appartiene alla più profonda tradizione cristiana, al contra
rio le interpretazioni antropotipiche del concepimento senza macchia e dell’ascen
sione al cielo sono di p it i  giovane data» (E. A d a m i a e , l ’ercoim della mariologia, in 
(.oncilium 44 12008] n. 4, pp. 662-663; clr. l’intero uri it i >lo alle pp. 65 3-664; l’intero 
fascicolo della nota rivista è dedicata a / molti volli di Marta, ibidem, pp. 615-782).
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Il teologo Bruno Forte osserva:

Le due cause che influenzarono la definizione dei due cosi
detti «nuovi dogmi mariani» in Occidente [...] possono ricon
dursi a quattro ordini di fattori, analoghi a quelli riscontrati 
nell’età patristica: il bisogno di professare la verità della fede 
a gloria di Dio e per la salvezza degli uomini; la reazione ad 
alcune deviazioni di fondo circa la concezione dell’uomo e 
della sua redenzione; il riferimento all’esemplarità spirituale- 
morale di Maria; le esigenze e gli impulsi provenienti dal
l’esperienza del culto alla Madre del Signore'’'1.

Si tratta, comunque, di asserti contestati, seppur con mo
tivazioni diverse, da protestanti, anglicani e ortodossi, per cui 
essi non sono recepiti come tali in quanto definiti da una 
«Chiesa parziale», seppur importante qual è la Chiesa catto
lico-romana. La problematica investe sia la questione relati
va ai fondamenti biblico-teologici delle definizioni dogmati
che, sia quella relativa all’autorità ecclesiale che definisce il 
dogma67.

e. La pietà e il culto mariano nella Chiesa

Per comprendere la natura del culto, specialmente litur
gico, riservato alla Vergine Maria dalla Chiesa sin dai pri-

B. F o r t e , Maria, la donna icona del Mistero. Saggio di mariologia simbolico- 
narrativa, Paoline, Cinisello Balsamo 1989, pp. 127-128.

w Cfr. la panoramica e la proposta teologica offerte anche sul versante ecumeni
co da B. Forte, Maria, la donna icona del Mistero, cit., pp. 105-149, specialmente le 
pp. 142-149: «La recezione del dogma come problema ecumenico». Mentre sul ver
sante non solo cattolico ma anche ecumenico ci permettiamo di rinviare alle nostre 
considerazioni: S.M. PERRK1.LA, La verità dell'l/nmacolata Concezione di Maria e il 
«depositum f  idei». Dalla «Ineffabilis Deus»  alle «Catechesi Mariane» di (Giovanni 
Paolo 11, in Aa. Vv., Signu/u magnum apparuit in cacio. L’Immacolata segno della 
Bellezza e dell’Amore di Dio. Prelazione del card. Joseph Ratzinger, PAML Città del 
Valicano 2005, pp. 107-239; S.M. PKRRELLA, L'Assunzione di Maria nella teologia 
post-conciliare, in Aa. Vv., LAssunzione di Maria Madre di Dio. Significato storico- 
salvifico a 50 anni dalla definizione dogmatica, cit., pp. 71-167.
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mordi della sua esistenza, è utile collocarlo nel quadro più 
ampio del culto cristiano, dal momento che, a rigore di ter
mini, esiste appunto un solo e unico culto cristiano al cui 
interno, nella communio sanctorum, è presente in m odo sin
golare la M adre del Signore68. Lo  sviluppo storico della 
pietà mariana ecclesiale e popolare ha al centro la sua pro
gressiva e necessaria distinzione dal culto rivolto in Cristo 
a Dio69. La  venerazione della M adre di Cristo è un patri
monio originario della Chiesa e inizia nel momento in cui 
ci si occupa in maniera più intensa della figura di Gesù. 
Talora la pietà nei riguardi della M adre di Cristo è stata 
eccessivamente abbondante, dando anche l’impressione di 
oscurare il culto di adorazione dovuto alle Persone trinita
rie, che hanno la preminenza su tutto70. Prima del Vaticano 
II, Pio X II e poi Giovanni X X III ammonivano, comunque, 
pastori, teologi e fedeli sui rischi insiti in tali estremismi, 
invitando a seguire nell’esposizione della dottrina mariana 
e nella prassi cultuale la re d a  illa media via, che permette 
di evitare ogni estremismo e ogni chiuso particolarismo.

Il culto cristiano tributato dalla Chiesa alla Madre del Si
gnore nelle sue liturgie e nei legittimi atti di pietà popolare 
non deve essere confuso toni court con quelle forme prove
nienti dal culto popolare, che nei secoli ha talora conosciuto

un latente monofisismo, il pericolo di marianismo e i rischi di
sentimentalismo e vana credulità, quando addirittura un sin-

' * Or. O. CASEL, i l  mistero del culto cristiano, Boria, Torino 1966; M  Met/GER, 
Storia della liturgia. Le grandi tappe, San Paolo, Cinisello Balsamo 1996; Aa. Vv., Il 
culto di Maria oggi, Paoline, Roma 1978; C. MAGGIONI, Benedetto il frutto del tuo 
grembo. Due millenni di pietà mariana, Portalupi, Casale Monferrato 2000.

l.M. C aLABUIG, Il culto alla beata Vergine: fondamenti teologici e collocazione 
nell’ambito del culto cristiano, in ÀA. Vv., Aspetti della presenza di Maria nella Chiesa 
in cammino verso il Duemila. Atti del VII Simposio Internazionale Mariologico 
(Roma, 21-23 giugno 1988), EDB-Marianum, Bologna-Koma 1989, pp. 185-313.

/“ Or. S. GASPARl, Maria nella liturgia. Linee di teologia liturgica per un culto 
mariano rinnovato, Dehoniane, Roma 1993, pp. 17-46.



eretismo con il paganesimo, con la psicologia e la teologia 
naturale. Nello stesso tempo il culto mariano è chiamato ad 
inserirsi nel culto liturgico della Chiesa, liberandosi dall’indi
vidualismo e dal devozionismo, e ad acquisire maggior senso 
biblico e orientamento cristologico71.

Saranno proprio il Concilio Vaticano II e il magistero di 
Paolo VI e di Giovanni Paolo II72 a riportare nel giusto 
ambito, nei sani contenuti e nelle corrette forme di espres
sione -  tra continuità e innovazione -  sia il culto liturgico, 
sia la pietà popolare mariana73. Va detto che la pietà popo
lare è un dato di fatto nella vita della Chiesa, almeno per 
quella cattolica romana e per quelle ortodosse; pertanto va 
valorizzata ed educata in quanto strumento prezioso di 
esperienza e di interiorizzazione del Mistero rivelato, e 
luogo di inculturazione della fede. La  pietas -  pregna di 
valori peculiari insieme a limiti inevitabili - ,  ha, comunque, 
il merito di essere stata il luogo di diffusione e conservazio
ne della fede nel popolo cristiano. A partire dal momento 
in cui si valorizza (e si educa alla) pietà popolare, ancora 
oggi vengono scritte pagine di storia non banali nel cuore 
dei credenti74. Il cammino percorso non ha però tuttora 
convinto del tutto il mondo della Riforma protestante77: il

51 S. De Fiorfs, Il culto a Maria nel contesto culturale dell'Europa occidentale dei 
secoli XIX e XX, in Aa.Vv., De cultu mariano saeculis XIX-XX, PAMI, Romae 1991, 
voi. 1, p. 51; si veda l’intero studio alle pp. 9-72.

77 Cfr. A. Amato, Maria nell’insegnamento del magistero dal Concilio Vaticano II 
a oggi, cit., pp. 437-472.

7i Cfr. S.M. Maggiani, Lo sviluppo della pietà a Santa Maria. Dalla «Sacrosanctum 
concilium» alla «Collectio Missarum de Beata Maria Virgine», in Rivista Liturgica 75 
(1988), pp. 9-32; E. LLAMAS, La religiosiJad popular mariana en el posconcilio, in 
Aa.Vv., De culto mariano saeculo XX. A Concilio Vaticano II usque ad nostros dies, 
PAMI, Città del Vaticano 1998, voi. 1, pp. 303-335; Aa. Vv., Il culto mariano, in 
Rivista di Pastorale Liturgica 39 (2001 ) n. 2, pp. 3-81.

74 Cfr. Aa. Vv., Facciamo il punto sulla pietà popolare?, in Rivista Liturgica 89 
(2002) n. 2, pp. 883-1024; E. KAJTÀR, Maria, liturgia e pietà popolare. Contributi pub- 
blicati in «Rivista Liturgica», ibidem, pp. 1025-1028.

75 Solo nelle Chiese /  Comunità sorte dalla Riforma protestante non si riscontra, 
rispetto all’ortodossia orientale e al cattolicesimo romano, un culto mariano rigoglio-
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«cattolicesimo non sta o cade con la mariologia. “Dove 
Maria viene venerata non c ’è Chiesa” affermava Barth nel 
1938 (KD 1,2, p. 157). Molti evangelici lo pensano tanto più 
oggi, dopo i recenti sviluppi della pietà m ariana»76. Ma 
l ’inappellabile affermazione del teologo luterano77 non ap
pare oggi più un assoluto da perpetuare e da condividere, 
visto che si fa sempre più strada nel luteranesino e nella 
composita realtà evangelica una stima e un’attenzione pri
ma impensabili verso sorella Maria, madre di G esù78. Anzi,

so (ctr. CONGRIXì AZIONE PER IL CULTO DIVINO E LA DISCIPLINA DEI SACRAMENTI, 
Direttorio su pietà popolare e liturgia. Principi e orientamenti, LEV, Città del Vaticano 
2002; Pontificia Academia Mariana Internate >nalis, La Madre del Signore. 
Memoria Presenza Speranza, cit., nn. 74-76, pp. 121 -J27; mentre dal punto di vista 
storico-teologico, cfr. J. Ledit, Marie dans la liturgie de Byzance, Beauchesne, Paris 
1976; S.M. PERRELLA, La venerazione a Santa Maria. Storia, teologia, prassi, in La 
Rivista del Clero Italiano 86 12005], pp. 419-439); questo latto si presenta più come 
un dato anomalo da comprendere e da spiegare, che come una norma da condivide
re (clr. Aa.Vv., La «Theotokos» nel dialogo ecumenico, in Rivista Liturgica 85 11998 J, 
pp. 163-389). Oggi, da parte di alcuni teologi e in alcune comunità della Ritorma si 
inizia a prestare alla Madre del Signore una sorta di salutazione, sia pure lontana dal 
culto di venerazione e di invocazione prestato dai fedeli ortodossi e cattolici in virtù 
del ricupero biblico, tipologico e meditativo della persona di Maria, sulla scorta dei 
macarismi di Elisabetta (ctr. Le 1,42.45). Cfr. P. RICCA, Maria di Nazareth nella rifles
sione di alcuni teologi contemporanei della Riforma, in Marianum 55 (1993), pp. 473- 
493, specialmente le pp. 491-492; S.M. Perrella, Quanta est nobis via? Maria Madre 
di Gesù e la ricerca dell'unità perduta, in Marianum 64 (2002), pp. 163-250, special- 
mente le pp. 228-236; su questo aspetto, ctr. anche le riflessioni latte dal GRUPPO DI 
DIALOGO FRA CATTOLICI ROMANI F. LUTERANI NEGLI USA, The One Mediator, thè 
Saints, and Mary, in Enchiridion Oecumenicum, cit., voi. 4, nn. 3269-3290, pp. 1214- 
1231; GRUPPO DI DOMBES, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, cit., 
nn. 276-280, pp. 139-141.

7,1 S. R o s T A G N O , Maria, Cristo e la Chiesa, in Aa. Vv., Maria nostra sorella. A cura 
della 1 ederazionc delle chiese evangeliche in Italia, Com-Nuovi tempi, Roma 1988, 
P- 31.

" (21 r. J . Fr. COLLANGE, Barth Karl, in Aa. Vv., Dictionnaire critique de théologie, 
cit., pp. 172-176; P. S kquerl Karl Barth, in G. Angelini /  S. Macchi (Edd.), La teo
logia del Novecento. Momenti maggiori e questioni aperte, Glossa, Milano 2008, pp. 
113-134.

/N Clr. G. M a r o n , Maria nella teologia protestante, in C.oncilium 19 (1983) n. 8, 
pp. 1286-1299. Osserva a questo proposito il teologo Joachim Lell: «Maria non è un 
tema della dogmatica evangelica nc una ligura speciale nella pietà evangelica. 
Nondimeno essa appartiene alla “nulxr di testimoni” della lede. Li essa ha il suo posto 
e la sua dignità come Madre di Gesù, come modello di lede, “come ascoltatrice esem
plare della parola di Dio L--I, come serva del Signore che dice si alla volontà di Dio, 
come colei che ha ottenuto grazia, che non è nulla in se stessa ma è tutto a causa della 
bontà di Dio. In tal modo Maria è il modello degli uomini clic si lasciano aprire e
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qualcuno paventa anche di lodarla per la sua esemplare 
lede e vita in Cristo79, sul tipo degli eubghia, cioè dei maca- 
rismi, trasmessi da Luca nel suo Vangelo*. Il documento 
ilei dialogo luterano-cattolico negli Stati Uniti si sofferma 
sul riconoscimento di Maria quale 7bcolok.os e sulla sua san
tità effettiva, e ritiene fondata l’affermazione che i luterani

la tengono in grande stima come la santa più meritevole di 
lode. In questo senso Maria è per i luterani il prototipo sim
bolico della chiesa: essa è ubbidiente al comando dello Spirito 
Santo, umile nella sua grande chiamata, e l’incarnazione della 
grazia gratuita di Dio. Lutero e i luterani continuano ad affer
mare che essa non si è gloriata né della sua verginità né della 
sua umiltà ma solo del benigno compiacimento di Dio per lei 
[...] Tuttavia i luterani hanno mantenuto e ripreso alcuni

gratificare da Dio, il modello della comunità dei credenti, della chiesa” {(.atcchismo 
evangelico degli adulti 1975,393). La sua immagine, tratteggiata nelle prediche e nelle 
lezioni sulla Bibbia, acquista i propri contorni dalle scarse ed austere attestazioni del 
NT, talvolta parzialmente contraddittorie, talaltra già critiche su una certa evoluzio
ne. Così essa non viene glorificata e neppure negata [„.J. Nel suo insieme il prote
stantesimo è cosciente che la salvezza del mondo, della cristianità e di ogni singolo 
uomo si può trovare solo in Cristo (At 4,12), che è la Grazia di Dio presente tra noi 
sotto forma corporea. La sua parola e la nostra lede non sopportano né un’integra
zione dogmatica né istanze ecclesiali intermedie» (J. L ei.L, Maria /  Mafiologia. C. 
Prospettiva evangelica, in P. ElCHF.R [E oi.Enciclopedia Teologica, Queriniana, Brescia 
1989, pp. 546-547; cfr. l'intera voce alle pp. 546-549).

7,1 Per una rapida presentazione delle modalità di comprensione della fede nel 
mondo protestante, cfr. 11. Sc.HAEER, Vede /  Fiducia. C. Punto di vista evangelico, in 
P. E ic u er  (E d .), 7 concetti fondamentali della teologia, Queriniana, Brescia 2008, voi. 
2, pp. 232-247.

m Negli ultimi anni, come è stato già rilevato in precedenza, si è fatta strada in 
alcuni esponenti della teologia riformata la riflessione su una possibile accoglienza 
da ritrovare, da colmare: «Ritrovare -  osserva un teologo valdese -  (malgrado i due 
dogmi mariani nel frattempo definiti c per noi inaccettabili, e malgrado una pietà 
mariana ancora largamente incontrollata, che insieme contribuiscono a paralizzare 
nei protestanti un rapporto positivo con Maria) la libertà che i Riformatori hanno 
avuto (in particolare Lutero e Zwingli, ma non solo loro) di “ lodare Maria” non nel 
senso di incensare la sua persona come se fosse un’ipostasi divina o quasi, ma nel 
senso di lodare la sua fede e quindi di imitarla, di lodare la sua lode di Dio, di met
tersi all’unisono con lei nell’esaltare Dio con il Magnificat, di “lodare Dio in Maria” 
(de laudando in Maria Dco, diceva Giovanni Ecolampadio, riformatore di Basilea)» 
(P. RICCA, Maria nella riflessione di alcuni teologi contemporanei della Riforma, cit., 
p. 492).
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aspetti cari alla devozione mariana, basata sul Magnificat (Le 
1,46-55): la proclamazione profetica che sottolinea la poten
za della grazia gratuita di Dio*1.

Gli anglicani, invece, seppur con sobrietà, non disdegna
no di venerare la Madre del Signore, soprattutto dal punto 
di vista dell’esperienza liturgica. Infatti, «molti di essi pre
gano Maria nelle loro chiese o nelle loro comunità e per 
essa fanno atti di culto sia pubblico che privato»82.

/  L ’invocazione e l ’intercessione dei santi e di Maria

La Chiesa cattolico-romana e quella cattolica-ortodos- 
sa, d ’Oriente e d ’Occidente, hanno sempre confidato, 
celebrato e invocato la potente e reale intercessione, pres
so Dio e nella comunione dei Santi, della M adre del Si
gnore in favore di ogni persona umana e soprattutto in 
ordine alla santificazione e alla salvezza dell’umanità83; lo 
hanno fatto e continuano a farlo sia nell’ambito celebrati
vo della fede (liturgica e popolare), che in quello della 
riflessione di fede84. Si tratta, comunque, anche qui di una 
prassi non condivisa dal mondo della Riforma, che predi
ca una sostanziale «inabilità» a tale ufficio. Il già citato do-

sl Gruppo di dialogo fra Cattolici romani f L uterani negli USA, The One 
Mediator, thè Saints, and Mary, in Enchiridion Oecumenicum, cit., voi. 4, n. 3115, pp. 
1137-1138.

G. Papini, Linee di teologia ecumenico-mariana in Oriente e in Occidente, cit., 
p. 134.

Ki L’intercessione richiama in primo luogo la continua mediazione del Cristo glo
rificato c dello Spirito paraclito presso il trono del Padre delle misericordie (cfr. lTm 
2,5; Eb 7,24-25; 9.24; Rm 8.26; 8,34) e, subordinatamente, «in Cristo c nello Spirito», 
quella della Madre, dei Santi, degli Angeli e della Chiesa, sacramento di salvezza e 
ministra pìetatir, l’intercessione è parte integrante del culto cristiano (cfr. M.J. 
NICOLAS, Inlercession, in Aa. W., Dictìonnaire de Spiritualità Ascetique et Mystique. 
Doctrine et f fisroiic, Beauchesne, Paris 1971, voi. 7, coll. 1858-1870; S.M. PKRRELLA, 
La Madre di Gesù nella coscienza ecclesiale contemporanea, cit., pp. 612-626).

w Cfr. J. C astellano C urverà, Beata Vergine Maria, in Aa. Vv., Liturgia. I 
Dizionari, San Paolo, Gioiscilo Balsamo 2002, pp. 201-235.
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cumento statunitense a questo riguardo osserva, infatti, 
che i luterani del G ruppo

sottolineano la scarsità di informazioni offerte dalla sacra 
Scrittura sullo stato dei morti nel periodo compreso fra la loro 
morte e la fine dei tempi. Come i cattolici, i luterani profes
sano che Dio dà la vita ai morti in Cristo. I luterani ammetto
no che i santi in cielo e Maria intercedono per la chiesa in 
generale (Apoi 21,9) o almeno potrebbero farlo (AS 2,2, 26) 
ma non trovano in nessuna delle due ipotesi [la dottrina cat
tolica e quella protestante] motivi sufficienti per affermare 
che i defunti sono coscienti delle preghiere che vengono loro 
rivolte {Apoi 12,27; AV 2,26)®.

L’anglicanesimo, invece, non è così categorico, in quanto 
non rifiuta pregiudizialmente la diaconia salvifica subordina
ta a Cristo della sua Madre all’interno della comunione dei 
santi86. Per comprendere la «doppia anima» del pensiero an
glicano, senza per questo anticipare quanto diremo in segui
to, si potrebbe affermare, seppur semplificando al massimo, 
che la sensibilità plurale connotativa della Comunione angli
cana (composta storicamente e dialetticamente da anglo-cat
tolici, liberali ed evangelici) trova forse espressione adegua
ta nella premessa del hook of Common Prayer, laddove viene 
suggerito che sempre si deve conservare l’equilibrato giusto 
mezzo «fra gli estremi di un rifiuto troppo ostinato e di 
un’accettazione troppo pronta di qualsiasi trasformazione»87. 85

85 G ruppo di dialogo fra Cattolici romani e Luterani negli USA, T h e One
Mediator, thè saints and Mary, in Enchiridion Oecumenicum, cit., voi. 4, n. 3165, pp. 
1151-1152; cfr., inoltre, ibidem i nn. 3098-3123, pp. 1118-1131; come anche: GRUPPO 
DI Dombf.S, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, cit., nn. 281-288, 
pp. 143-144; S.M. PPRRKLLA, «Non temere di prendere con te Maria» (Mt 1,20). Maria 
e recumenismo nel postmoderno, cit., pp. 187-200.

Gir. G. PAPINi, Linee di teologia ecumenico-mariana in Oriente e in Occidente, 
cit., pp. 112-118.

K' Cfr. G. PATRIARCHI, La Riforma anglicana. Storia ed evoluzione della chiesa 
dTnghilterra e della Comunione anglicana, Claudiana, Torino 2006, pp. 89-101.
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PARTE SECONDA

«A N G L IC A N A  E C C L E S IA »  E  M ARIA: 
IL  D O C U M E N T O  D I SE A T T L E





Ili

LA PRO M U LGAZIO N E D E LLA  NGLICANA ECCLESIA 
E LA  SUA A TTU A LE C O N FIG U R A Z IO N E

Con l ’editto Anglicana Ecclesia del 1534, il re d ’Inghil
terra Enrico V ili  Tudor (1491-1547), visto che i suoi ten
tativi presso il Papa di poter divorziare da Caterina d ’Ara- 
gona per sposare Anna Bolena (1507-1536), di cui si era 
invaghito e dalla quale sperava d ’avere il sospirato erede 
maschio al trono, si erano arenati, si proclamò capo della 
«Chiesa inglese» sottraendola pertanto dalla comunione 
con Rom a1. Oltre all 'allo di supremazia decretato dal re 
inglese2, concorsero, tuttavia, allo «strappo con Rom a» tre 
elementi che costituirono la premessa o quantomeno favo
rirono la decisione del re inglese3:

•  l ’insieme delle correnti riformalrici che dal secolo X II 
si erano alternate nella storia del continente europeo e che 
chiedevano con sempre più insistenza un ritorno alle origi
ni. Questo significava un ritorno a quello spirito e a quella 
Chiesa di G esù che era ancorata alla genuina esperienza 
apostolica e che progressivamente era andata smarrita, spe-

1 Cfr. Aa. Vv., Anglicanism, SPCK, London 1962; J.W.C. Wand, ìm Chiesa angli
cana, Il Saggiatore, Milano 1967; Aa. Vv., TheStudy of Anglicanism, SPCK /  Fortress 
Press, London 1988; Aa. Vv,, L’anglicanesimo. Dalla Chiesa d ’Inghilterra alla 
Comunione Anglicana, Marietti, Genova 1992.

2 H. C hadwick /  I. Superti Purga, L’Atto di Supremazia (1 5 3 4 ), in Aa. Vv., 
L'anglicanesimo, cit., pp. 41-126.

' Cfr. G. PATRIARCHI, La Riforma anglicana. Storia ed evoluzione della chiesa 
d ’Inghilterra e della Comunione anglicana, cit., pp. 11-21.

97



eie dopo l’editto di Costantino del 313 ', diventando sem
pre meno, in diversi membri della gerarchia, «Chiesa di 
Cristo» e sempre più «chiesa dell’im pero», con gli inevita
bili scompensi evangelici, etici e pastorali;

•  la condizione storico-politica inglese nel periodo che pre
cede il regno di Enrico Vili Tudor: Enrico consolidò il regno 
nei confini e nel prestigio nazionale, che mal digeriva lo 
strapotere, anche se ancora per poco, del Sacro Romano 
Impero e del papato di Roma, strapotere gradualmente 
corroso dagli effetti dirompenti della Riforma luterana che 
di fatto favorì la nascita delle nazioni moderne. In questo 
scenario l’Inghilterra di Enrico V ili  rappresentò per un 
certo periodo un prezioso alleato del papato. Lo  «strap po» 
con Roma, comunque, non avvenne sostanzialmente per 
motivi dottrinali e teologici, bensì strettamente politici: il re 
inglese rimase nel suo intimo un convinto credente «catto
lico», e anche la Chiesa di cui si dichiarò capo non abban
donò la tradizione dottrinaria e liturgica del cattolicesimo 
romano. Scrive Émile G . Léonard nella sua Storia del 
Protestantesimo:

Le sue tendenze personali e l’aspirazione a un rinnovamen
to evangelico della Chiesa d’Inghilterra, aspirazione introdot
ta dai Lollardi sia negli ambienti eruditi sia tra il popolo, aveva
no spinto Enrico V ili a intraprendere, con l’aiuto di una delle 
sue creature, il cancelliere cardinale Wolsey, una riforma che 
si può qualificare erasmiana e che si fondò sull’epurazione del 
clero regolare e sulla istituzione di un insegnamento superio
re aperto agli studi antichi e alla teologia moderna. Forte delle

1 Si profila all’orizzonte il 1700° anniversario del cosiddetto «editto di Milano» 
del 313, per cui è utile rimandare a un sintetico studio sul personaggio e la sua opera, 
importanti per la storia del cristianesimo: M. Amerish, il bau esìmo di Costantino il 
Grande. Storia di una scomoda eredità, Franz Hermes Vorlnp, S u d a r i  2005; K
Brasche La «conversione» di Costantino. Riflessioni a partire dai criteri di lettura delle
fonti antiche, in La Scuola Cattolica 135 (2007), pp. I Ih I l1E
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sue convinzioni e più erasmiano di Erasmo da Rotterdam 
(1466-1536)5 * * * * * il, Enrico Vili combattè in Lutero prima ancora 
del suo maestro l’avversario deU’umanesimo e il perturbatore 
della pace religiosa'1.

Nonostante lo scisma da Roma, Enrico V ili  rafforzò la 
sua convinzione con i sei articoli detti del «sangue» del 
1539, improntati alla più rigida ortodossia cattolica;

•  l’evoluzione tecnologica e il crescente intensificarsi dei 
rapporti commerciali, che divennero il mezzo più efficiente 
per accrescere lo scambio di idee, la diffusione di nuove 
opere a stam pa (invenzione m em orabile di Johann 
Gutenberg) scritte da autori che contestavano duramente 
gli abusi del tempo presente e di molte forme di reinterpre
tazione del passato. Tale evoluzione sgretolò, progressiva
mente ma inesorabilmente, il monopolio culturale che era 
in mano alla Chiesa cattolica, contribuendo alla diffusione 
del testo sacro per eccellenza, la Bibbia, e alle sue sempre 
più frequenti versioni tradotte in lingue volgari (o corren
ti), a sostegno di quanti predicavano una lettura e una inter
pretazione personale della Scrittura. L’Inghilterra non 
rimase esclusa da tale fenomeno e vide diffondersi sempre 
più le idee dell’umanesimo e gli scritti dei riformatori euro
pei, dimostrandosi peraltro «un terreno fertile, poiché

5 Noto per essere l’autore dc\V Enchiridton militis cbristiani ( 1503), nel quale pro
poneva la perfezione cristiana come ideale comune e non esclusiva prerogativa del
clero. Nell’E’/og/b della pazzia (1511), a una società prigioniera di convenzioni e di
valori ellimeri contrappone la superiore «follia» della vita cristiana. Al 1516 risale la
pubblicazione del Noini/it instnunentorum, in cui sono pubblicate un’edizione criti
ca del testo greco del NT con annotazioni e una traduzione latina; con quest’opera
il grande umanista ribadisce, per via biologica, la necessità di accostarsi direttamen
te alle fonti della salvezza. Pur disapprovando molte critiche rivolte a Lutero, Erasmo 
nel De libero arbitrio (1524) polemizza con il Riformatore, sostenendo il valore della 
libera volontà umana che, insieme alla grazia, conducono alla salvezza.

(’ E.G. LÉONARD, Storia del Protestantesimo. La Riforma, 11 Saggiatore, Milano 
1971, voi. 1, pp. 275-276; elr. l ’intero assunto alle pp. 273-290: «La Riforma erasmia
na della Chiesa d ’Inghilterra».
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aveva conosciuto nel X IV  secolo un suo movimento di 
ritorno alle origini del cristianesimo che si ispirava agli inse
gnamenti di John Wycliffe (1330-1384), il Movimento dei 
lollardi, che si opponeva agli abusi e alle deviazioni dottri
nali nei quali la chiesa romana versava, i cui componenti 
leggevano le Scritture tradotte segretamente in inglese, ri
fiutando l’autorità ecclesiastica. Anche in terra inglese, 
quindi, sussistevano tutti quei fattori che nel resto dell’E u 
ropa occidentale e centrale avrebbero costituito le prem es
se per i movimenti di Riform a»7.

Sarà soprattutto con il regno di E doardo  VI che la Ri
forma protestante verrà introdotta nella Chiesa d ’Inghil
terra, grazie all’azione dei due «protettori del Regno» 
(Edoardo era un bambino di 9 anni) e all’arcivescovo 
Thomas Cranmer (1489-1556). Particolarmente viva fu l’in
fluenza calvinista sul piano dottrinale, mentre l’ordinamen
to della Chiesa rimase a regime episcopale. N el 1549 il par
lamento inglese attribuì forza di legge al Book o f Common 
Prayer («Libro delle preghiera»), con il quale venne attua
ta la riforma del culto; mentre nel 1552 venne redatta una 
confessione di fede che, successivamente rielaborata nel 
1563, venne approvata dal parlamento nel 1571: sono i The 
Thirty-nine Articles («I Trentanove A rticoli»)8, che rappre
sentano ancora oggi la piattaforma teologica dell’anglicane
simo. Pur respingendo la dottrina cattolica della transu
stanziazione eucaristica, gli anglicani afferm ano la presenza 
reale di Cristo; sostengono la giustificazione per la «sola 
fede», ma ribadiscono come le «buone opere» ne costitui- 7 *

7 G . PATRIARCHI, La Riforma anglicana. Storia ed evoluzione della chiesa d ’Inghil
terra e della Comunione anglicana, cit., pp. 15-16.

" II testo è pubblicato in edizione bilingue (inglese-italiano) ibidem, pp. 202-227; 
per una sua lettura di'. I1’. AkNOTT, i  39 Articoli: genesi, significalo e ruolo nella sto
ria dell'anglicanesimo, in A a . Vv., L’anglicanesimo. Dalla Chiesa (.l’ Inghilterra alla 
Comunione Anglicana, cit., pp. 145-161.
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scano la necessaria manifestazione. Sotto il profilo generale, 
nei «Trentanove Articoli» si possono notare, accanto a 
influssi calvinisti, ormai sensibili accenti di distacco dai lu
terani, su una linea di tendenza che W. Shakespeare rese in 
m odo suggestivo quando giudicò «m alinconici» i riforma
tori tedeschi.

Durante i secoli successivi l’anglicanesimo conobbe p e
riodi di grande vitalità, ma anche di crisi, a motivo del cri
stallizzarsi di moti centrifughi, quale la fondazione nel 1739 
della Chiesa Metodista, da parte di John Wesley (1703 - 
1791). Nondimeno salvaguardò robuste nervature dogm a
tiche e solidi indirizzi morali, pur mostrandosi disponibile 
a prudenti adattamenti nelle strutture e nelle disposizioni 
disciplinari; insistette sulla continuità della Chiesa, sull’im- 
prescindibilità della successione episcopale e, conseguente
mente, sulla necessità della consacrazione da parte del ve
scovo per chi celebrasse l’Eucaristia. Le differenti «anim e» 
della Comunione anglicana hanno dato vita a tre grandi 
orientamenti:

•  la High Church («La Chiesa Alta»), caratterizzata da 
un vigoroso orientamento cattolico, specialmente in campo 
liturgico, ma anche in ambito dottrinale;

•  la Low Church («La Chiesa bassa»), contrassegnata da 
una forte pietà individuale e da una marcata preoccupazio
ne evangelico-sociale;

•  la Broad Church («La Chiesa larga»), di tendenza libe
rale-moderata, sorta verso il 1830 e che manifesta un vivo 
interesse cristiano-sociale.

In alcune comunità della Comunione anglicana anche le 
donne sono state ammesse al sacerdozio ministeriale nel 
1992, non senza contraccolpi e polemiche interne, allargan
do ancora di più il fossato con la Chiesa cattolica-romana
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e la Chiesa ortodossa-orientale; recentemente nella Chiesa 
Episcopalista degli Stati Uniti l’episcopato è stato conferito 
anche alle donne9. Rimane tuttavia stabile il cosiddetto Lam- 
heth Quadrilateral, a sintetizzare i punti di riferimento fon
damentali di questa confessione cristiana: la sacra Scrittu
ra; gli antichi simboli di fede; il Battesimo e la Cena del 
Signore; l’episcopato storico111.

La sintesi della riforma anglicana si trova, quindi, in cin
que elementi, che si possono definire i pilastri dell’anglica
nesimo, alcuni dei quali poi sono divenuti il requisito indi
spensabile per poter essere membri della Comunione 
anglicana e non solo della Chiesa d ’Inghilterra:

•  il Credo niceno-costanlinopolilano e il Credo apostolico;

•  The Thirty-nine Articles',
•  The Book o f Common Prayer;
•  Vepiscopato storico-,
•  The Book of Homilies, frutto dell’inventiva di Thomas 

Cranmer11.

All’arcivescovo di Canterbury sono attribuite particola
ri funzioni all’interno della Comunione anglicano-episco
paliana diffusa in gran parte del mondo: egli è considerato 
una sorta di primus inter pares e ottiene la presidenza delle 
Conferenze di Lamheth, che a scadenza più o meno decen
nale convoca i rappresentanti anglicani ed episcopaliani. Le 
Comunità della Comunione anglicana custodiscono i loro 
rispettivi caratteri regionali.

'' Clr. O. ToMKINS, // Ministero ordinato femminile nella Comunione Anglicana, 
in Aa. Vv., L'anglicanesitilo. Dalla Chiesa d’Inghilterra alla Comunione Anglicana, 
cit., pp. 249-261. Va detto che la prima donna ordinata sacerdote fu Li Tim-Oi nel 
1944. della diocesi di Hong Kong, allora parte della Chiesa d'Inghilterra.

10 Cfr. E. Kf.M1\ Fede, ordine e strutture ecclesiastiche nell'Anglicanesimo contem
poraneo, ibidem, pp. 237-247.

" Cfr. G .  PATRIARCHI, Im Riforma anglicana. Storia e d  evoluzione della chiesa 
d ’Inghilterra e della Comunione anglicana, cit., pp. K9-101.
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Nel corso di oltre 450 anni di vita, la Comunione angli
cana ha sempre cercato e avuto contatti, cooperazione e 
dialogo con l ’Ortodossia orientale, prima in una forma di 
alleanza contro Roma nel XV II secolo, poi via via con lo 
scopo di ottenere il riconoscimento delle proprie ordina
zioni e per l’intercomunione, poi per recepire insegnamen
to dalla grande tradizione ortodossa di preghiera e spiritua
lità12. Allo stesso tempo non si può non sottolineare il 
contributo della Comunione anglicana al Movimento ecu
menico, dal momento che le 38 Province che la compon
gono «hanno in tale movimento il proprio posto accanto a 
molte altre, con tutte costoro anch’esse ad un tempo danno 
e ricevono in quello scambio di fede e d ’amore, in forza del 
quale il Corpo di Cristo va assumendo forma sempre più 
chiara dinanzi ai nostri occhi»13.

La sensibilità della Comunione anglicana, comunque, 
trova forse adeguata espressione nella summenzionata pre
messa del The Book o f Common Prayer, laddove viene sug
gerito che sempre si deve conservare l’equilibrato giusto 
mezzo «fra gli estremi di un rifiuto troppo ostinato e di 
un’accettazione troppo pronta di qualsiasi trasformazione». 
Come tale,

l’anglicanesimo è stato chiamato una via media. La comu
nione anglicana è stata anche caratterizzata dalla “compren
sibilità” , ovvero dal tollerare una piuttosto ampia diversità di 
dottrina e di disciplina, una volta posta l’accettazione degli 
elementi fondamentali del cristianesimo11.

12 Gli. C. Davky /  E. I lAiMBYE /  J. HaBBI, LAnglicanesimo e le Chiese d ’Oriente, 
in Aa. Vv., Uanglicanesitno, cit., pp. 265-327.

13 O. TOMKINS, Il contributo anglicano al movimento ecumenico, ibidem, p. 350; 
efr. l’intero intervento alle pp. 331-351.

ÌA W. Hl-NN, Anglicanesimo, in L . PACOMIO / V. MANCUSO (E d d .), Lexicon. 
Dizionario Teologico Enciclopedico, cit., p. 44.
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1. Le relazioni attuali tra la Comunione anglicana
e la Chiesa cattolico-romana

Per una comprensione del documento del 2004 sulla 
M adre del Signore, non si può prescindere dal fare alcune 
considerazioni sulla situazione globale dei rapporti fra la 
Chiesa cattolico-romana e la Comunione anglicana. Il rap
porto, dopo secoli di non comunicazione, ebbe una svolta 
significativa nell’incontro del 24 marzo 1966 tra papa Pao
lo VI (1963-1978)15 e Michael Ramsey ( 1961 -1974)l6, allo
ra arcivescovo di Canterbury, che avevano deciso di dar vita 
a «un serio dialogo che abbia per base il Vangelo e le loro 
antiche tradizioni comuni e che possa condurre a quella 
unità nella verità per la quale ha pregato Cristo. Questo 
dialogo comprenderà non solo argomenti teologici, come la 
sacra Scrittura, la tradizione, la liturgia, ma anche quelle 
questioni che causano difficoltà di ordine pratico in 
entrambe le parti»17. Il dialogo si è via via intensificato sino 
ad arrivare alla Common Declaration del 2 ottobre 1989 fir
mata da Giovanni Paolo II e dall’allora arcivescovo primate 
anglicano Robert Runcie nel corso della visita di quest’ul
timo a Roma. In tale dichiarazione, il compito missionario 
della Chiesa e l’urgenza della piena comunione fra tutti i 
cristiani e le difficoltà insorte a causa dell’ordinazione delle 
donne nella Comunione anglicana, non devono far dimen
ticare il grado di comunione già esistente fra le due Chie
se18. Si tratta di una comunione realmente condivisa «anche 
se imperfetta. Q uesta comunione -  asserisce la Common

15 Cfr. T. Transky, Paolo VI (GiovanniBattista Montini) , in Ci. C hreti /  A. F ilippi 
/  L. SARTORI (FDD.), Dizionario del Movimento Ecumenico, cit., pp. 830-831.

Cfr. J . VAN OCR BKNT, Ramsey, Arthur Michael, ibidem, p. 909.
17 PAOLO VI /  M. RAMSKY, Dichiarazione comune, in Enchiridion Oecumenicum, 

cit., voi. 1, n. 162, p. 101.
Cfr. GIOVANNI Paolo II /  R. RunCIK, Dichiarazione comune, in Enchiridion 

Oecumenicum, cit., voi. 3, nn. 260-268, pp. 134-137.
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Declaration - ,  che già condividiamo, si fonda sulla fede in 
Dio, nostro Padre, nel Signore nostro Gesù Cristo e nello 
Spirito Santo; sul nostro comune battesimo in Cristo; sulle 
sacre Scritture; sul Credo degli apostoli e di Nicea; sulla 
definizione di Calcedonia e sull’insegnamento dei Padri; sul
la nostra comune eredità cristiana durante molti secoli»19.

Ma il clima da allora è cambiato anche a motivo di alcu
ne incomprensioni e radicalizzazioni messe in opera dalle 
due Confessioni:

•  l’ordinazione presbiterale ed episcopale delle donne, 
l’ordinazione di un vescovo, G . Robinson, dichiaratamen
te ed attivamente omosessuale, l’approvazione di un rito di 
benedizione per coppie omosessuali in alcune Province, da 
parte anglicana20;

Ibidem, n. 265, pp. 136-137.
20 Molto difficile è stata la celebrazione della XIV Conferenza di Lambeth dei 

vescovi anglicani tenutasi in Inghilterra dal 16 luglio al 3 agosto 2008.11 problema 
principale è costituito dalla forte opposizione al ministero ordinato femminile e, in 
particolare, airordinazione di donne all’episcopato, già avviata nel 1998. Accon
sentendo all’elezione di un candidato impegnato in una relazione omosessuale e per
mettendo la celebrazione di riti di benedizione di unioni tra persone dello stesso 
sesso, le province del Nord America si sono allontanate dalle decisioni prese nella 
Conferenza di Lambeth del 1998. 11 primate anglicano R. Williams si sta adoperan
do in tutti i modi per favorire una soluzione dello scisma di fatto creatosi nella 
Comunione anglicana; nel frattempo, aumentano le comunità locali anglicane che 
chiedono di entrare a far parte della Chiesa cattolica. Nella Conferenza di Lambeth 
del 2008, viste le grandi difficoltà si è deciso «di non decidere» in attesa di ritrovar
si di nuovo nel 2009 per scongiurare separazioni inopportune; in tale assemblea si è 
deciso di dirimere le spinose questioni nel 2009 quando si celebrerà il Consiglio 
Consultivo anglicano e l’Assemblea dei Primati anglicani. A tale riguardo, cfr. l’in
tervento dell’arcivescovo di Canterbury R. Williams, Un’assunzione di responsabili
tà, in II Regno-Documenti 53 (2008) n. 15, pp. 517-520; come anche il documento 
conclusivo della Conferenza dal titolo Conversazioni e rif lessioni alle pp. 504-508. Da 
parte cattolica, il card. W. Kasper nel suo discorso alla Conferenza non ha nascosto 
amarezza unita a disapprovazione per «due questioni al centro delle tensioni in seno 
alla Comunione anglicana e ai suoi rappoiti con la Chiesa cattolica: l’ordinazione 
delle donne e la sessualità umana». Su questi punti di forte controversia, ha asserito 
il cardinale, la «Chiesa cattolica è vincolata alla volontà di Gesù Cristo e non si con
sidera libera d ’instaurare una nuova tradizione aliena a quella della Chiesa di tutti i 
tempi [...]. Cd sembra che la Chiesa anglicana si stia avvicinando molto alle Chiese 
protestanti del XVI secolo e stia asumendo una posizione che quelle Chiese assun
sero solo nella seconda metà del X X  secolo» (ibidem, p. 516; per l’intero discorso 
intitolato Anglicanesimo oggi: speranza di un cattolico, cfr. ibidem, pp. 511-517). Per
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•  la pubblicazione prima della in ter insigniores (1976) e 
della Ordinati» sacerdotalis (1995)21, poi quella non meno 
controversa della Dominus jesus (2000)22 da parte cattolica.

La Comunione anglicana in questi primi anni del secolo 
X X I ha cercato di porre rimedio a queste tensioni interne ed

una riflessione, eh*. P. GAMBFRIN1, Cattolici e anglicani dopo la Conferenza di La/nbcth, 
in La Civiltà Cattolica 159 (2008) n. 4, pp. 3-1.3.

‘■'I Gir. CONGREG AZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FKDK, Dall’«Inter insigniores» 
all'«Ordinatio sacerdotalis». Documenti e commenti, LEV, Città del Vaticano 1996. 
Sulla questione dell esclusione delle donne dal ministero sacro sancita <\i\WOrdinatio 
sacerdotalis, che ha dichiarato che la Chiesa non possiede alcuna autorità di coniente 
loro il ministero, che questa decisione fa parte del deposito della fede e che essa è stata 
infallibilmente insegnata dal magistero ordinario e infallibile, suscitartelo non poche 
polemiche e perplessità nell’ambito della teologia non solo cattolica, cfr. le considera
zioni di LA. SULLIVAN, Capire e interpretare il magistero, cit., pp. 203-206. Già docen
te di teologia all’Università Gregoriana, Sullivan, indagando sul versante del magiste
ro (enciclica Evangelium vitae, 62 e Pio IX: D e n z 2879), del diritto canonico Garin. 
749-750) e sulla base della sua accertata e solida competenza di ermeneuta delle fonti 
magisteriali, arriva alla seguente conclusione: «1 documenti ufficiali hanno proposto 
quindi tre modi per stabilire se una dottrina è insegnata dal magistero ordinario e uni
versale: la consultazione di tutti i vescovi; l’universale e costante consenso dei teologi 
cattolici; la comune adesione dei fedeli. La Congregazione per la dottrina della tede 
non ha invocato nessuno di questi criteri a sostegno della sua affermazione». Per cui, 
aggiunge Sullivan, a meno che l’asserzione dtWOrdinatio sacerdotalis «non consti mani
festamente, non vedo in che modo si possa essere certi che questa dottrina è stata inse
gnata infallibilmente dal magistero ordinario e universale» (ibidem, pp. 205-206).

-  Cfr. Congregazione per la Dottrina della Fede, Dominus Jesus. Dichiara
zione circa l’unicità e l’universalità salvifica di Gesù Cristo e della Chiesa, in Enchiridion 
Vatieanum, cit., Bologna 2004, voi. 19, nn. 1142-1199, pp. 656-709. L’intervento vatica
no interviene nella ricerca teologica ricordando con autorità elementi essenziali della dot
trina cattolica (cfr. ibidem, nn. 1146-1147, pp. 660-663); riprende spesso l’insegnamen- 
to già esposto dal magistero ecclesiale e più particolarmente dall’enciclica di Giovanni 
Paolo 11 Redemptoris missio del 1990; riguarda l’unicità e l’universalità salvifica di Cristo 
e della Chiesa cattolica, due verità ritenute strettamente congiunte e inseparabili (cfr. ibi
dem, nn. 1191-1192, pp. 700-705. Il riferimento è all’enciclica Redemptoris missio 9 e al 
CCC, nn. 846-847; cfr. anche EDITORIALE, Gesù Salvatore unico e universale. Dal
l ’enciclica «Redemptoris missio» alla dichiarazione «Dominus Jesus», in Im Civiltà Cat
tolica 152 [20011 n. 1, pp. 335-347). Si rimanda, comunque, alle osservazioni dellEDl- 
TOK1ALE, in Istina 3 (2000), p. 225-227; L. SARTORI, «Dominus Jesus» scuote 
l'ecumenismo, in Studi Ecumenici 19 (2001), pp. 7-20; P. Sc.ROl, «Dominus Jesus». Rea
zioni ecumeniche, ibidem, pp. 21-24 (vengono riproposte le reazioni di Ismael Noko, 
segretario generale della Federazione Luterana Mondiale, di George Carey, allora arci
vescovo anglicano di Canterbury, di un gruppo di teologi italiani delle diverse confes
sioni); C. Munge, Intorno alla dichiarazione «Dominus Jesus», in Koinoma 1 (2001), pp. 
41 -46. Cfr. anche la «difesa d’ufficio» in GIOVANNI Paolo li, lui dichiarazione «Dominus 
Jesus», che mi sta a cuore, approvata da me in forma speciale, possa svolgere finalmente, 
dopo tante interpretazioni sbagliate, la sua funzione chiarificatrice. Angelus del 1 ottobre 
2000, in Insegnamenti di Giovanni Paolo 11, cit., voi. XXJ1I /  2, pp. 508-509.
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esterne, riconsiderando la propria ecclesiologia giuridica e di 
comunione, ma anche i propri rapporti con le altre Chiese25. 
Sulla base di un’ecclesiologia di comunione, il Windsor 
Report 2004 riconosce apertamente che il modello anglica
no di autorità, per la sua secolare frammentazione, presenta 
una debolezza intrinseca, chiaramente testimoniata dagli epi
sodi descritti sopra, che hanno causato polemiche e divisio
ni all’interno della stessa Comunione anglicana. Per questo 
il Report critica azioni unilaterali su problemi controversi e 
chiede criteri più precisi per le elezioni episcopali24. Per rin
saldare anche istituzionalmente la Comunione anglicana 
chiede, inoltre, di valorizzare ulteriormente il ruolo dell’ar
civescovo di Canterbury25 e di dare vita a un Anglican 
Covenant, a un patto ecclesiale che renda saldi ed espliciti i 
legami che caratterizzano le relazioni tra le varie comunità 
della Comunione anglicana26. L’incontro dei Primati anglica
ni del febbraio 2005 e quello del X III Anglican Consultative 
Council (Acc) del giugno dello stesso anno, seguiranno 
sostanzialmente queste importanti indicazioni. Per quanto 
riguarda, invece, la ripresa dei contatti e dei dialoghi con le 
altre Chiese cristiane, specie con il cattolicesimo romano,

l’apporto forse più significativo, certo più dottrinale, è quello
della sub-commissione anglicano-cattolica, datato 8 giugno
200427. Attraverso un indovinato parallelo con la situazione del

n Cfr. L a m BKTH COMMISSION ON COMMUNION, The Windsor Report 2004. 
Morenhouse, London 2004; una sintesi documentata della questione viene proposta 
dal teologo cattolico G. Coi/ANI. Dichiarazione di Seattle su «Manie grazia e speran
za in Cristo». Chiarimenti e problemi, in Marianum 69 (2007), pp. 454-459: «1 rap
porti tra la Comunione anglicana e la Chiesa cattolica».

"  Cfr. LAMBKTH COMMISSION ON COMMUNION, The Windsor Report 2004, cit., 
nn. 1.31. 134.

25 Cfr. ibidem, n. 104.
2,1 Or. ibidem, n. 117.
27 Cfr. il testo: Tcc/esiological Reflections on thè Current Situatimi in thè Anglican 

Cotmnunion in thè tight of Akcic. in The Pontificai Council for l’romoting Christian 
Unity - Information Service 119 (2005) n. 3, pp. 102-115.
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IV secolo, il testo sostiene che la problematica attuale è parago
nabile a quella di quel periodo; lo è perché pone controversie 
dottrinali la cui soluzione esige nel contempo una chiarificazio
ne del valore e del senso della comunione locale ed universale 
tra le Chiese2*. Di conseguenza, il documento sostiene che, al 
centro degli attuali dibattiti non vi è solo l’ortodossia ma anche 
il buon ordine delle Chiese che, attraverso la responsabilità delle 
Chiese patriarcali e primaziali, rimanda a quella unità nella 
interdipendenza che è il vero volto della comunione [...] Su que
ste basi, il testo richiama sia i principali insegnamenti delle due 
Chiese [anglicana e cattolica] nei loro due documenti ufficiali 
sia la loro applicazione nei lavori delTARCIC29.

Per quanto i cinque punti attorno a cui sono raccolte que
ste problematiche ecclesiali siano di un certo interesse30, i li
miti di competenza propri della sub-commissione anglicano
cattolica fanno sì che essa si accontenti di richiamare i passi 
fondamentali dei documenti Arcic e le eventuali differenze 
tra le due Chiese. Per questo basta averle qui ricordate.

Il documento di natura mariologica anglicano-cattolico 
del 2 febbraio 2004 va letto, quindi, in tale contesto ma 
anche in quello più vasto dell’ecumenismo mariano degli 
ultimi anni e dei passi comuni tentati o compiuti in ordine 
alla risoluzione dei temi controversi.

2K Al riguardo il documento richiama i concili di Nicea del 32.5, quello di Sardica 
del 342-343 e quello di Costantinopoli del 38 L (cfr. Dizionario dei Concili. Diretto da 
Pietro Palazzini, Istituto Giovanni XXIJI-Città Nuova, Roma 1963, voi. 1, pp. 323- 
325 ICostantinopoli]; 1965, voi. 3, pp. 190-193 (Nicea]; 1966, voi. 5, pp. 118-126 
[Sardica]).

2" G. Coi.zani. Dichiarazione di Seattle su «Maria: grazia e speranza in Cristo, cit., 
p. 458.

I cinque punti sono i seguenti: 1) la natura della Chiesa come comunione; 2) 
gli elementi costitutivi della comunione, e cioè il ministero episcopale, l’unità e la 
diversità tra le Chiese, la relazione tra Chiese locali ed universale; 3) il discernimen
to della comunione della Chiesa, e cioè il posto dell’autorità e l’uso delle Scritture e 
della Tradizione; 4) le qualità e gli obblighi di una vita di comunione; 5) la morale e 
il discernimento della comunione (cfr. Ecclesiological Reflections on thè Current 
Siluatìon in thè Anglican Comn/union in thè Light of AKCIC, cit1., pp. 102-115).
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2. E.L. Mascall: un antesignano del dialogo 
anglicano-cattolico su Maria

Prima del Concilio Vaticano II, che ha segnato una tap
pa positiva e imprescindibile anche per il servizio ecume
nico delle e fra le Chiese51, l’esponente più significativo del
la teologia anglicana aperto al dialogo col cattolicesimo 
romano, E .L . Mascall, professore di teologia all’università 
di Oxford e di Londra, riteneva che si potesse accogliere 
ed elaborare una teologia mariana partendo da due punti 
di vista:

•  dall’ecclesiologia, in base all’autorevole assunto del 
Simbolo apostolico «C redo nella Comunione dei Santi», e 
considerare così la Vergine come la più grande dei servi del 
Signore;

•  dalla cristologia, perché lo stesso Simbolo di fede con
fessa che «Cristo fu concepito per opera dello Spirito Santo 
e nacque dalla Vergine», assumendo, cioè, la definizione 
della teologia efesina del concilio del 431, che collegò 
Maria con la dottrina primaria dell’incarnazione del Verbo 
Redentore32.

Con questo m odo di pensare il teologo anglicano

ammette tre verità fondamentali de fide credenda:
1) Maria è la Madre di Dio fatto uomo: questo punto, egli 

afferma, si rifa tanto intimamente alla vera fede in Cristo, che 
se uno se ne allontana, non tarda a perdere la sua fede anche 
nella divinità di Gesù;

2) la verginità di Maria ante partunr,

M Chi 15. Ri VERA BALBOA, La mafiologia en el capitolo Vili de la constitución «Lu
men gentium» y elpensamento de los cristianos de otras Confesiones, cit., pp. 285*313.

!2 G fr. E.L. MASCALL, Theotokos: thè place o f Mary in thè work of Salvation, in 
ÀA. V v ., Lhe Blessed Virgin Mary. Essays by Anglican W riters, Longman et Todd, 
London 1963, pp. 19-20.
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3) per induzione, Maria è la Madre della Chiesa: questa 
verità deriva immediatamente dalla dottrina della Scrittura sul 
Corpo mistico di Cristo.

Personalmente, poi, dice di ritenere come parte integran
te della fede:

1) la verginità di Maria in e post parlum\
2) l’assenza in lei del peccato attuale;
3) la sua immacolata concezione;
4) la sua assunzione corporale.

Ma per queste ultime verità ammette che ci possano essere 
anche dei pareri contrari” .

Mascall, inoltre, nella sua riflessione e proposta mario- 
logica preferisce rifarsi, seppur con senso critico, alle tesi 
fondamentali del cattolicesimo romano circa il mistero del 
De Verbo Incarnato, asserendo che la teologia cattolica pre
senta due asserzioni fondamentali circa tale evento: la 
prima è che Dio il Figlio diviene uomo; la seconda è che 
Egli rimane uomo, condividendo la condizione, la sofferen
za e la morte umana, risorgendo e ascendendo al cielo. G e
sù, comunque, rimane sempre uomo, anche se la sua natu
ra umana è ora trasformata e glorificata per sempre, tanto 
da essere superiore a ogni nostra esperienza umana*4.

Partendo da questo assunto, il teologo anglicano analizza 
poi le relazioni che tale dottrina implica in rapporto con la 
Madre del Verbo incarnato, mettendo in particolare rilievo 
la sua posizione di serva dell’economia salvifica. Per cui la 
Vergine è veramente, anche in senso fisico, madre vera di 
Gesù Cristo, per opera del Pneuma divino, e non semplice- 
mente secondo un senso morale. Il teologo continua ricor
dando che il Figlio di Dio, pur essendo attualmente asceso

' G. Papini, Lìnee di teologìa ecumenico-mariana in Oriente e in Occidente, cit., 
p. 115.

" ('ir. I ,I,, MaSCAU., The dogmatic tbeology oj thè Mother of Cod, in Aa. Vv., 
The Mother of Cod, Dacre Press, London 1952, p. 58.
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itila destra del Padre, non cessa tuttavia di essere uomo, 
avendo accettato una volta di incarnarsi: se la sua ascensio
ne distruggesse la sua umanità assunta da Maria, non si 
dovrebbe parlare più ora di «maternità divina» della 
Vergine. E  perché Cristo è ancora uomo, osserva Mascall, 
che la relazione di Madre verso il Figlio, che iniziò quando 
ella lo concepì, per opera del medesimo Spirito, continua 
ancora e continuerà per tutta Peternità5'. Arrivato a questo 
punto il docente anglicano di Oxford trova un legame con 
l’ecclesiologia, fondandosi sull’affermazione di E b 12,8: Jesus 
Christus beri et badie, ipse et in saecula, per mezzo della quale 
si comprende bene anche il Vobiscum sum omnibus diebus...M'

Cristo stesso, ribadisce il teologo anglicano, oltre a in
corporarci a sé mediante il mistero della sua incarnazione 
redentrice, mediante il sacramento del Battesimo ci inseri
sce nella Chiesa, che è il corpo di Cristo, cioè carne della 
sua carne e ossa delle sue ossa. I redenti incorporati a Gesù 
Cristo e alla sua Chiesa sono, inoltre, ugualmente uniti a 
sua Madre per tutta l ’eternità. Mascall, asserisce che «se  la 
Chiesa è l’organo vivente dell’umana natura di Cristo glo
rioso comunicata agli uomini, e se Maria è ancora Madre 
deU’uomo-Cristo, ella è anche la M adre della Chiesa e 
madre nostra»37. E  evidente il riferimento al parallelismo 
patristico Eva-Maria38; su questa base, il teologo anglicano 
abbozza anche un parallelismo tra la Ma ter Jesu e la Chiesa 
richiamandosi all’interpretazione giovannea della nascita di 
questa dal costato del Crocifisso (cfr. G v 19,34) e, rammen- 15

15 Cfr. ibidem, p. 42.
v> Cfr. C.t.M. CORR, La doctrine manale et la pensée anglicane contemporainc, in A a . 

Vv., Maria. Ltude sur la Sainte Vierge, Beauchesne, Paris 1954, voi. TU, pp. 719-720.
*' L.L. M asc aj.E, The dogmalic theology o f thè Mother of God, cit., p. 43.

Nella sterminata bibliografia sul tema in questione, vanno segnalati in modo par
ticolare: Cì. Jo i ’SSARI), La Nouvelle Ève chez Ics Pèrcs Anténicéens. in Eludes Mariales 12 
(1954), pp. 35-54; L. ClGNEPU, Maria nuova Èva nella patristica greca (sec. ILV), Studio 
Teologico «Porziuncola», Assisi 1966; J.A. DE ALDAMA, Maria en la Patristica de los 
siglos I y II, La Editorial Católica, Madrid 1970, specialmente le pp. 264-299.
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tando il Battesimo e l’Eucaristia significati dal simbolismo 
del sangue e dell’acqua59, pone in relazione la Vergine e la 
Chiesa, scorte entrambe, in questo caso, quali nova Èva che 
ridona la vita agli uomini redenti con il beneplacito divino. 
E  facile, quindi, per Mascall scorgere nella Donna vestita 
di sole di Ap 12, sia la M adre del Signore, sia la Chiesa stes
sa40. Le relazioni sono fondate a motivo dei legami sempre 
sussistenti tra il Fondatore della Chiesa e la M adre sua e dei 
discepoli: G esù Cristo, osserva Mascall, è ancora uomo, e 
Maria è ancora sua Madre, perciò è madre di tutti coloro 
che il Figlio ha incorporato come membra della sua Chiesa. 
Quindi, asserisce il teologo anglicano «benché Maria e la 
Chiesa siano ciascuna per più motivi la madre di ogni cri
stiano individuale, la Vergine è madre di entrambi, e della 
Chiesa e anche di ogni cristiano»41.

A ben vedere, Mascall, pur essendo empaticamente vicino 
alla dottrina ecclesiale cattolico-romana circa la persona, il 
ruolo e il significato della Madre e della Serva del Signore nel 
mistero deH’Incarnazione e nella stessa economia salvifica, 
non aderisce perfettamente al credo mariano professato dal 
cattolicesimo. Infatti, per quanto riguarda la verginità in e 
posi partum di Maria, la totale assenza del peccato cosiddet-

v’ Gli esegeti vedono in Gv 18-19 un’estesa pericope di carattere prevalentemen
te cristologico; in essa però sono presenti elementi ecclesiologici interessanti. Per 
Giovanni, infatti, sul Calvario è nata la comunità escatologica che deve vivere unita 
sotto lo sguardo materno della Madre del Signore e della Chiesa (cfr. C. Traets, Voir 
Jesus et le Pére en lui selon l ’Evangile de saint Jean, Pontificiae Universitatis Grego- 
rianac, Romae 1967, pp. 156-165; S.A. PANTMOLLK, Lettura pastorale del Vangelo di 
Giovanni, ED13, Bologna 1984, voi. 3, pp, 419-422; X.L. D ufour, Lettura del- 
l ’Evangelo secondo Giovanni, San Paolo, Cinisello Balsamo 1998, voi. 4, pp. 210-220, 
ove tra l’altro l’esegeta francese scrive: «La Chiesa, nuova Èva, è venuta all’esistenza 
grazie al sangue e all’acqua colati dal fianco di Cristo» [ibidem, p. 2161, per poi ag
giungere che questa interpretazione patristica del brano giovanneo sarebbe «inizia
ta nel IV secolo, e fu approvata nel concilio di Vienne (1312), ma non ha ottenuto 
l’assenso dell’esegesi» [ibidem, p. 216, nota 1091).

4,1 Cfr. E.L. MaSCAL,!..,, Theotokos: thè place o/Mary in thè worh. of Salvation, cit., 
pp. 19-20.

4' IDEM, The dogmatic theology of thè Mother of God, cit., pp. 43-44; cfr. IDEM, 
Theotokos: thè place o/Mary in thè worh of Salvation, cit., pp. 22-26.
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to «attuale» nella sua vita, i dogmi moderni sanciti ex cathe
dra dal Pontefice romano nel 1854 e nel 1950, pur riscuo
tendo il consenso personale del teologo, sono dallo stesso 
Mascall ritenuti asserti -  anzi, a onor del vero, il teologo li 
ritiene e li qualifica volutamente come credenze e non come 
dogmi -  che non appartengono al «cuore dogmatico del cri
stianesimo». Per cui essi, non possedendo testimonianze suf
ficienti nella sacra Scrittura, come testimonia anche il lungo 
c tormentato iter della loro definizione, essendo anche creden
ze secondarie dal punto di vista dogmatico, non posseggono 
i requisiti sostanziali per essere imposti alla fede di tutti i cri
stiani! A tal riguardo è bene trascrivere quanto Mascall scri
ve in The dogmatic theology o f thè Mother ofGod:

Da parte mia, non penso che queste credenze facciano 
parte del cuore del sistema dogmatico del cristianesimo, nel 
senso che nessuno non meriterebbe il nome di cristiano, se 
anche rifiutasse di crederle. E mi rammaricherei molto, per 
esempio, con le autorità della Chiesa d’Inghilterra se decides
sero di escludere dalla comunione chiunque non facesse ex 
animo esplicita professione di crederle. Queste credenze non 
hanno primaria importanza dogmatica42.

Mascall fonda questa convinzione sull’articolo 6 del The 
Book o f Common Prayer della Chiesa anglicana, che espres
samente insegna come nessun credente possa essere forza
to a credere come articolo di fede o come richiesto o come 
necessario alla salvezza, ciò che non si trova nella sacra 
Scrittura o non può essere provato con essa.

Mascall sapeva bene che il suo pensiero non era e non 
poteva essere quello dell’intera Comunione anglicana, come

42 Idem, The dogmatic theology of thè Mother ofGod , cit., pp. 44-45. Il teologo in
glese veicola l’idea che la Chiesa cattolica abbia definito verità che, per loro natura, non 
sarebbero oggetto di definizione e che in quanto tali non sono di per sé imponibili. La 
loro presenza, comunque, nell’insegnamento ecclesiale è sufficiente, per lui personalmen
te, per non rigettarle come se la divina Rivelazione le negasse o fossero eretiche, errate.
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era anche consapevole ch’esso era però condiviso da teologi 
del calibro di H .X . Box, L. Thorton, T. Parker...43. Posizioni 
assai differenti, invece, esprimevano alcuni ecclesiastici angli
cani, soprattutto per quanto riguarda l’autorità del magiste
ro cattolico in campo dogmatico (Ross, Mortimer, Farrer)44. 
A tal riguardo G iuseppe M. Papini osserva: «L a  diversità di 
opinioni, dei teologi anglicani, dunque, viene in contrasto 
non tanto sul fatto della dottrina mariana, quanto sul modo 
di accettarla, in rapporto soprattutto alla Chiesa cattolica»45. 
Tale diversità, o meglio discontinuità, si ha non solo per la 
teologia mariana ecclesiale, ma anche per quanto riguarda la 
delicata problematica del culto e della pietà mariana nell’an- 
glicanesimo46. Discontinuità da superare anche secondo alcu
ni teologi e pastori anglicani, come evidenziato da Papini 
insieme all’individuazione della sua causa, che

è la sostanziale mancanza di una propria e originale teologia che 
giustifichi la tradizionale devozione mariana espressa abbon
dantemente nella letteratura religiosa inglese e nelle varie rac
colte delle preghiere e degli inni liturgici. Era appunto questa 
l’esigenza che esprimevano, alcuni anni fa, T.M. Parker in un 
suo articolo sulla devozione alla Madre di Dio, ispirandosi, 
come modello, alla Chiesa orientale47, e più recentemente, J.C. 
Stephenson4*. Così anche John de Satgé, canonico della catte-

'■ Or. G. PAPINI, Lince di teologia ecumenico-mariana in Oriente e in Occidente, 
c iu pp . 115-117.

41 Or. ibidem, pp. 117-118. 
ìbidem, p. 11S.

If ( Tr. ibidem, pp. I 18-125.
17 Or. T.M. PaRKHR, Devotion to thè Mother of God, in Aa. Vv., The Mother o f  

Cod, cìt., 64-75.
4y Cfr. [. CALVIN S t FPI IFNSON, Popuhir devotion to our luidy, in A a . V v ., The 

Blessed Virgin Mary. Essays by Anglican Writers, cit., pp. 115-120; IDKM, Devotion 
to Onr Lady among Anglicans, in The Marian Tira 1 (I960), pp. 18-21. Stephenson, 
nel primo intervento citato, ritiene che nella pietà popolare la Santa Vergine sia stata 
invocata con preghiere ancor prima della definizione del dogma trinitario; ci deve 
perciò essere una teologia che sia strettamente legata alla vita del cristiano anche nelle 
sue espressioni devozionali, altrimenti si avrebbe una filosofia e non una religione (cir. 
Popular devotion io our hidy, cit., p. 115). Inoltre, anch’egli preferisce la devozione 
deirOrtoclossia orientale, in quanto quella occidentale troppo spesso non è di matri-
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drale di Sheffield, ritiene che bisogna riesaminare il culto alla 
Vergine proprio in rapporto al discorso ecumenico1''. «Il pro
gresso nel movimento verso l’unità dei cristiani -  egli scrive — 
ha significato che noi non possiamo più a lungo ignorare gli 
insegnamenti di Roma e deU’Ortodossia»50.

La posizione «m ariologico-ecum enica» del teologo 
anglicano E .L . Mascall e le sue istanze, così come quelle 
degli altri teologi e pastori anglicani empaticamente vicini 
alle sue proposte, seppur con gradualità e dopo dibattiti e 
approfondimenti51, saranno tenute in debito conto dai 
documenti postconciliari deH’ARCIC del 1981 e del 200452.

ce liturgica e in taluni casi è ad essa opposta a motivo di forme ed eccessi enfatici 
(cfr. ibidem, pp. 116-117): è evidente che nel cattolicesimo non si è ancora realizza
ta pienamente la svolta del Concilio Vaticano 11, dell’esortazione apostolica Manalis 
cultus di Paolo VI e del Direttorio su pietà popolare e liturgia!

Clr. J.C. DE SATGE, Mary in thè Church: Same matters jo r  Ecumenical Studies, 
in Aa. Vv., Mother of fesu. The Ecumenica! Society ol Blessed Virgin Mary, London 
ls. d.], pp. 16-28.

G. PAPLNI, Linee di teologia ecumenico-mariana in Oriente e in Occidente, cit., 
p. 123.

Or. G.M. CORK, La doctrine manale et la pensée anglicane contemporaine, cit., 
pp. 719-730.

Infatti, nel documento comune di Windsor del 1981 si asserisce: «Siamo & accor
do che non ci può essere che un solo mediatore tra Diti e l’uomo, Gesù Cristo, e rii lu
tiamo ogni interpretazione del ruolo di Maria che oscuri una tale affermazione. Siamo 
d'accordo nel riconoscere che la comprensione cristiana di Maria è inseparabilmente 
legata alle dottrine di Cristo e della Chiesa. Siamo d ’accordo nel riconoscere la grazia 
e la singolare vocazione di Maria, madre del Verbo incarnato (Theotokos), nelPosser- 
vare le sue festività e nell’attribuirle un posto d ’onore nella comunione dei santi. Siamo 
d'accordo che ella è stata preparata dalla grazia divina a essere la madre del Redentore, 
dal quale lei stessa fu redenta e introdotta nella gloria. Inoltre siamo d’accordo nel rico
noscere in Maria un modello di santità e di obbedienza e fede per tutti i cristiani. 
Accettiamo che è possibile guardare a lei come a una figura profetica della Chiesa di 
Dio, sia prima sia dopo l’incarnazione». Non mancano le differenze: vengono conte 
stati i dogmi mariani del 1854 e del 1950; si contesta Xautorità del Papa nel deiinire un 
dogma che dovrebbe essere, invece, pertinenza di un Concilio ecumenico; non manca 
una richiesta: si desidera sapere «se, in un'eventuale unione fra le due Chiese, sarà loro 
richiesto di sottoscrivere tali definizioni dogmatiche» (Arq c , Il dono dell’autorità 
[Autorità nella Chiesa Hj n. 30, in Enchiridion Oecumenicum, cit., voi. 1, n. 1>2, pp. 
82-83). Nella Dichiarazione mariologico-mariana del 2 febbraio 2004, oggetto privile 
giato di questo libro, ciò che nel 1981 era stato un importante ed iniziatico canovaccio, 
è finalmente divenuto una proposta di ampio respiro che la dice lunga sul proficuo 
cammino di maturazione avvenuto tra gli anglicani su un tema che non appare più irri
mediabilmente controverso (eh*. S.M. PERRKI.LA, E c c o  tua Madre [Gv 19,27], cit., pp. 
330-353: «Maria, "punctum dolens” tra le Chiese»).
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IV

«M ARIA: GRAZIA E SPERA N ZA  IN  C R ISTO »: 
D O C U M E N T O  D I SE A T T LE  (2004)

Nel 1995, Giovanni Paolo II nella lettera enciclica Ut 
unum sint elencava al n. 79 cinque tematiche che aspetta
vano ancora una risposta e una risoluzione comune tra le 
Chiese e confessioni cristiane:

1) le relazioni tra sacra Scrittura, suprema autorità in 
materia di fede, e la sacra Tradizione, indispensabile inter
pretazione della parola di D io';

2) l’Eucaristia, sacramento del corpo e del sangue di 
Cristo, offerta di lode al Padre, memoriale sacrificale e pre
senza reale di Cristo, effusione santificatrice dello Spirito 
Santo1 2;

1 S u  questa tematica essenziale, cfr. CCC, nn. 50-141; R.E. MURPI IY, Antico lesta
mente e unità cristiana, in G. CEREI! /  A. FILIPPI /  L. SARTORI (ED D .), Dizionario del 
Movimento Ecumenico, cit., pp. 29-30; D. MOODY SMITH, N u o v o  testamento e unità 
cristiana, ibidem, pp. 789-791; K. Wa re , 'tradizione tradizioni, ibidem, pp. 1125-1131.

2 Cfr. CCC, nn. 1113-1130 («Il mistero pasquale nei sacramenti della Chiesa»); 
1322-1419 («Il sacramento dell’Eucarestia»). L’ambito ecumenico è ora pungolato a 
riprendere il dialogo e lo studio anche a motivo dell’enciclica del 17 aprile 2003 di 
Giovanni Paolo l i  Ecclesia de Bucbaristia, nella quale vengono additate alcune ombre 
da diradare in quanto oscurerebbero la retta lede e la dottrina cattolica su questo 
sacramento di Cristo. E questo perché emerge «talvolta una comprensione assai 
riduttiva del Mistero eucaristico. Spogliato del suo valore sacrificale, viene vissuto 
come se non oltrepassasse il senso e il valore di un incontro conviviale fraterno. 
Inoltre, la necessità del sacerdozio ministeriale, che poggia sulla successione aposto
lica, rimane talvolta oscurata e la sacramentalità dell’Eucarestia viene ridotta alla sola 
efficacia dell’annuncio. Di qui anche, qua e là, iniziative ecumeniche che, pur nelle 
generose intenzioni, indulgono a prassi eucaristiche contrarie alla disciplina nella 
quale la Chiesa esprime la sua lede» (GIOVANNI PAOLO II, Ecclesia de Eucharistia 10, 
LEV, Città del Vaticano 2003, pp. 12-13; su questo sacramento che seppur remota-
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3) l’ordinazione, come sacramento, al triplice ministero 
dell’episcopato, del presbiterato e del diaconato5;

4) il magistero della Chiesa, affidato al Papa e ai Vescovi 
in comunione con lui, inteso come responsabilità e autori
tà a nome di Cristo per l’insegnamento e la salvaguardia 
della fede4;

5) la Vergine Maria, Madre di Dio e icona della Chiesa, 
M adre spirituale che intercede per i discepoli di Cristo e 
tutta l’umanità5.

mente ha richiami mariologici. cfr. S .M . P erREU .a , Ecco tua Madre. [Gv 19,271, cit., 
pp. 401-435). In ambito ecumenico sovente ci si è trovati in dialogo su questo essen
ziale tema cristiano: cfr. G . W a iNWKITII, Eucaristia, in G . ClìRKTl /  A . FILIPPI /  L . 
SARTORI (Edd.), Dizionario del Movimento Ecumenico, cit.. pp. 505-509; cfr. anche 
la sintesi sul documento BEM del 1982 redatto dalla Commissione fede e costituzio
ne del Consiglio Ecumenico delle Chiese: M. T h u r ia n , Battesimo, Eucaristia, Mi
nistero (Documento di Urna), ibidem, pp. 91'94.

1 Cfr. CCC, nn. 1536-1600; G.L. MOLLER, Dogmatica cattolica. San Paolo, (fi
niscilo Balsamo 1999, pp. 765-800 («Temi della teologia classica dei Sacramenti»); 
pp. 904-923 («Il sacramento dell’Ordine»); D.N. Po\VE-R, Ordinazione, in G. C PRETI 
/  A. FILIPPI /  L. S a r t o r i (Edix), Dizionario del Movimento Ecumenico, cit., pp. 800- 
803; M. Tanner, Ordinazione delle donne, ibidem, pp. 803-806.

■' Cfr. C C C  nn. 4-95; 888-892; 2032-2036. Nell ambiio del magistero cattolico
romano (cfr. LG 25, pp. 172-177), con il passar del tempo hanno preso corpo diver
se forme di tipo giuridico-letterario delle quali il magistero si serve per trasmettere i 
suoi insegnamenti: le costituzioni apostoliche, le encicliche, le costituzioni e lettere 
apostoliche, le esortazioni apostoliche, i motu proprio, le istruzioni, le allocuzioni 
(discorsi pontifici), i decreti, le norme, i monile, le dichiarazioni, le risposte, le comu
nicazioni, il direttorio. Il valore di questi documenti non è fissato a priori; in genera
le, si può asserire che il valore dei documenti è tanto più grande quanto più solenne 
e universale è la loro forma (cfr. per la questione lo studio di F. A rdusso, Magistero 
ecclesiale. Il servizio della Parola, San Paolo, Cinisello Balsamo 1999, pp. 180-294). 
Di queste forme di magistero e delle sue varie espressioni si deve tener conto anche 
in ambito ecumenico. Per quanto riguarda il servizio petrino, Giovanni Paolo II in 
Ut unum sint 95 ha chiesto alle Chiese e ai teologi «di trovare una forma di esercizio 
del primato che, pur non rinunciando in nessun modo all’essenziale della sua missio
ne, si apra ad una situazione nuova» (in Enchiridion Valicanum, cit., voi. 14, nn. 2866- 
2867, pp. 1680-1683; cfr. CONGREGAZIONE PER I.A DOTTRINA DELLA FEDE, Il prima
to del Successore di Pietro nel mistero della Chiesa. Testi e commenti, LEV, Città de! 
Vaticano 2002; Aa.Vv., Papato ed ecumenismo. Il ministero petrino al servizio del
l ’unità, a cura di P. Hunermann, EDB, Bologna 1999; mentre dal punto di vista ecu
menico, cfr. B. S e s b o Of ., Autorità, in G . C e r e t i  /  A . F il i p p i  /  L . S a r t o r i [Enn.J, 
Dizionario del Movimento Ecumenico, cit., pp. 74-78; A . FIo u t e p e n , Autorità d'inse
gnare, ibidem, pp. 78-81; J.M.R. TlLLARD, Infallibilità /  Indefettibilità, ibidem, pp. 
617-619; M . W EST, Primato, ibidem, pp. 883-886).

5 G io v a n n i  Paolo li. Ut unwn sint 79, in Enchiridion Vaticanum, cit., voi. 14, n. 
2835, pp. 1662-1663; per una conoscenza complessiva della rinnovata mafiologia cat-
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Il tema mariano, che durante il pontificato wojtyliano 
(1978-2005) ha ricevuto importanti input anche a motivo 
della convinzione e della pietà personale del Pontefice6, 
entrava così ufficialmente nel dialogo teologico e dot
trinale delle Chiese occidentali ed orientali7, come anche 
in quelle nate dalla Riforma e dall’anglicanesimo. Scrive
va Leo Scheffczyk che se si osserva, riguardo a questo 
punto,

la documentazione del dialogo interconfessionale a livello 
mondiale dal 1931 al 1990, si potrà constatare quanto poco 
fu accolto ed elaborato, soprattutto quando si considerano 
i passi più interessanti nei dialoghi romano-cattolici con 
luterani e metodisti. Ma anche il dialogo con il Consiglio 
Ecumenico delle Chiese raggiunge un’aporia che si mostra 
fra l’altro nella domanda: «E  per esempio possibile investi
gare la questione della mariologia in un modo fecondo, se 
non si è ancora raggiunta alcuna chiarezza sulla questione 
cristologica..?». La domanda pare strana, in quanto in altre 
occasioni viene sempre accentuato il consenso sulla questio
ne cristologica. La conferenza del Consiglio Ecumenico 
delle Chiese di Nairobi nel 1975 ha auspicato per il futuro 
uno studio sull’Importanza di Maria nella Chiesa, ma questa

tolica si rinvia al già menzionato sussidio approntato dalla PONTIFICIA ACADEMIA 
M a r ia n a  I n t k r n a t io n a l is , La Madre del Signore. Memoria Presenza Speranza, cit.; 
mentre dal punto di vista del movimento ecumenico, cfr. R. CROWLEY TURNHR, 
Manie cit., pp. 700-703.

h La vita umana, sacerdotale, episcopale e pontificia di papa Wojtyla è stata sem
pre profondamente segnata da un «filo mariano» e dal totus tuus, che può essere con
siderato, riportando le sue concise parole, come « l’abbreviazionc della forma più 
completa dell’affidamento alla Madre di Dio» (GIOVANNI PAOLO 11, Dono e mistero. 
Nel 50° del mio sacerdozio, LEV, Città del Vaticano 10%, pp. 37-38).

7 Nonostante le diversità ecclesiologiche e mariologiche (i due dogmi mariani del 
1854 e del 1950), tra la Chiesa cattolico-romana e le Chiese cattoliche ortodosse sus
siste una profonda consonanza dottrinale (cfr. J . Mi YL.NDORIT, Im teologia bizanti
na, Marietti, Genova 1984; N.A. MATSOUKAS, Teologia dogmatica e simbolica ortodos
sa, Dchoniane, Roma 1995, 2 voli.; E. MORINI, hi Chiesa Ortodossa, ESD, Bologna 
1996; A. K n ia z h f f , h i Madre di Dio nella Chiesa ortodossa, San Paolo, Cinisello 
Balsamo 1993; N. Nissiotis, Maria nella teologia ortodossa, in C.oncilium 19 119831 
n. 8, pp. 66-91).
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istanza finora non è stata recepita. Qualche eccezione si 
trova nelle «dichiarazioni ecumeniche» dei Congressi Ma rio
logici Internazionali, soprattutto quelli di Zagabria (1971), 
Roma (1975), Saragozza (1979), Malta (1983) e Kevclaer 
(1987). [...] Ma per varie ragioni, per esempio a causa della 
partecipazione a titolo puramente privato dei protestanti, 
queste dichiarazioni non hanno ottenuto la risonanza do
vuta e si sono piuttosto mantenute, come ben si comprende, 
su aspetti che non entrano nel vivo della problematica teo
logica*.

A questo riguardo, il documento delTARCIC del 2 feb
braio 2004, Maria: grazia e speranza in Cristo, rimane ed è 
il primo documento interecclesiale che ha affrontato con 
profondità e ampiezza il «n odo» mariologico /  mariano an
che a seguito:

-  dell’invito di Giovanni Paolo II nel n. 79 dell’encicli
ca Ut unum sint del 19959;

-  della richiesta di vescovi anglicani e cattolici fatta pro
pria e ufficializzata dall’allora arcivescovo di Canterbury 
G eorge Carey e dal cardinale Edw ard Cassidy, allora pre
sidente del Pontificio Consiglio per la Promozione del
l’Unità dei Cristiani nel 2000, ove si chiedeva esplicitamen
te uno «studio su Maria nella vita e nella dottrina della 
C h iesa»10.

s L. SOHKKFCZYK, Marni, crocevia della fede cattolica, cit., pp. 136-137; cfr. l’inte
ra riflessione alle pp. 135-152 («La mariologia quale compito e impulso per l’ecume- 
nismo»); ctr. anche «Pietro e Maria: ostacoli o aiuti sulla via verso l ’unità?» (ibidem, 
pp. 153-164).

" Or. G. BkuNI, Servizio di comunione. L’ecumenismo nel magistero di Giovanni 
Paolo li, cit., pp. 9-80; J. Ra MON VlLAK, Maria en et diàlogo ecumènico proyectado y 
realizado por]uan Fabio lì, in fiphcmeriJes Mariologicae 56 (2006), pp. 429-446.

Al<a< :, Comunione nella missione, dichiarazione comune di Missauga (Toronto) 
del 19 maggio 2000, in F.nchiridion Qecumenicum, cit., voi. 7, n. 173, p. 98; brano 
riportato anche in MGSC, «introduzione», p. 103.
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1. La struttura della Dichiarazione anglicano-cattolica

La struttura formale-redazionale di Maria: grazia e spe
ranza in Cristo o più comunemente Dichiarazione di 
Seattle dal luogo dove è stato siglato l’accordo, è la se
guente:

Prefazione dei copresidenti: Peter F. Carnley, anglicano, 
e Alexander J .  Brunett, cattolico.

Introduzione (nn. 1-5).
A. Maria secondo le Scritture (nn. 6-30):

-  La testimonianza della Scrittura: una traiettoria di
grazia e speranza (nn. 8-11);

-  Maria nella narrazione della nascita secondo Matteo
(nn. 12-13);

-  Maria nella narrazione della nascita secondo Luca
(nn. 14-17);

-  Il concepimento verginale (n. 18);
-  Maria e la famiglia di G esù (nn. 19-21);
-  Maria nel Vangelo di Giovanni (nn. 22-25);
-  La Donna di Apocalisse 12 (nn. 28-29);
-  Riflessione sulla base della Scrittura (n. 30).

B. Maria nella tradizione cristiana (nn. 31-51:):
-  Cristo e Maria nella tradizione comune antica (nn.

31-34);
-  La celebrazione di Maria nelle antiche tradizioni

comuni (nn. 35-40);
-  Lo sviluppo della dottrina e della devozione maria

ne nel Medioevo (nn. 41-43);
-  “Dalla Riforma ai nostri giorni” (nn. 44-51).

C. Maria secondo il modello della grazia e della 
speranza (nn. 52-63):
-  Maria nell’economia della grazia (nn. 54-57);
-  Le definizioni papali (nn. 58-63).
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D. Maria nella vita della Chiesa (nn. 64-75):
-  Intercessione e mediazione nella comunione dei

santi (nn. 67-70);
-  Il ministero proprio di Maria (nn. 71-75). 

Conclusione (nn. 76-80).
-P ro gressi nell’accordo (nn. 78-80)11.

Presentando con gioia e con compiacimento la Dichiara
zione di Seattle, il canonico e teologo anglicano N. Sa- 
govsky, membro della Commissione Internazionale Angli- 
cana-Cattolica Romana, ricorda che tale testo è pur sempre 
in attesa del placet ufficiale e definitivo delle autorità delle 
due Chiese, che rimane, comunque, al di là della sua o m e
no recezione interecclesiale, pur sempre un testo che ha 
visto l ’accordo unanime dei teologi delle due parti, il che 
non è senza importanza. Per cui, asserisce:

L’Arcic non parla, e non può parlare, a nome delle rispetti
ve autorità ecclesiali. A quelle autorità offriamo, insieme, dichia
razioni congiunte concordate. Non si tratta di dichiarazioni che 
abbiano ricevuto il consenso da una maggioranza all’intemo 
della Commissione, ma di dichiarazione unanimi, fatte in comu
ne. Spetta tuttavia alle nostre autorità dire se vi riconoscono la 
fede cristiana nelle forma in cui essa è ritenuta all’interno di 
quella specifica comunione. Sia che gli accordi asseriti 
dall’ARCIC II, e in particolare l’accordo su Maria, vengano pie
namente affermati dalle autorità delle due comunioni, sia che ciò 
non si verifichi, presi nel loro complesso essi manifestano una 
notevole convergenza tra teologi cattolici e anglicani su questio
ni che sono state dolorosamente divisive, e per lungo tempo. 
Oggi abbiamo fatto un significativo passo avanti sulla strada

11 Cfr. MGSC, n. 11, pp. 109-110; il clocumento ha visto partecipare nella redazio
ne 14 anglicani e 15 cattolico-romani, e ha visto come osservatore del Consiglio 
Ecumenico delle Chiese Michael Kiimamon, decano del Seminario teologico di 
Lexington (USA), mentre hanno latto parte dello stali: Cristine Codner, delPAnglican 
Communion Office, Gran Bretagna c Giovanna Ramon, del Pontifìcio Consiglio perla 
Promozione dell’unità dei cristiani, Città del Vaticano (cfr. ibidem, p. 152).
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verso l’unità e questa è veramente una novità da celebrare. Ma 
dobbiamo riconoscere che è solo un passo e che non possiamo 
né dobbiamo pretendere di avere già tutte le risposte o di avere 
completamente risolto ogni problema in ambiti così difficolto
si. Siamo contenti del dibattito e del dialogo costruttivo condot
to sino ad ora, ma non sottovalutiamo le prossime sfide12.

2. «Consonanza» e «ri-recezione»,
chiavi di un accordo possibile

«In consonanza con la Scrittura»: è probabilmente que
sta la frase che ritorna nei passaggi più importanti a rap
presentare la chiave interpretativa di questo documento- 
studio in quattro parti suddiviso in 80 numeri, conosciuto 
comunemente come Dichiarazione di Seattle, con la quale 
viene resa nota la dichiarazione di accordo mariologico e 
mariano13 tra le due realtà ecclesiali non in piena comunio
ne fra loro, a firma di Peter F. Carney, arcivescovo di Perth 
e primate della Chiesa anglicana d ’Australia, e da mons. 
Alexander Brunett, arcivescovo cattolico di Seattle (USA). 
Nella prefazione i due co-presidenti richiamano la metodo

12 N. SAGOVSKY, Maria e il «metodo Arde», ibidem, voi. 7, n. 263, p. 154.
|} Per mariano s ’intende, almeno in questa sede, l’ambito della manifestazione di 

pietà ecdesiale-liturgica, popolare e personale, verso la santa Vergine; mentre per 
mariologico si vuole ritenere il contributo intellettuale prestato dal teologo e dal 
mariologo in ordine all’approfondimento di specifici argomenti teologici inerenti la 
persona, il ruolo e il significato della Madre dei Signore circa la fede e la vita di tede 
(clr. I.M. CALABUIG, La mariologie au sein de la théologie, in A a . Vv., Marie, l'Cglise 
et la Théologie. Traité de Mariologie, Desclée De Brouwer, Paris 2007, pp. 59-66; 
S.M. PERRFLl.A, Marie, la foi et la raison, ibidem, pp. 319-348). Per il teologo e per 
ogni credente è importante che non vi sia una dissociazione o una dicotomia tra la 
theologia c la pietas, quasi che la prima potesse avere senso senza sfociare in un dove
roso momento latreutico verso Dio-Trinità e in filiale venerante amore verso la Madre 
di Gesù, e senza l’assunzione di coerenti atteggiamenti di vita (cfr. S. ROSSO, Atteg
giamenti cultuali verso la beata Vergine neU’eucologia mariana del Messale romano, in 
Mananum 58 119961, pp. 353-385); o quasi che la seconda, pur forte di un’esperien
za sorretta dallo Spirito, non avesse nulla da suggerire alla ricerca teologica e alla per
sona del teologo (ctr. A.M. TklACCA, Mariologia e «celebrazione» della storia della sal
vezza, in Iheotokos 2 | 19941, pp. 73-96).
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logia deH’ARCJC II, in continuità con quanto Arcic I aveva 
affermato nella prefazione al Rapporto finale del 1981: di 
volere, cioè, parlare un linguaggio comune ispirato dalla 
sacra Scrittura e alla Tradizione comune, superando i con
trasti nati con la Anglicana Ecclesia del 1534 da parte di 
Enrico VIII. E  la prima volta che una commissione bilate
rale internazionale ufficiale dedica specificamente un docu
mento ecumenico alla M adre di G esù. Esso, in definitiva, 
si pone come verifica della solidità o meno delPitinerario 
ecumenico finora intrapreso fra le due Chiese. La mariolo- 
gia e la prassi mariana, infatti, costituiscono il punto d ’in
contro ma anche di scontro delle varie dimensioni della 
fede cristiana: trinitaria, cristologica, pneumatologica, ec
clesiologica, caritologica, amartiologica, escatologica, an
tropologica, simbolica, carismatica...14.

La Dichiarazione di Seattle si apre con il ricordare che si 
propone come un documento più ampio dei precedenti sulle 
credenze condivise circa la Vergine Maria, fornendo in tal mo
do il contesto per un apprezzamento comune del contenuto 
dei dogmi mariani contestati, occupandosi, inoltre, anche 
delle differenze nella pratica cultuale mariana, compresa 
l’esplicita invocazione della Vergine15; il documento comune, 
dopo aver disteso il proprio commento sui punti condivisi, 
non condivisi e in attesa di condivisione tra le due Chiese, si 
conclude augurandosi che « i punti che riguardano la dottri
na e la devozione verso Maria non debbano più essere visti 
come divisivi della comunione»16. Il testo comune del 2 feb-

u Cfr. Pontificia Academia M a r ia n a  I n t e r n a t t o n a l is , \m Madre del Signore. 
Memoria Presenza Speranza, cit., nn. 13-36, pp. 21-48: «Per un corretto approccio 
al mistero della Madre del Signore». 

n Cfr. MCìSC, n. 3, p. 104.
MGSC, n. 80, p. 150. Per quanto riguarda la situazione mariologica e mariana 

anglicana precedente al documento in questione, cfr. G. PAPINI. lance di teologia ceti- 
menico-mariana in Oriente e in Occidente, cit., pp. 95-123; Cr. CORR, Anglicani, in S. 
De F io r k S /  S. MEO (Iì DD.), N u o v o  Dizionario di Mafiologia, cit., pp. 48-50.
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braio 2004 muove, appunto, da quanto già acquisito nelle 
precedenti fasi del dialogo -  in particolare in Autorità e 
Chiesa II (Windsor, 1981)17 e ne 11 dono dell’autorità (Auto
rità nella Chiesa III, 1998)18 -  per fondare sulla Scrittura, e 
particolarmente sugli scritti neotestamentari, una lettura del 
posto della Santa Vergine nell’economia della speranza e 
della grazia (cfr. Rm 8,30), in cui sono ricompresi sia i dogmi 
pontifici deH’Immacolata e dell’Assunta, sia la particolare 
prassi cattolica e ortodossa di chiedere alla Madre di Dio e 
ai santi di pregare e di intercedere per tutti noi, nella com
munio sanctorum, presso l’Unitrino.

In questa Dichiarazione anglicano-cattolica, che non ha 
ancora ricevuto il placet ufficiale delle due Chiese, sostan
zialmente e formalmente si legge:

Affermiamo insieme:

-  l’insegnamento che Dio ha preso nella sua gloria la beata 
vergine Maria nella pienezza della sua persona, in consonan
za con la Scrittura, e che ciò può essere compreso solo alla 
luce della Scrittura (n. 58);

-  che in vista della sua vocazione a essere la madre del 
Santo, l’opera della redenzione di Cristo ha raggiunto Maria 
«fino in fondo», nell’intimo del suo essere e nei suoi primis
simi momenti di vita (n. 59);

-  che l’insegnamento riguardo a Maria nelle due definizio
ni dell’assunzione e dell’immacolata concezione, compreso 
all’interno del modello biblico della speranza e della grazia,

17 Clr. ArCTC, Il dono deU’autorità (Autorità nella Chiesa II), n. 30, in Enchiridion 
Occtimenicuw, voi. 1, cit., n. 132, pp. 82-83.

Is La Dichiarazione di Seattle ricorda come, nel documento del 3 settembre 1998, 
a proposito della ricezione e ri-recezione della Tradizione ai nn. 24-25 (cfr. Un- 
chiridion Oecumcnicum, cit., voi. 4, nn. 28-29, pp. 17-18), si concludeva che «quan
do una Chiesa riceve e riconosce ciò che identifica come una vera espressione della 
Tradizione consegnata una volta per tutte agli apostoli, tale recezione è a un tempo 
un atto di fedeltà e di libertà» (MGSC, n. 3, pp. 104-105: il testo ben sintetizza le 
conclusioni del paragrafo «Recezione e ri-recezione: 1’“ Amen” della Chiesa alla paro
la di Dio» del documento comune del 1998 su II dono dell'autorità).
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può dirsi consonante con l’insegnamento delle Scritture e le 
antiche tradizioni comuni (n. 60);

-  che tale accordo, qualora venisse accettato dalle nostre 
due comunioni, collocherebbe in un nuovo contesto la que
stione riguardo all’autorità che sorge dalle due definizioni del 
1854 e del 1950 (nn. 61-63);

-  che Maria ha un permanente ministero a servizio del 
ministero di Cristo, nostro unico mediatore; che Maria e i 
santi pregano per tutta la Chiesa e che la prassi di chiedere a 
Maria e ai santi di pregare per noi non è divisiva della comu
nione (nn. 64-75)1S).

Dinanzi alle difficoltà obiettive provenienti specialmen
te nell’affrontare la questione spinosa della ricezione o m e
no di dogmi mariani moderni la Dichiarazione li ha voluti 
comprendere alla luce della nozione di «ri-recezione», così 
come viene presentata nei nn. 24 e 25 del documento bila
terale Il dono dell’autorità (Palazzola, Roma 1998)14 * * * * * 20. Con 
tale nozione si intende il processo ecclesiale di rilettura e di 
rinnovata assunzione di quegli elementi dimenticati, trascu
rati o deformati della Scrittura e della Tradizione21. Non va

14 MGSC, n. 78, pp. 149-150. Nel documento la questione centrale è quella dei
dogmi mariani, che vengono riproposti in un orizzonte cristologico e in una prospet
tiva escatologica; tra le due Chiese rimangono, comunque, difficoltà, in particolare
riguardo al magistero infallibile e alla cooperazione della Vergine con l’unica media
zione di Cristo. Cfr. il breve ma denso commento del teologo e canonico anglicano
N. SAGOVSKY, Maria e il «metodo» Arde, cit., nn. 261 -269, pp. 153-157.

20 Cfr. ArciC, Il dono dell’autorità (Autorità nella Chiesa 111), nn. 24-25, in Enchi- 
ridion Oecumenicum, cit., voi. 7, nn. 28-29, pp. 17-18.

21 Nel Testo, a riguardo del processo di ri-recezione della Paradosis Ecclesiae, fra 
l’altro si afferma: «Il rinnovato ricorso alla Tradizione in una situazione nuova è il 
mezzo col quale la Rivelazione di Dio in Cristo è richiamata alla memoria. In questo 
sono di grande aiuto le riflessioni dei biblisti e dei teologi e la saggezza dei santi. 
Quindi, ci possono essere una riscoperta di elementi che erano stati trascurati e una 
rinnovata memoria delle promesse di Dio, che determinano il rinnovarsi dell’* Amen” 
della Chiesa. Ci può anche essere un attento esame critico di ciò che è stato ricevu
to, perché alcune delle formulazioni della Tradizione sono considerate inadeguate o 
persino fuorviami in un contesto nuovo. Questo intero processo può essere definito 
ri-recezione» (ARCIC, Il dono dell’autorità /Autorità nella Chiesa III], n. 25, ibidem, 
voi. 7, n. 29, pp. 17-18).
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dimenticato che anche Dei Verbum, 8 e Unitatis redintegra- 
tio, 6 del Concilio Vaticano II fanno riferimento a tale m eto
dologia ermeneutica.

Come è già accaduto, a partire dal 1983 quando fu istitui
ta I’Arcic, allo scopo di illuminare la comprensione dell’E u
caristia, del ministero ordinato, dell’autorità nella Chiesa, del
la nozione di salvezza e della Chiesa come comunione, così 
anche la persona, il ruolo e il significato di Maria nella 
Chiesa possono essere riproposti a cattolici e anglicani in 
un contesto di ri-recezione ecumenica.

Va ridetto, infine, che tale dichiarazione comune non è 
una «dichiarazione autoritativa» (aulhoritative) della Chie
sa cattolica romana o della Comunione anglicana, le quali, 
a tempo debito, studieranno e valuteranno la Dichiarazione 
di Seattle22.

3. Maria, modello di grazia, di fede e di speranza, 
donna escatologica

La Dichiarazione anglicano-cattolica di Seattle su Maria: 
grazia e speranza in Cristo è una tappa assai importante del

22 La Dichiarazione ha suscitato ampio dibattito in ambito non solo anglicano e 
cattolico, come mostrano i seguenti commenti: D. Planagan, A Ecumenical hreakt- 
hrough Mary: Gru ce and Hope in Christ, in Doctrine And Life 55 (2005) n. 8, pp. 20- 
27; G. H.1NTZF.N, Das Anglikanish-Katbolische Dialogdokument «Maria: Gnade und 
lloffnung in Chris tus»: eine Evalution aus Katholischer Sicht, in Catholica 59 (2005) 
n. .3, pp. 167-188; C. O ’DONNELL, Ecumenical Progress ori thè Bìessed Virgin ARCIC 
200.5: Context and Contenta in Milltown Studies 56 (2005), pp. 87-104; J. Marsden, 
Mary: Graee and Hope in Christ: Ari AngUcan view, ibidem, pp. 105-113; p. 
MaGENNIS, Ih e use of Scripture in thè ARCIC Statement, «Mary: Grate and Hope in 
Christ-», ibidem, pp. 114-124; S. Martineau, Marie: grave et espérance dans le Christ, 
in Unite des Chrétiens 139 (2005), pp. 105-113; U. Ru h , Ókumene: Anglikanish- 
Katbolische Verstiindigung, in Herder Korrespondenz 3 (2005), pp. 245-260; N. 
SagoVSKY, Marie: divisions oecuméniques et unite oecuménique, in Istina 50 (2005), 
pp. 245-260; C. MOREROD, La Vierge Marie entro Anglicans et Catholiques, in Nona 
et Voterà 83 (2008), pp. 25-39; S.M. Pkrrklla, Dialogo cattolico-anglicano: «Maria: 
grazia e speranza in Cristo». Quale ricezione nella Chiesa cattolica?, in Aa. Vv., Maria 
nel dialogo ecumenico in Occidente, cit., pp. 193-397.
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dialogo fra cattolici e anglicani, e non solo! È una tappa c 
un intervento di grande qualità metodologica, dottrinale, 
ecumenica e prospettica sostanzialmente molto apprezzata 
nel cattolicesimo, come mostrano le recensioni redatte da 
ecumenisti e da teologi di chiara fama e spessore, quali, ad 
esempio, J. Wicks, A. Maffeis, G . Cereti, P. Gamberini, G . 
Bruni, G . ColzanP.

I recensori cattolici concordano nel sottolineare il fatto 
che tale dichiarazione comune mostri

come nel cammino di riavvicinamento fra le chiese sia ormai 
possibile affrontare anche le tematiche più controverse, come 
quelle relative alla figura di Maria, intorno alla quale si intrec
ciano molti temi di carattere antropologico, ecclesiologico, 
soteriologico (libertà e grazia, Scrittura e Tradizione, Chiesa 
e Magistero, ecc.) che sono stati causa di incomprensioni e di 
separazioni fra le Chiese24.

La Dichiarazione di Seattle rappresenta un accordo a li
vello di dialogo ufficiale internazionale di alto profilo anche

2! Cfr. J . Wicks, Tra la Scrittura e la prospettiva escatologica, in Enebiridion 
Oecumemcum. cit., voi. 7, nn. 270-319, pp. 157-180; A. MAFFEIS, Figlia della Parola. 
Il documento del dialogo anglicano-cattolico su Maria, in II Regno-Attualità 50 (2005) 
n. 12, pp. 361-366: G . C f.RETI, «Maria: grazia e speranza in Cristo» il recente docu
mento della Commissione internazionale anglicano-cattolica, in Studi Ecumenici 24 
(21X15), pp. 187-196; P. GAMBERINI, Maria e la «ri-recezione» ecumenica: un accordo 
Ira cattolici ed anglicani, in lui Civiltà Cattolica 156 (2005) n. 4, pp. 113-127; G. 
ItRl INI, Genesi, approdo e metodo della Dichiarazione Anglicana-CaItalica su Maria, in 
Marianum 69 (2007), pp. 423-535; G. C oLZ A N l, Dichiarazione di Seattle su «Maria: 
grazia e speranza in Cristo». Chiarimenti e problemi, ibidem, pp. 454-480; J.R. Vll.l.AR, 
Ia! figura de Santa Maria en el documento «Maria: grada v esperanza en Cristo» (AKt le 
II), in Scripta de Maria 5 (2008) pp. 187-214.

21G . CERETI, «Maria: grazia e speranza in (..risto» il recente documento della Com
missione internazionale anglicano-cattolica, cit., p. 188; cfr. A. Mafi'EIS, Figlia della 
Parola, il documento del dialogo anglicano-cattolico su Maria, cit., p. 362; P. G am- 
HKRINI, Maria e la «ri-recezione» ecumenica: un accordo tra cattolici ed anglicani, cit., 
p. 115; G. BRUNI. Genesi, approdo e metodo della Dichiarazione Anglicana-Catlolica 
su  Maria, cit., p. 285; (ì. C01.ZANI, Dichiarazione di Seattle su «Maria: grazia e speran
za in Cristo». Chiarimenti e problemi, cit., pp. 459-464; S.M. PeRREI.i.a, E cco tua 
Madre (Gv 19,27), cit., p. 349.
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se non conclusivo; un intervento che non nasce «per gene
razione spontanea», ma che possiede un suo abbastanza 
recente retroterra25 frutto di un preciso percorso metodo- 
logico la cui sintesi è proposta nella conclusione articolata 
del documento26. Partendo dalla convinzione che la Madre 
del Signore comprende un’accoglienza materna della gra
zia salvifica del suo Signore e figlio G esù Cristo, la Dichia
razione si muove nel ritenere che «la grazia di Dio richie
de e allo stesso tempo rende possibile la risposta um ana»27, 
di cui Maria è paradigmatico esempio di positività antro
pologica ed ecclesiale. Questa dialettica di grazia e di fede 
ribadita e approfondita anche in ambito cattolico soprattut
to a partire dal Vaticano II28, mentre indica il senso recettivo 
della risposta della creatura29, manifesta anche la trascen-

25 Infatti, nel documento comune su Autorità nella Chiesa II del 1981 sì registrò 
un grado significativo di accordo sulla persona e sul ruolo di Maria, letta e compre
sa nel mistero di Cristo e della Chiesa (cfr. ArCIC, Il dono dell'autorità [Autorità nella 
Chiesa IIL n. 30, in Enchiridion Qecumenicwn, cit., voi. 1, n. 1.32, pp. 82-83).

26 Cfr. MGSC, nn. 76-80, pp. 147-150.
11 MGSC, n. 5, p. 105; il brano è desunto, senza essere virgolettato, dalla Di

chiarazione comune di Llandaff, del 3 settembre 1986: A rCIC, La salvezza e la Chiesa, 
n. 9, in Enchiridion Vaticanum, citM voi. 14, n. 14, p. 11; cfr. i nn. 9-11 del documen
to che illustrano l ’opera della grazia divina nel facilitare la risposta di fede della crea
tura (cfr. ibidem, nn. 15-16, pp. 11-12).

2S Infatti, grazia divina e fede umana sono le due imprescindibili coordinate dell’even
to mariologico che va letto nell’evento assiologieamente più importante c dirompente 
che è l’alleanza; d’altro canto «non si comprende l’alleanza se non cogliendo come l’agi
re di quel Dio che personalizza il dono del suo amore nel volto di Gesù, esige una rispo
sta di pura fede e di totale adesione che si concretizza, ancora una volta, nell’umanità di 
Gesù. La vicinanza materna di Maria invita a pensarla in questa linea personalistica. In 
lei si riassume il resto d’Israele e il popolo del Regno: la sua personalità è così struttura
ta dalla fede. In lei appare chiaro che il Dio ddl’alleanza c quello della creazione sono 
una sola cosa: la sua personalità, libera dal peccato, è il luogo di un amore eterno. In lei 
la potenza di un Dio crocifisso mostra tutta la sua forza dando vita a una umanità sal
vata: la sua personalità è il luogo della fecondità della grazia» (G. COLZANI, Maria. 
Mistero di grazia e di fede, San Pachi, (finiscilo Balsamo 1996, pp. 220-221 ).

21 Cfr. CCC, nn. 42-184: «La risposta deiruomo a Dio». TI documento anglicano
cattolico si segnala anche per la lettura antropologico-teologale e tipoiogico-ecclesia- 
le della fede e del servizio di Maria di Nazaret, una creatura che sa rispondere con 
umiltà cd intelligenza aU’autocomunicazione del Dio vivente. È questa una tematica 
che affonda le sue radici nella tradizione biblico-patristica e nel suo recupero e appro
fondimento teologico e dottrinale pre e post Vaticano II, ove in campo cattolico- 
romano spiccano autori del calibro di R. Guardini, L. Bouyer c K. Rahner; mentre
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(lenza di un’azione divina che, invece di esaurirsi nell’espe
rienza storica dell’umanità, la apre ad un futuro inedito, 
nuovo. Maria, «piena di grazia» (cfr. Le 1,28) assume così, 
per se stessa e per la Chiesa dei discepoli, un significativo 
servizio comunitario. Nella Vergine glorificata, per pura 
grazia e dono trinitario, inoltre, è vinta la paura del futuro 
(così presente nell’umanità postmoderna dei «futuri brevi 
ed effimeri», società post-umana che nega la trascendenza 
dell’uomo con un nichilismo multiforme che trova sponda 
in un anticristianesimo di marca laicistica)50, superato l’enig
ma della morte, disvelato nella sua gloria il destino degli 
uomini31. Con la Parola della fede (cfr. Rm 10,8) la Chiesa 
dei giustificati per grazia e per amore del Dio Trinità pro
clama che G esù Cristo è la suprema speranza, la «speranza 
della gloria» (cfr. Col 1,26-27); tale speranza è stata rag
giunta e concretizzata nell’assunzione gloriosa della D isce
pola del Regno32 che permane nei secoli la creatura umana 
giunta alla pienezza della sua vocazione protologica ed esca
tologica, divenendo l’umanissimo prototipo della Chiesa 
dell’età futura. La posizione centrale che la M adre del Si
gnore aveva occupato nella Chiesa delle origini (cfr. At 
1,12-14) si prolunga ora per l’eternità nel santuario del cie
lo, cioè nella comunione gloriosa dei santi di Dio.

in campo evangelico si segnalanoJ.P. Gabus, W. Borowsky, G. Maron, J. Moltmann, 
M. Thurian; in campo anglicano bisogna ricordare J. De Satgé, S. Benko, E.L. 
Museali, J. Macquarrie (cfr. S. De PlORES, Maria nella teologia contemporanea, cit., 
pp. 68-80; pp. 238-250).

Cfr. a questo riguardo le riflessioni di M.G. MASCIARELLI, Maria icona di speran
za per gli uomini e le donne del Terzo millennio, Paoline, Milano 2000, pp. 28-44: «Il 
cristianesimo, maestro di futuro per “i figli del nulla”»; G. FORNERO, Laicità debole e 
laicità forte. Il contributo della bioetica al dibattito sulla laicità, Mondadori, Milano 2008.

!l Cfr. Pontificia Academia M ariana Internationai.is, La Madre del Signore. 
Memoria Presenza Speranza, cit., n. 51, pp. 73-79.

Cfr. a questo riguardo le riflessioni biblico-teologiche proposte dal servita 
Mario Masini (t 2008), affermato biblista e propagatore dell’importanza della Lectio 
divina quotidiana del credente sull’esempio di Maria (cfr. M. MASINI, Spiritualità 
biblica. Temi e percorsi, Paoline, Milano 2000, pp. 442-458: «Maria, prima e perfet
ta discepola di Gesù»).
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La Glorificata per grazia e per vocazione anche là è dove 
il Figlio Gesù continua ad essere nella Chiesa pellegrina, 
pur in m odo invisibile, il gran Sacerdote, l ’unico Maestro, 
il solo Signore, segno per tutti «che la liberazione del co
smo (cfr. Rm 8,19-22) è già in atto, perché “nel corpo glo
rioso di Maria la creazione materiale comincia ad avere par
te nel corpo risuscitato di Cristo”» 33. Q uesta dimensione 
escatologica fa della Madre del Risorto, per usare la celebre 
espressione del Vaticano II, «un segno di sicura speranza e 
consolazione per il popolo di Dio che è in cammino» (Lu
men genlium, 68) verso l’approdo trinitario’''. A ben vede
re, quindi, e a ragione, la Dichiarazione di Seattle interpre
ta la figura storica della Vergine di Nazaret nei termini 
storico-salvifici di un fecondo dialogo tra grazia divina e 
fede umana, schiudendo la Serva del Signore alla dimensio
ne escatologica rendendola per l ’intera umanità motivo e 
segno di speranza della congruità e verità delle promesse di 
D io35. Questa interpretazione così ricca del mistero della

"  Pontificia Academia M ariana Intkrnationai.is, La Madre del Signore. 
Memoria Presenza Speranza, cit., n. 51, p. 78.

M A partire dalla metà del secolo XX il trattato de Novissimi*, infatti, si tramuta, 
gradualmente, in questione escatologica. Si tratta di una questione attuale, pregna di 
influssi per la fede, per la teologia, per la pastorale, per cui è stata approlondita e 
riproposta per l’uomo e per il cristiano della postmodernità: cfr, Aa.Vv., L'escatologia 
contemporanea, Messaggero, Padova 1995; G. ANCONA, Escatologia cristiana, 
Queriniana, Brescia 2003 (per la dimensione mariologica, si vedano le pp. 307-312). 
Un saggio di K. Rahner suirassunzione, che per motivi di censura è stato pubblica
to molti anni dopo (K. RAHNER, Samtliche Werke. Maria, Mutter des Herrn. Herder, 
Freiburg 2004, pp. 475-511), affronta il tema assunzionistico in rapporto alle sue 
dimensioni antropologiche, in particolare alla corporeità e alla morte, ed escatologi
che, cioè allo stato intermedio, alla risurrezione e alla gloriiicazione (clr. KJ. PALAZZI 
VON Bi'JREN, 1m  tierra en el cielo. Disertación sobre el dogma eie la Asunción de la 
beata Virgen Maria segun Karl Rahner, Pontificia Università Gregoriana, Roma 2004, 
estratto della tesi di laurea).

55 L’aver legato il mistero complessivo della Vergine alla dimensione-prospettiva 
escatologica, solitamente utilizzata per fondare e approfondire la fase terminale e cele
ste dell’evento della ’lheotokos, non è esente da difficoltà ulteriori di ordine procedu
rale e teologico in quanto se è consequenziale farlo per l’assunzione a motivo delle 
numerose implicazioni che possiede con l’escatologia, disciplina teologica piena di fer
menti e di proposte lungi dall’essere condivise da molti teologi e dairarmonizzarsi age
volmente con l’insegnamento della Chiesa (cfr. P( »N i l l 'K  ’,IA A ( :a i  )i m i a  M A R IA N A  IN T E R -
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Vergine nell’alveo della historia salutis e della stessa vita 
della Chiesa pellegrina verso Yeschalon eterno viene orga
nizzato tematicamente nelle quattro parti del documento 
anglicano-cattolico.

a. Maria nella totalità sinfonica delle Scritture

«Vicino a te è la parola, sulla tua bocca e nel tuo cuore: 
cioè la parola della fede che noi predichiamo» (Rm 10,8). 
L’espressione paolina, paradigmatica per comprendere la 
presenza e il ministero di Maria nell’evento della Parola 
incarnata, evidenzia come l ’abisso che separa il cielo e la 
terra sia stato superato grazie all’atto di infinita misericor
dia dell’Unitrino, che in m odo speciale nel Figlio della 
Vergine ha voluto farsi inaudita prossimità abitando nel 
cuore e nella mente di ogni uomo e donna. Nello stesso 
tempo Paolo mostra come questo teandrico Mistero di Pa
rola fatta carne e salvezza è precisamente l’oggetto del ke- 
rigma apostolico e il contenuto primario della fede, da cui 
nasce l’unica Comunità dei discepoli: mistero di grazia e di 
speranza; di umiltà divina e di santificata umanità. Com 
menta a questo proposito Bruno Forte:

In tal modo la frase di Paolo viene a rispondere tanto all’in
terrogativo sulla possibilità del parlare di Dio, quanto e soprat
tutto a quello su che cosa sia necessario credere per avere sal
vezza e vita. E perché Dio si è fatto vicino a noi nella Sua parola, 
che ci è dato di dire qualcosa del Mistero santo, ed è a questo 
Mistero, resosi accessibile a noi, che siamo chiamati ad affidar
ci con l’intelligenza e con il cuore per essere liberi e salvi: 
«Poiché se confesserai con la tua bocca che Gesù è il Signore,

NATIONAUS, lui Madre dei Signore. Memoria Presenza Speranza, cit., n. 49, p. 67), tanto 
più lo sarà per l’intero evento mariano. La proposta di Marta: grazia e speranza in Cristo 
rimane, quindi, assai stimolante per un teologo e per un mariologo.
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e crederai con il tuo cuore che Dio lo ha risuscitato dai morti, 
sarai salvo» (Rm 10,9)’'’.

La parola paolina è annunciatrice dell’evento del Figlio 
del Dio vivente e dell’umanità redenta, come del grande 
mistero dell’unica Chiesa di Cristo, di cui Maria è «portio 
maxima, portio optima, portio praecipua, portio ebetis
sima»™.

La prima parte della Dichiarazione anglicano-cattolica 
(«A. Maria secondo le Scritture»)™ legge la persona e il 
ruolo di M aria di Nazaret alla luce di questa «Parola della 
fede» (cfr. Rm 10,8); dinanzi alle differenti tipologie di 
lettura biblica che la storia dell’esegesi ha conosciuto e 
conosce59, l ’ampia parte biblica del documento (nn. 6-30:

*1’ B. Forte, La Parola della fede. Introduzione alla Simbolica ecclesiale, San 
Paolo, Cinisello Balsamo 1996, p. 5 (dal punto di vista della ricaduta mariologica, 
invece, cfr. ibidem, pp. 215-217).

r; PAOLO VI, Discorso di chiusura del terzo periodo conciliare, del 21 novembre 
1964, in flnchiridion Vaticanum, cit., voi. 1, n. 302*, pp. 1182-183]; l’espressione lati
na riportata dal Pontefice è di Ru pe r tu s , In Apoc. 1. VII, c. 12: PL 169,1043.

i8 Cfr. MGSC, nn. 6-30, pp. 106-119.
59 L’approccio esegetico al testo biblico comporta l’utilizzo di una pluralità di 

metodi che si distinguono per la loro attenzione a due aspetti fondamentali: 1) la 
forma linguistica dei testi e le strutture ad essa soggiacenti; 2) il senso originario di 
un testo e, conseguentemente, le condizioni entro le quali ha avuto origine e i suoi 
primi destinatari. Da ciò derivano due punti di vista che caratterizzano la ricerca ese
getica storico-critica: quello filologico, con il quale ci si concentra sulla forma lingui
stica del testo, e quello storico, con il quale si indaga sulle condizioni in cui ha avuto 
origine il testo. Tali metodi esegetici si sono affermati a partire dall’epoca moderna, 
ma si sono definitivamente imposti nel secolo XIX, venendo esplicitati e corretti nel 
secolo XX (cfr. P. Guil.LEMETTE /  M. BRISEBOIS, Introduzione ai metodi storico-criti
ci, Boria, Roma 1986; C. Tuckktt, Reading thè New Testarnent. Methods of Inter- 
pretation, SPCK, London 1987; Aa.Vv., IJautorité de L’Ècriture, sous la direction de 
jean-Michel Poffet, Ceri, Paris 2002). Di recente, la Pontificia Commissione Biblica, 
di fronte al comparire di «nuove ermeneutiche» che si sono affermate in forza della 
loro consapevolezza critica, si è interessata alla questione fornendone una rassegna, 
ponendo l’accento sul compito interpretativo che spetta alla Chiesa nei riguardi della 
sacra Scrittura e annunciandone il carattere innovativo in confronto ai precedenti, 
cioè l’imporsi della coscienza ermeneutica ormai anche a livello ufficiale della comu
nità cristiana. Viene inoltre dato uno spazio relativamente ampio al metodo storico
critico, riconoscendo che il suo procedimento, soprattutto diacronico, mette bene in 
luce il senso espresso dagli autori e dai redattori; al tempo stesso, si accolgono in fun
zione integrativa i nuovi metodi di indagine letteraria, in particolare l’analisi retorica, 
narrativa e semiotica. Secondo il documento, il limite clic questi metodi condivido-
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25 numeri) offre «una lettura ecclesiale ed ecumenica che 
cerca di considerare ciascun passo  riguardo a M aria nel 
contesto di tutto il N uovo Testamento sullo sfondo del
l’Antico alla luce della Tradizione»40. La  Dichiarazione su 
tale argomento è giunta a una «com prensione riconcilia
ta»41 sulla M adre di G esù e la m ariologia a partire da un 
incipit condiviso: «L ’ascolto della parola di D io nelle Scrit
ture»42 le quali, «in quanto parola di Dio scritta, rendono 
una testimonianza normativa al disegno della salvezza di 
D io»4’ . A questo riguardo, G iancarlo Bruni acutamente 
osserva:

La Commissione, concorde sull’affermazione di principio, 
sa tuttavia che non è né realistico né vero il dire «Scrittura-Scrit
tura» per risolvere le questioni controverse, al contrario può 
essere proprio il versante biblico con le sue diverse interpreta
zioni a favorirle. Esiste una conflittualità delle ermeneutiche 
che obbliga a rivestirsi di prudenza e di pazienza, per cui diven
ta di decisiva importanza la ricerca di una «interpretazione con
divisa della Scrittura», passando dal riconosciuto primato della 
Parola di Dio nella Scrittura a un approccio interpretativo della

no con il precedente c di considerare ogni scritto biblico isolatamente, trascurando
ne la connessione reciproca dentro quell’insieme di testimonianze che forma la Bib
bia come grande Tradizione (cfr. PONTIFICIA COMMISSIONI-'. Biblica, liinterpretazio
ne della Bibbia della Chiesa, documento del 21 novembre 1993, in flnchmdion 
Vaticanum, cit., Bologna 2004, voi. 13, nn. 2846-3150, pp. 1554-1733: per l’aspetto 
ecumenico della questione, cfr. i nn. 3140-3144, pp. 1724-1729; sarà utile anche la 
lettura di M. Ferraris, Li ermeneutica, Laterza, Roma-Bari 1998; Aa.Vv,, L’interpre- 
ìazione della Bibbia nella Chiesa. Atti del Simposio promosso dalla Congregazione 
per la Dottrina della Fede, LEV, Città del Vaticano 2001 ; Aa. Vv., liermeneutica delle 
fonti nelle tradizioni ebraica, islamica, cattolica e riformata, in Eunles Docete 57 [20041 
n. 3, pp. 5-120; Aa.Vv., Introduzione generale alla Bibbia, Elle Di Ci, Torino 2006, 
pp. 575-694: «Sezione ermeneutica: interpretare la Bibbia»; C. G effré, Credere e in
terpretare. La svolta ermeneutica della teologia, Queriniana, Brescia 2002, pp. 11-59; 
ILA. V irkler, Hermcneutics. Principles and Processes oi Biblical Interpretation, 
Baker Books, Michigan 2006).

411 MGSC, n. 7, p. 107.
41 MGSC, n. 77, p. 148.
42 Ibidem.
4i MGSC, n. 6, p. 106.
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Parola di Dio nella Scrittura da tutti riconosciuto almeno in ter
mini di sufficienza44.

La Dichiarazione di Seattle fa giustamente presente che, 
nelle interpretazioni dei brani della Scrittura, non è bene 
contrapporre metodi di lettura45, ad esempio, quello tipo
logico dei Patres Ecclesiae e degli autori medievali46 a quel
lo dei Riformatori, più disposti a una lettura storico-critica*1. 
Nella lettura dei brani della Scrittura in cui la stessa 
Rivelazione gradualmente lascia intravedere la figura di 
colei che sin dall’eternità è stata eletta quale Madre del 
Messia, la Dichiarazione di Seattle è attenta anche alla loro

M G. BRUNI, Genesi\ approdo e metodo della Dichiarazione Anglicana-Cailolica su 
Maria* cit., p. 445; cfr. l’intero assunto alle pp. 445-447: «Ermeneutica della globali
tà». La Dichiarazione di Seattle, estranea a ogni ingenuità cscgetico-biblica, elenca 
tutta una serie non esaustiva di modelli interpretativi: dalla tipologia dell’analisi sto
rico-critica, fino ai recenti approcci narrativo, retorico, sociologico e, per così dire, 
psicologico (cfr. MGSC, n. 6, p. 107). Dal punto di vista degli sviluppi esegetico- 
mariologici di questi ultimi anni, cfr. M. MASINI, Ermeneutica hihlico-mariana un can
tiere aperto, in Theotohos 8 (2000), pp. 875-905; G. ODASSO, Percorsi dell'esegesi e 
della teologia biblica: prospettive per la mariologia. in Aa.Vv., Prospettive attuali di 
mariologia, Monlortane, Roma 2001, pp. 11-41; Aa.Vv., L'ermeneutica contempora
nea e i testi biblico-mariani. Verifica e proposte. Atti del XTTI Simposio Internazionale 
Mariologico (Roma 2-5 ottobre 2001 ), Marianum, Roma 2003; A SERRA, Mariologia 
biblica postconciliare. Crisi di crescita?, in Credere Oggi 24 (2004) n. 4, pp. 25-41.

Sarà utile la lettura di: X. PTKAZA, Variedad de metodologia en la intoprelación 
de los textos b ih li co s -ma rio log ico s, in Aa.Vv., Lermeneu/ica contemporanea e i  testi 
biblico-mariam, cit., pp. 11 -90; G. RIZZI, Riletturc delle «Scritture» come un «Vange
lo»: interpretazioni mariologicbe quali clementi costitutivi, ibidem, pp. 91-2.16.

Jr’ Cfr. Aa. Vv., La teologia dei Padri. Testi dei Padri latini e greci orientali scelti 
e ordinati per temi. Città Nuova, Assisi 1975, voi. 4, pp. 179-215; D. M a r a fTOTI, 
L'esegesi dei Padri, in Aa. Vv., / Padri della Chiesa e la teologici, San Paolo, Cinisello 
Balsamo 1995, pp. 41-56; CONGREGAZIONE PER L’ E D U C A Z IO N E  CATTOLICA» ìnspectis 
dierum 8-10, istruzione sullo studio dei Padri della Chiesa nella formazione sacerdo
tale, del 10 novembre 1989, in Enchiridion Vaticanum, cit., Bologna 1992, voi. 11, nn. 
2838-2884, pp. 1796-1799; a livello generale, invece, cfr. J. LA P O R T E , ì Padri della 
Chiesa, San Paolo, Cinisello Balsamo 2003.

17 Su questa tematica sarà utile riportare una considerazione di Benedetto XVI: 
«Il metodo storico-critico -  ripetiamolo -  resta indispensabile a partire dalla struttu
ra della fede cristiana. Dobbiamo tuttavia aggiungere J... ! : il metodo storico-critico 
è una delle dimensioni fondamentali deircsegesi, ma non esaurisce il compito dcl- 
rinterprctazione per chi nei testi biblici vede l’unica sacra Scrittura e la crede ispira
ta da Dio» (J. .Ra t z in g e r  /  B e n e d e t t o  XVI, Gesù di Nazareth, cit., p. 12; cfr. l’inte
ro assunto alle pp. 10-16).
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caratura e finalità ecclesiale ed ecumenica48. Evitando ogni 
lorma di riduzionismo, il documento anglicano-cattolico 
legge e interpreta in maniera integrata e sinfonica i brani 
della Scrittura a partire dall’Antico Testamento49, letto nella 
sua globalità nella traiettoria di grazia e speranza, che si epi- 
lanerizzeranno nella novità della nuova Alleanza sancita 
con il Nuovo Testamento50. Infatti, in continuità dinamica

ls Si veda lo  s tu d io  d c l l ’esegeta va ldese Y. R h d a l iÉ, Valore del confronto ecume
nico per l'ermeneutica dei testi biblico-mariologici, in  A a .V v ., L’ermeneutica contem
poranea e i testi biblico-mariani, c it., pp. 501-528; sarà anche u t ile  lo s tu d io  d e ll ’cse- 
geta c a tto lic o  A. SERRA, L’uso della Scrittura nei documenti ecumenici mariologici, in  
A a . V v ., Maria nel dialogo ecumenico in Occidente, c it., pp. 39-76.

** Cfr. MGSC, mi. 8-29, pp. 108-119; P. GAMBERJNI, Maria e la «ri-recezione»  ecu
menica: un accordo tra cattolici ed anglicani, cit., pp. 116-117. Va detto che nel secolo 
XX si è data importanza agli studi veterotestamentari, anche mediante l’utilizzazione 
del metodo storico-critico, che talvolta ha isolato il testo biblico sia dal contesto delle 
altre discipline teologiche, sia dal contesto di fede, quindi anche dal suo rapporto natu
rale con la parola neotestamentaria. Il testo veterotestamentario diveniva oggetto a sé 
stante, di cui bisognava scoprire la storia e farne l’archeologia. Senza rinnegare il valo
re di questo processo, che ha ridato dignità allo stesso Antico Testamento, liberando
lo dalle maglie troppo strette di un’interpretazione storicista o apologetica e permet
tendo di superare definitivamente le tendenze marcionite sempre in agguato, rimane 
aperta l’esigenza di un’integrazione dei diversi aspetti dell’esegesi veterotestamenta
ria neU’ambito della riflessione teologica complessiva e all’interno del contesto di tede 
(cfr. A. S preafico, Esegesi dell’Antico Testamento, in (7  CANOBBIO /  P. CODA LFddJ ,  
La teologia del X X  secolo: un bilancio, cit., voi. 1, pp. 89-129).

Nel secolo X X  l’esegesi neotestamentaria ha avuto un grande sviluppo sia quan
titativo che qualitativo. Nel primo ventennio postbellico, intatti, le scuole tedesche 
di esegesi hanno continuato a esercitare la loro posizione guida, sviluppando le ricer
che storico-critiche soprattutto con il metodo della storia delle torme prima e poi 
della storia della redazione; era ancora dominante la lettura diacronica, che si acco
stava al testo privilegiandone la preistoria e la storia della composizione. Attorno agli 
anni ’70 del secolo scorso, dalla Francia giunse l’impulso alla lettura sincronica, con 
lo strutturalismo, e poi con la narratologia e la lettura retorica: era il testo a prende
re il sopravvento, esaminato nel rapporto esistente tra forma e contenuto. Nell’ultimo 
ventennio l’attenzione si sposta via via sul lettore, in armonia con la maggiore atten
zione rivolta alla comunicazione: il focus si sposta sulla reader-response, in dialogo con 
Tuomo interrogante, e l’epicentro delle sensibilità delle nuove ricerche abbandona il 
vecchio Continente per spostarsi negli USA. Particolare rilievo prendono le scienze 
umane (sociologia, antropologia...), per offrire strumenti e sensibilità particolarmen
te affinati. Quella degli ultimi anni del X X  secolo e dei primi del X X I c, però, mate
ria ancora magmatica, che stenta a chiarirsi a se stessa, come mostra la panoramica 
compiuta da G. G hiberti, Esegesi del Nuovo Lestamento, in G . CanobbiO / P. CODA 
(HDD.), La teologia del XX secolo: un bilancio, cit., voi. 1, pp. 131-201 (le pp. 192- 
201 si segnalano per la bibliografia). A livello di esegesi dei testi mariani, l’Italia, la 
Francia e la Spagna occupano un posto preminente, come mostra A. SERRA, Mario- 
logia biblica postconciliare. Crisi di crescita?, cit., pp. 25-41.
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con il patto precedente fatto con Noè, Mosè, i Profeti e il 
Popolo eletto, il Nuovo Testamento

parla non solo della preparazione di Dio alla nascita del 
Figlio, ma anche dell’elezione, della chiamata e della santifi
cazione da parte di Dio di una donna ebrea in continuità con 
quelle sante donne, come Sara e Anna, i cui figli hanno adem
piuto i propositi di Dio sul suo popolo [...]. La nascita del 
Figlio di Maria è il compimento della volontà di Dio su 
Israele, e la parte di Maria in tale compimento consiste in un 
libero e incondizionato consenso dato con totale fiducia e 
dono di sé. «Eccomi, sono la serva del Signore, avvenga di me 
quello che hai detto»51.

1 ) Concepimento verginale di Cristo e verginità 
della M adre

Ripercorrendo i racconti dell’infanzia secondo Matteo e 
Luca52, il documento anglicano-cattolico sottolinea come 
Maria di Nazaret sia inserita fin dalPinizio nell’evento del
l ’incarnazione del Figlio di D io5’ . L’evangelista Matteo «in-

MGSC, n. 11, pp. 109-110; sulle figure mariane veterotestamentarie, cir. lo stu
dio di A. SlìRRA, Lei Donna dell Alleanza. Prefigurazioni di Maria nell’Antico Te
stamento, cir., pp. 17-107: «Le Madri di Israele e la Madre di Gesù. Prospettiva di 
ricerca».

Questi racconti così contestati o accettati nel loro valore storico / reale e nel 
loro genere letterario midrashieo-teologico, artistico, storico, costituiscono una fonte 
importante sulla figura di Maria congiunta vitalmente a Cristo, centro primario del 
kerigma originario della tede. Alcuni studiosi non dimenticano di sottolineare che alla 
base delle in] orinazioni sinottiche sulle origini di Gesù ci sia stata la stessa Madre. In 
questi anni, comunque, l’interesse degli studiosi è stato cospicuo e importante, basti 
ricordare i numerosi contributi pubblicati, a partire dal 1956, da parte di Audet, 
Brown, de la Potterie, Laurentin, Mubbard, Legrand, Mori, Munoz Iglesias, Mullins, 
Fearghail, Da Spinetoli, Stock, Pitzmyer, Serra, Peretto, Valentini... (una buona sin
tesi sull’intera problematica esegetica è oflerta da: O. 1)A SFINITOLI, I problemi di 
Matteo 1 -2 e Luca 1 -2. Orientamenti e proposte, in Ricerche Storico Bibliche 4 119921, 
pp. 7-47; A. Valentini, Marta secondo le Scritture. L'DH, Bologna 2007, pp. 63-69; 
G. Dk Rosa, Uinfanzia di Gesù secondo il Vangelo di Matteo, in La Civiltà Cattolica 
159 ['2008] n. 3, pp. 489-501).

Cir. MGSC, nn. 12-21, pp. 110-115.
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siste sulla continuità fra G esù Cristo e l’attesa messianica 
di Israele e insieme sulla novità che irrompe con la nascita 
del Salvatore»54, l’evangelista Luca, invece, delinea la per
sonalità teologale e teologica della Vergine55, specie nei due 
episodi dell’Annunciazione (Le 1,26-38) e della Visitazione 
(Le 1,39-56) che inducono a riflettere sul posto che Maria 
possiede nella vita della Chiesa dei discepoli, e veicola nel 
contesto e a motivo della nascita verginale il «modello tri
nitario dell’azione divina: l’incarnazione del Figlio comin
cia con l’elezione della beata Vergine da parte del Padre ed 
è mediata dallo Spirito Santo. Allo stesso modo, colpisce il 
fiat di Maria, il suo “Amen” dato nella fede e nella libertà 
alla Parola potente di Dio comunicato dall’angelo»56. Allo 
stesso tempo, il ruolo di Maria, «piena di grazia», non è mai 
separato dall’obbligante riferimento messianico e cristolo
gico della sua personalità e ministerialità.

In un orizzonte cristologico ed ecclesiologico la Dichia
razione di Seattle interpreta il concepimento verginale quale 
iniziativa del Dio vivente resa possibile e manifestata nella 
«pienezza del tem po» (Gal 4,4) dallo Spirito Santo (cfr. Mt 
1,20-23; Le l,34-35)57. Tale evento, attestato negli stessi

^ MGSC, n. 13, p. I l i ;  sull’interpretazione matteana della persona e del ruolo 
di Maria, cfr. R.E. BROWN /  K.P. DONFRIED /  J.A. FlTZMYER/ J. REUMANN, Maria nel 
Nuovo Testamento, cit., pp. 87-120; M. G rilli, Maria alla luce della teologia di 
Matteo, in Tbeotokos 8 (2000), pp. 709-7 31; A. Valentini, Maria secondo le Scritture, 
cit., pp. 71-87. »

55 La vocazione di Maria nel Vangelo lucano è finalizzata al servizio del mistero 
di Gesù figlio di Davide e Figlio di Dio; solo in questa luce, all’interno di questo dise
gno trinitario, c’è spazio per la figura della Vergine Madre e per una riflessione su di 
lei, a livello di tradizioni preevangeliche, di redazione lucana, e di interpretazione teo
logica: cfr. R.E. BROWN /  K.P. DONFRIED /  J.A. FlTZMYER /  J. REUMANN, Maria nel 
Nuovo Testamento, cit., pp. 121-183; G.C. Bottini /  N. Casaline Maria nella storia 
della salvezza in Luca-Atti, cit., pp.733-760; A. Valentini, Maria secondo le Scritture, 
cit., pp. 89-237.

*’ MCSC, n. 16, p. 112.
”  Su questi brani che insegnano il protagonismo dello Spirito nell’incarnazione ver

ginale del Verbo, cfr. R.E. BROWN /  K.P. DONFRIED /  J.A. FlTZMYER /  J. REUMANN, 
Maria nel Nuovo Testamento, cit., pp. 132-137; I. DE LA POTTERIE, Maria nel mistero 
dell'alleanza, cit., pp. 59-62; A. SERRA, «Lo Spirito Santo scenderà su di te...». Aspetti
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Vangeli, confessato nei Symbola fidai, nei Concili del primo 
millennio della Chiesa indivisa, conservato anche dalla m ag
gior parte delle Chiese e confessioni cristiane, quindi anche 
dall’anglicanesim o58, richiama, dal punto di vista esegeti
co e teologico, l’importanza del problema della sua storici
tà50 nell’ambito anche della questione della storicità dei 
Vangeli dell’infanzia'’0. Il biblista Raymond Brown (f 1998), 
tra gli altri, ha trattato a fondo questo problema in due 
opere: The Virgirmi Conception and Bodily Resurrection of 
Jesus*' e The Birth of thè Messiah. A commentary on thè 
Infancy Narra tives in thè Gospels o f Matthew ond Lukea . Al

della pneumatologia di Le 1, L5a, in IDEM, E cera la Madre di Gesù... (Gv 2,1). Saggi di 
esegesi biblieo-inariana 1978-1988, CLNS-Marianum, Milano-Roma 1989, pp. 44-92.

^  Gir. S. Sa b u GAL, Io credo. La fede della Chiesa. 11 simbolo della lede. Storia e 
interpretazione, Oehoniane, Roma 1990, pp. 566-480; S.M. P f.RRELLA, Maria Vergine 
e Madre. La verginità di Maria tra lede storia e teologia, eit., pp. 77-97; pp. 193-197; 
K.H. Mknkk, Incarnato nel seno della Vergine Maria, cit., pp. 85-135.

v' 11 biblista Ortensio da Spinetoli esprime ioni riserve sulla questione della stori
cità del concepimento: «La concezione per opera dello Spirito Santo è verosimilmen
te un modulo letterario più che un’inverifìcabile notizia storica. Uno stratagemma che 
ha come suo parallelo quello della “maternità verginale”. [...J La “teogenesi” (...] era 
invocata nella nascita di eroi [...] in varie “leggende” del mondo antico, ma non si trat
tava di avvenimenti reali. |...] Lo stesso hanno latto Matteo e Luca. [...] Per quanto 
riguarda la “concezione per opera dello Spirito Santo”, la “maternità verginale” di 
Maria [...], non sembra che i testi evangelici invocati per suffragarla (Mt 1,18.20; Le 
1,35) dicano tutto quello che la teologia ha ritenuto potessero o dovessero dire» (O. 
DA SPINETO! .1, La «concezione per opera dello Spirito Santo» lc/r. Mt 1,18.20; lu. 
in Estudios Vranciscanos 100 [1999], pp. 230. 246-247; eli. tutto l’assunto alle pp. 215- 
248; alle stesse conclusioni porta anche la sua opera precedente: Idem, Il vangelo del 
Natale: annuncio delle comunità cristiane delle origini, Boria, Roma 1996).

,l(' Clr. R. L a URENTIN, 1 Vangeli dell’Infanzia di Cristo. La verità del Natale al di 
là dei miti, Paoline, Ciniscllo Balsamo 1985; S. MUNOZ I g i .ESIAS, !x > histórico en los 
Evangelios de la Infamia, in Estudios Marianos 64 (1998), pp. 3-34. «Tramontala 
ormai (si spera!) l’epoca delle polemiche, nonostante qualche nostalgia di posizioni 
fondamentaliste, si può aflermare con serenità che i “Vangeli dell’infanzia” non sono 
“storici” , almeno non nel senso che noi diamo a questo termine; lo sono, tuttavia, nel 
senso che gli eventi narrati non sono tavole, ma descrivono uno dei fatti centrali della 
nostra salvezza» (L. M a Z Z IN G H I, «Perché mi cercavate? non sapevate che io devo occu
parmi delle cose del Padre mio?», in Aa. Vv., Marta e il Dio dei nostri padri, Padre del 
Signore nostro Gesù Cristo. Atti del XII Simposio Internazionale Mariologico | Roma 
5-8 ottobre 1999), Mariamim, Roma 2001, p. 192).

‘,l Edizione originale del 1973; per l’edizione italiana, invece, clr. R.L. BROWN, La 
concezione verginale e la resurrezione corporea di Gesù, Queriniana, Brescia 1973.

Edizione originale del 1979; per l’edizione italiana, invece, clr. IDEM, La nasci
ta del Messia secondo Matteo e Luca, Cittadella Editrice, Assisi 1981.
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Iormine di un’analisi serrata, l’esegeta nordamericano con
clude che, a partire dalla loro forma letteraria, i racconti del- 
/'infanzia andrebbero meglio interpretati come riedizioni 
della buona novella cristiana in forma narrativa, su model
li giudaici. Brown ha mantenuto tale conclusione nell’edi
zione più recente del suo studio; nell’ultimo scritto Brown 
rivede il «dibattito sulla storicità riguardo alla concezione 
verginale», solo per ripetere la conclusione a cui era giunto 
nel suo primo studio: «L e  testimonianze scientificamente 
controllabili nella loro globalità lasciano il problema irrisol
to»'^. M a avverte anche i suoi lettori di non tirare conclu
sioni affrettate, perché i dati biblici a favore della storicità 
sono più forti di quelli contrari64. Così Brown può afferma
re che, a suo parere, Matteo e Luca nei vangeli dell’infan
zia «consideravano la concezione verginale come storica», 
ma avverte che «la preoccupazione moderna riguardo alla 
storicità non era la loro»6\

La Dichiarazione, ben cosciente del dibattito esegetico- 
teologico sulla questione, declina chiaramente il ricco signi
ficato teologico del fatto (dato non esplicitamente dichiara
to tale dal documento) del Nalus ex Maria Virginé*\

Il concepimento verginale può apparire in primo luogo
come un’assenza, cioè l’assenza di un padre umano. Tuttavia,

M Idem, ]m concezione verginale e la resurrezione corporea di Gesù, cit., pp. 94-95, 
M Cfr. ibidem, pp. 9.5-96; IDEM, La nascita del Messia secondo Matteo e Luca, cit., 

pp. 718-723. Da notare che Brown richiama i teologi biblici a riconoscere la «respon
sabilità pastorale» in ordine alle loro proposte esegetiche.

IDEM, La nascila del Messia secondo Matteo e Luca, cit., p. 719. Nell’edizione 
inglese del 1993, a p. 698 il biblista dichiara di condividere l’opinione teologica 
comune circa la nota teologica della dottrina ecclesiale sulla concezione verginale: si 
tratta di una dottrina irreformabile in ragione del suo costante insegnamento da parte 
del magistero ordinario.

u' Qualche studioso, sulla base della Scrittura e della Tradizione ecclesiale, si 
interroga sulla congruità d’intendere rincarnazione del Verbo dalla Vergine per opera 
del Pneuma divino, come una sorta di creatio ex nihilo: P. L A R G O  D O M ÌN G L E Z , La 
concepción virginal de Jesus, fcreación ex nihilo?, iti Ephemerides Mariologicae 56 
(2006) pp. 41-69.
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in realtà, è  un segno della presenza e dell’opera dello Spirito. 
Il credere nel concepimento veginale appartiene a una tradi
zione dei primi cristiani, assunta e sviluppata indipendente
mente da Matteo e Luca. Per i credenti cristiani, è  un segno 
eloquente della figliolanza divina di Cristo e della vita nuova 
attraverso lo Spirito. Il concepimento verginale indica anche 
la nuova nascita di ciascun cristiano, in quanto figlio adottivo 
di Dio. Ciascuno è “rinato (dall’alto) da acqua e da Spirito” 
(cfr. Gv 3,3-5). In questa luce il concepimento verginale, lungi 
dall’essere un miracolo a sé stante, è una potente espressione 
di quello che la chiesa crede a riguardo del suo Signore e a 
riguardo della nostra salvezza67.

Ci si sarebbe aspettati che la Dichiarazione si soffermas
se, proprio a partire dal concepimento verginale, anche 
sulle dottrine riguardanti la virginitas in partu e quella post
par tum, che declinano, almeno nella tradizione dogmatica, 
liturgica e teologica non solo cattolico-romana, la aiparlhe- 
nia della M adre del Signore68, una tematica soggetta a rece
zioni diverse fra le stesse Chiese69. La verginità perpetua 
sarà solo accennata nella seconda parte («B. Maria nella 
Tradizione cristiana») della Dichiarazione di Seattle, dove 
viene collegata alla teologia dei Padri della Chiesa, che ne 
asseriscono la realtà in termini di integrità fisica e di espli- 
citazione di Maria quale modello di disposizione interiore,

MGSC, n. 18, p. 113.
6K11 contenuto presente nella formula ternaria connotante la verginità perpetua 

di Maria, riproposta anche nella nota variante di papa Leone Magno virgo concepii, 
virgo pcperit, virgo permansit (cfr. J.A. De ÀLDAMA, Virgo Mater. Estudios de teolo
gia Patristica, Granada 1963, pp. 213-247), è dottrina che accomuna da secoli le 
Chiese di Oriente e di Occidente (cfr. A. KNIAZEFF, La Madre di Dio nella Chiesa orto
dossa, cit., pp. 95-103; 135-138; A.M. CALERÒ, Maria nel mistero di Cristo e della 
Chiesa. Saggio di mariologia. Elle Di Ci, Torino 1995, pp. 133-136), ed è stata recen
temente e inequivocabilmente riaffermata dal cattolicesimo con il CCC, nn. 496-501, 
pp. 138-139; e con il Catechismo della Chiesa Cattolica. Compendio, nn. 98-99. Dal 
punto di vista squisitamente esegetico e teologico, cfr. M. MASINI, Maria di Nazaret 
la Vergine, cit., pp. 89-224.

,,‘l Cfr. S.M. P E R R E LLA , Maria Vergine e Madre, cit., pp. 194-212.
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connettendola giustamente alla sua santità70. Eppure il tema 
della verginità perfetta e perpetua di Maria è un aspetto 
importante della dottrina su Cristo e sulla stessa Vergine71. 
Tuttavia, tale aporia è sfuggita alla maggior parte degli stes
si recensori del documento del 2 febbraio 2004, che forse a 
torto lo hanno ritenuto un tema «secondario»72, Sarà bene 
ricordare quanto ha scritto Karl Rahner (t  1984) sulla ver
ginità, specie per quella «nel parto»73, oppure ricordare 
quanto M ax Thurian (f  1998), un apostolo convinto del
l’ecumenismo, riteneva a proposito della verginità perpe
tua: la verginità di Maria non va frantumata, essa è espres
sione polisemica del mistero della predestinazione divina 
alla maternità cristologica e del servizio totale al Regno; è 
perpetua nel senso che è asserita in modo cospicuo e auto
revole dalla tradizione ecclesiale74, perché «tutta la tradizio
ne della Chiesa ha creduto nella verginità perpetua di 
Maria, come segno della sua consacrazione e del dono inte
ro di Dio di cui era l ’oggetto. G li stessi Riformatori hanno 
rispettato questa convinzione»75.

711 Cfr. MGSC, nn. 37-38, p. 122-123.
'' La convinzione è stata più volte espressa da Giovanni Paolo II, sia nella già 

ricordata allocuzione a Capua (24 maggio 1992) in occasione del XVI centenario del 
Concilio plenario di Capua (cfr. Acta Apostolicae Sedis 85 [1993], pp. 662-670; cfr. 
S.M. PERRELLA, La Vergine Maria in alcuni scritti teologici contemporanei, in Ma
ri unum 58 [1996], pp. 59-67; Idem, Ecco tua Madre [Gv 19,25-26], cit., pp. 197-230); 
sia nelle sei catechesi dettate tra il 10 luglio e il 28 agosto del 1996 (cfr. Insegnamenti 
di Giovanni Paolo II, cit., voi. XIX/2, pp. 75-78; 103-106; 150-153; 214-216; 241-243; 
nel voi urne manca stranamente la catechesi dedicata al «Valore del concepimento ver
ginale di Gesù», per cui si rimanda a GIOVANNI PAOLO II, Maria nel mistero di Cristo 
e della Chiesa. Catechesi sul Credo, LEV, Città del Vaticano 1998, pp. 103-105).

12 Or. D. EernàNDKZ, Virgo in partu. Cuestión marginai reincidente, in Marianum 
58 (1996), pp. 199-214; S.M. P e r r el la , Maria Vergine e Madre, cit., pp. 212-218.

Ti Cfr. K. R A H N E R , Saggi di cristologia e di tnariologia, Paoline, Roma 1967, pp. 
359-411.

74 Cfr. M. T iiurian, Maria Madre del Signore immagine della Chiesa, Morcelliana, 
drescia 1983, pp. 41-56 («Vergine povera»).

75 Ibidem, p. 52. Sul pensiero protestante relativo a tale questione, cfr. G. MlEGGK, 
Ijx Vergine Maria. Saggio di storia del dogma, cit., pp. 45-62; il tema è stato recente
mente ripreso sotto diverse angolature dal Gruppo di Dombes, specie nella rilettura 
esegetico-teologica della questione dei «fratelli e delle sorelle di Gesù» (cfr. GRUPPO DI 
DOMBES, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi) cit., nn. 228-233, pp.
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Oggi, a ragione, molti teologi sono concordi nell’atte- 
nuare l ’uso o nel condannare l ’abuso di un eccessivo «lin
guaggio fisicista», ritenuto inadeguato dal punto di vista 
scientifico, teologico e antropologico, irriverente nel tratta
re il mistero dell’incarnazione del Verbo. Per questo vanno 
armonizzate sia la componente biologica, sia quella sp i
rituale dell’evento della verginità di Maria76. Sfumare o 
eliminare del tutto il linguaggio fisicista, frutto di un’erme
neutica teologica obsoleta e di dubbio gusto, troppo an
corata al «genere», è stato, invece, il forte auspicio, anche 
a nome delle donne e delle donne impegnate in teologia, di 
Cettina Militello: la dottrina della verginità di Maria, asser
to stabile e fondato, è un evento da non sezionare e bruta- 
lizzare in m odo improprio, ma mistero da credere77.

2) Maria, madre e discepola del Signore

La Dichiarazione anglicano-cattolica circa la dimensione 
ecclesiale di Maria all’interno del Nuovo Testamento asse
risce ch’essa è ben sottolineata dal Vangelo secondo Marco78

117-119; nn. 301-302, p. 151; S.M. PerkELLA, «Non temere di prendere con te Marie» 
IM t 1 ,20], cit., pp. 119-131), che la stessa Dichiarazione di Seattle non ignora, ma non 
sviscera come torse sarebbe stato conveniente (cfr. MGSC, n. 19, nota 3, p. 114).

Cfr. U. C a sa li:, Benedetta fra le donne, Elle Di Ci, Torino 1989, pp. 61-63.
" Cfr. C. M ilitello, Maria con occhi di donna, Piemme, Casale Monferrato 1999, 

pp. 55-101.
In un recente passato, anche in ambito protestante si vedeva nella redazione 

marciana la presenza di «testi antimariologici», che avrebbero veicolato un Ione pre
giudizio nei riguardi della famiglia di Gesù e di sua Madre, mentre lo scopo 
dell’Evangelista è quello di aiiermare la necessità e la priorità di entrare a far parte- 
delia comunità escatologica dei discepoli di Cristo (cfr. R.E. BuoW N /  K.P. DoNFRIED 
/  J.A. FrrzMYKR/).  R e u m a n n , Maria nel Nuovo Testamento, cit., pp. 63-86, special
mente le pp. 64-66; E. M A N IC A R E )], La Madre di Gesù nel vangelo secondo Marco, in 
Theotokos 8 [2000], pp. 569-600; A. V A L E N T IN ], Maria secondo le Scritture, cit., pp. 
39-53). Il documento anglicano-cattolico si muove sullo stesso piano sottolineando 
la ragione pasquale che ha portato Gesù a prendere «distanza» dai suoi: «In Marco 
la famiglia naturale di Gesù, compresa la sua stessa madre, pare, in questa tase, che 
fatichi a comprendere la vera natura della sua missione. Ma sarà la stessa cosa anche 
con i suoi discepoli (cfr. ad es. 8,33-35; 9,30-3 3; 10,35-40). Marco vuol dire che la 
crescita nella comprensione è inevitabilmente lenta e dolorosa, e che l’autentica lede
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c Luca79, ove ci si sofferma a considerare la solidità esegeti- 
co-teologica dell’Annunciazione (cfr. Le 1,26-38) e della 
Visitazione (cfr. Le 1,39-56), brani ebe mettono bene in evi
denza come la Vergine sia stata, in vista del Messia-Signore, 
«in maniera unica la destinataria dell’elezione e della grazia 
di D io»80. Nel Magnificat, un inno di memoria e di lode che 
riflette quello veterotestamentario di Anna (cfr. lSam  2,1- 
10), la prospettiva si amplia al punto tale da diventare 
denuncia delle ingiustizie e voce di tutti i poveri e gli op
pressi che bramano e operano per il Regno di giustizia di 
Dio81. Il testo, inoltre, fonda «u n ’appropriata devozione a 
Maria, per quanto mai separata dal suo ruolo di madre del 
M essia»82. Il libro degli Atti dello stesso Luca, che ha molte 
assonanze con il terzo Vangelo, presenta la Santa Vergine 
come colei che «subisce» le cose che Dio lascia accadere, e 
il suo ruolo non pare diverso da quello di ogni altro creden
te. Anche se la tratteggia come prima tra i credenti e model
lo ideale da imitare, la sua posizione non diverge da quella 
di ogni discepolo del Crocifisso-Risorto; quindi, nella fede, 
lei è come ogni credente, senza privilegio e senza distinzio-

in Cristo non viene raggiunta se non nell’incontro con la croce e con il sepolcro 
vuoto» (MGSC, n. 19, p. 114).

’ Nonostante la concentrazione cristologica dei primi due capitoli lucani, la 
Serva ('redente del Signore occupa un ruolo di grande rilievo; anzi, appare come il 
personaggio principale del racconto teologico; l'evangelista Luca, narrando l'origine 
di Gesù (insto, intende mostrare che sua Madre possiede un posto particolare nel 
piano salvifico di Dio. Il racconto lucano, inoltre, appare un’esaltazione della sola gra
tta c un’apologià dell’iniziativa salvifica e gratuita di Dio, a cui corrisponde la stessa 
Vergine, con l’umilità e la consapevolezza del suo essere frutto della misericordia divi
na. Cfr. MGSC, n. 14-17, pp. 111-113; R.E. B r o w n / K . P .  D o n k r i e d  /J.A . F lT Z M Y K R  
! J. R E TJM AN N , Maria nel Nuovo Testamento, cit., pp. 121-185; G.C. B O T T IN I - N. 
C asaline Maria nella storia della salezza in Luca-Atti, cit., pp. 733-760; A. 
VALENTIN!, Maria secondo le Scritture, cit., 89-237. 

w MGSC, n. 15, p. 111.
sl Cfr. MGSC, n. 15, pp. 111-112; A. V A L E N T IN !, Marta secondo le Sentirne, cit., 

pp. 133-164; cfr. le considerazioni in senso socio-mariologico di C.M. BOTK. 
Mariologia sociale. Il significato della Vergine per la società, Queriniana, Brescia 2007, 
pp. 297-364.

K2 MGSC, n. 15, p. 1.12; A. VaI.KNTini, Le 1N9-45: primi indizi di venerazione della 
Madre del Signore, in Marianum 58 (19%), pp. 329-352.
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ne, se non quella di essere la credibile testimone-madre del 
Signore, accolta e venerata dalla comunità delle origini83. La 
Dichiarazione conclude la sezione lucana chiosando: «M a
ria, che era stata ricettiva nei confronti dell’opera dello 
Spirito di Dio alla nascita del Messia (Le 1,35-38), è qui 
parte della comunità dei discepoli che attende in preghiera 
l’effusione dello Spirito all’atto della nascita della Chiesa»84.

Per quanto riguarda, invece, il Vangelo secondo G iovan
ni85, la Dichiarazione Maria grazia e speranza in Cristo ricor
da che G v  1,13 può essere letto sia nella sua valenza batte
simale, sia in quella della concezione verginale del Verbo 
come recentemente hanno proposto alcuni esegeti sulla 
base di documentazioni antiche'86; sottolinea anche come 
nei due momenti topici del ministero messianico di G esù 
(Cana e Croce) sia significativamente presente sua Madre: 
«In  tutti e due i casi, è l’ora del bisogno: il primo, all’appa
renza, un bisogno piuttosto banale, ma anticipazione sim
bolica, a un livello più profondo del secondo»87. D a questi 
brani la Madre di G esù emerge come personificazione 
d ’Israele e madre-discepola del Signore, da accogliere come 
madre spirituale di coloro che acquistano la vita nuova in 
Cristo e nello Spirito. Infatti, scrive il documento: «Allor-

*’ C.fr. R.E. B rown /  K.P. Donfrii-.d /  J.A. Fitzmyer / ] .  Reumann, Maria nel 
Nuovo Testamento, cit., pp. 195-199; G.C, Bottini / N. C asaline Maria nella storia 
della salvezza in Luca-Atti, cit., pp. 760-768; A. Valentini, Maria secondo le Scritture, 
cit., pp. 239-274.

MGSC, n. 21. pp. 114-115.
85 Con l’interpretazione teologico-simbolica della Donna-Madre di Gesù nel IV 

Vangelo si tocca il vertice della riflessione neotestamentaria su di lei (cfr. R.E. BROWN 
/  K.P. Donfried /  J.A. PlTZMYER / J . Reumann, Maria nel Nuovo Testamento, cit., 
pp. 200-24.1; G. SECARLA, La «Madre degli inizi» nel Vangelo di Giovanni, in 
Tbeotokos 8 120001, pp.769-78.5; A. ValenTTNI, Maria secondo le Scritture, cit., pp. 
275-324; S. GRASSO, Il Vangelo di Giovanni. Commento esegetico e teologico, Città 
Nuova, Roma 2008, pp. 107-124 [Canai; pp. 725-734 (Crocei); la stessa 
Dichiarazione anglicano-cattolica dedica a questo tema pagine di alto spessore ese- 
getico-teologico: MGSC. mi. 22-27, pp. 115-117.

* ’ Cfr. 1. DE LA POTORIE, Maria nel mistero dell'alleanza, cit., pp. 93-143.
*  MGSC, n. 22, p. 115.
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che il racconto giovanneo di Maria all’inizio e alla fine del 
ministero di Gesù è visto in questa luce, è difficile parlare 
della Chiesa senza pensare a Maria, la madre del Signore, 
come suo archetipo e sua realizzazione»88. Discepolato e 
maternità spirituale costituiscono i due aspetti inscindibili 
entro cui comprendere il ruolo di Maria nella Chiesa. Il non 
lacile libro dell’Apocalisse (Ap 12) legge primariamente la 
«donna» della visione come il popolo di Dio, sia Israele che 
la Chiesa di Cristo, o entrambi; poi vi vede Maria in chia
ve personale e collettiva, come parte forte e combattiva 
della Chiesa di Cristo nella lotta contro il Male, che nella 
sua vittoria finale diventerà la nuova Gerusalemme trion
fante (cfr. Ap 21 ,l-3)89. La narrazione neotestamentaria di 
Apocalisse 12, avverte la Dichiarazione anglicano-cattoli
ca90, «serve a garantire al lettore la vittoria finale di quelli 
che sono fedeli a D io in tempi di persecuzione e di com-

“  MGSC, n. 27, p. 117.
Le difficoltà, ic peculiarità e le oscurità dell’Apocalisse sono ovviamente presen

ti anche nel capitolo 12, uno dei brani più studiati della letteratura biblica. Anche qui 
come a Cana e presso la Croce, si parla di una «donna» (cfr. Ap. 12,1.4.6.13.14.15.16.17: 
otto volte), ma in maniera diversa. Certamente, avvertono gli studiosi, non si possono 
ritrovare in Ap 12 i legami esistenti tra l’episodio di Cana e quello della Croce; ma il 
confronto con quei testi -  e non so/o con essi -  si rivelerà utile per un’adeguata com
prensione del brano in questione. Dinanzi al «grande segno» una domanda sorge 
immediata: chi è la donna apparsa nel cielo, in procinto di generare un «figlio maschio» 
dominatore delle genti, e poi perseguitata sulla terra nella sua discendenza? Gli esege
ti di ieri e di oggi ancora discutono (cfr. Aa. Vv., Un grande segno nel cielo, in Theolokos 
8 [2000], pp. 3-260). A tale riguardo annota il Valentini: «L ’Apocalisse di Giovanni non 
menziona mai Maria, non ne parla esplicitamente: la sua prospettiva è eminentemente 
ecclesiale, ma la donna del c. 12 non si può spiegare in maniera adeguata prescinden
do dal ruolo storico della madre di Gesù. A rigor di termini, non si può sostenere che 
la Chiesa svolga un ruolo materno nei confronti di Gesù: è vero il contrario, che la Chie
sa è nata dal costato di Cristo attraverso il sangue, l’acqua e lo Spirito (Gv 19,34-35). In 
Maria, che il quarto vangelo presenta come “madre di Gesù” e come “donna” , si inau
gura la funzione materna della comunità del Nuovo Testamento: “Maria entra dunque 
di diritto nella sfera del simbolo rappresentato dalla donna” (P. Grelot). [...1 In breve, 
la densità del “grande segno” di Ap 12 non sembra possa esaurirsi nell’interpretazio
ne ecclesiale» (A. VALF.NTINI, Editoriale, ibidem, pp. 14-15; cfr. anche L. A rcart, «Jm 
donna vestita disole» [Ap 12,1-17]. Lxt rilettura della Genesi nel capitolo 12 di Apocalisse, 
in Aa. Vv., La Donna vestita di sole e il drago rosso [Ap 12,1.3 ], Messaggero, Padova 
2007, pp. 35-61).

Cfr. MGSC, nn. 28-29, pp. 118-119.
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battimento escatologico»91; allo stesso tempo, però, segna
la come il suddetto testo getta «luce sul posto di Maria e 
della Chiesa nella vittoria escatologica del M essia»92.

Concludendo la grande sezione dedicata a «M aria se
condo le Scritture», la Dichiarazione comune ricorda e in
vita tutti i credenti a riflettere su un fatto: una pacata e seria 
riflessione, compiuta seguendo il percorso normativo della 
testimoniaza della Scrittura, esige di comprendere e apprez
zare l’umile persona della Serva del Signore che il Padre ha 
scelto come verginale madre del Suo Figlio mediante lo 
Spirito; ella va anche benedetta per il suo assenso incondi
zionato al disegno divino di salvezza, dal che sgorga anche 
l’invito alle Chiese a chiamare «beata» M aria in prospet
tiva sempre più ampia -  cristologica, ecclesiale ed escato
logica -  in quanto, edotti dalla Parola della fede (cfr. Rm 
10,8), si può «perfino intravedere in lei il destino finale del 
popolo di Dio, la condivisione della vittoria del Figlio suo 
sulle potenze del male e della m orte»95.

3) La Serva di Nazaret, trasparenza del Cristo Servo

Di solito i recensori della Dichiarazione anglicano-catto
lica apprezzano la lettura e l ’interpretazione esegetico-teo- 
logica e tipologica dei testi biblico-mariani, sottolineando 
la «pluralità di ermeneutiche utilizzate nel corso della sto
ria nella lettura dei passi biblici e cercando di accoglierle e 
di contemperarle, in un cammino che tiene conto dell’in
tento teologico (più che del valore storico) dei testi oltre 
che delle acquisizioni del dialogo ecumenico»94. Essi indi-

1,1 MGSC, n. 28, p. 118,
12 MGSC, n. 29, p. 119.
”  MGSC, n. 30, p, 119.
"J G. CERUTI, «Maria: grazia e speranza in Cristo» il recente documento della Com

missione intenazionale anglicano-cattolica, cit., p. 191.
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cano, però, anche i punti deboli dell’approccio ermeneuti
co utilizzato nel documento: per esempio, la non sufficien
te lettura sociologica dei brani biblici, dove

la violenza, il patriarcato e la schiavitù, limiti notori delle 
società bibliche, non hanno un particolare sviluppo. Allo stes
so modo sarebbe stata utile qualche ulteriore precisazione che 
mirasse a concordare meglio «la grazia e la singolare vocazio
ne di Maria, madre del Verbo incarnato», su cui il testo aveva 
constatato un accordo tra le tradizioni anglicana e cattolica, e 
le grandi figure dell’Antico Testamento -  uomini e donne -  
che il dono dello Spirito «rende capaci di compiere la volon
tà ed il proposito di Dio»95.

Non si può non rilevare come nella stessa Dichiarazione 
di Seattle sia certamente presente la citazione del brano di 
G al 4,4, vera «m ariologia in germ e»96, unitamente al tema 
della «pienezza del tem po» e al nesso tra il compiersi del 
volere di Dio e l ’incondizionato consenso della Vergine97,

G. COLZANl, Dichiarazione di Seattle su «Maria: grazia e speranza in Cristo». 
Chiarimenti e problemi, cit., p. 467.

‘*> Cfr. A. SERRA, Calati 4,4: una mariologia in germe, in Theotokos 1 (199.3) n. 2, 
pp. 7-25; gli studiosi a proposito di Gal 4,4 amano parlare di «preziosissima testimo
nianza di Paolo», di anticipo degli sviluppi poi presenti nei Vangeli dell’infanzia. Con 
l’Apostolo delle genti ha inizio l’aggancio della mariologia alla cristologia e alla sote
riologia, proprio mediante l’attestazione della maternità divino-messianica della 
Vergine e la prima intuizione di una considerazione storico-salvifica del suo signifi
cato. La «donna» è coinvolta nella realtà della «pienezza del tempo», decisa non dalla 
semplice maturazione della storia, né da eventi mondani o da scelte umane, ma dalla 
libera e sovrana decisione del Padre di inviare il proprio Figlio nello Spirito. La mis
sione del Figlio non è conseguenza della «pienezza del tempo», ma è proprio il suo 
ingresso nella storia che realizza tale pienezza, trasformando il chrónos in kairós (cfr. 
R.E. BROWN /  K.P. Donfried / J,A. Fitzmyfr /  J. L eumann, Maria nel Nuovo Te
stamento, cit., pp. 53-62; Aa. Vv., G al4,4 Nato da donna. Letture interdisciplinari, in 
Theotokos 1 Fi993J n. 2, pp. 3-198; F. M A N Z I,  Tratti mariologici del «Vangelo» di 
Paolo, in Theotokos 8 [2000], pp. 649-689; A. V A L F N 'iT N l,  Maria secondo le Scritture, 
cit., pp. 29-38).

'n Nella tradizione dottrinale e teologica indivisa del cristianesimo, intatti, non si 
può non tenere in debito conto come la predestinazione divina e la grazia pasquale 
nello Spirito del Padre e del Figlio precedano e sostengano la risposta di fede e di 
servizio di ogni creatura credente, quindi anche di Maria nella sua diaconia di Madre
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ma per la sua importanza prospettica avrebbe meritato di 
essere sviluppata ulteriormente98.

Si fa veramente fatica a distinguere la proposta esegeti- 
co-mariana della Dichiarazione di Seattle da una teologia 
biblico-mariana di matrice cattolica. Entrando di più, sep
pur brevemente, nella metodologia dell’analisi biblica, non 
si può che condividere la scelta di ricuperare i testi maria
ni alla luce della fede pasquale-, questa presentazione, co
munque, non ha impedito alla Dichiarazione di Seattle di 
valorizzare anche le differenze tra agiografo e agiografo, 
senza pretendere di imporre una loro piena armonizzazio
ne. Angelo Maffeis, nel proporre la sua riflessione conclu
siva sulla sezione biblica della Dichiarazione ecumenica, 
sottolinea la congruenza e fecondità di un’ermeneutica b i
blica e teologica che ha permesso di cogliere una evidente 
traiettoria di grazia e speranza, due termini basilari della 
historia salutis,

che ha come fondamento organico la grazia di Dio e come 
meta il compimento del regno di Dio al quale è orientata la 
speranza dei cristiani. Entro questo orizzonte, Maria ci appa
re come la creatura umana la cui vita è stata avvolta in modo 
singolare dalla grazia, alla quale ha dato la sua risposta, e nella 
quale ha trovato piena realizzazione l’opera che Dio ancora 
sta compiendo nella storia umana".

Tale prospettiva sarà ripresa dal documento nell’inter
pretazione dei dogmi mariani controversi. La  Parola ri
velata, quindi, normativa per tutti i cristiani, insegna a una

verso il Figlio e verso l’umanità redenta (clr. Ci. Colzani, Dio Padre e Maria. Il miste
ro della grazia e la risposta di fede, in Aa. Vv., Maria e il Dio dei nostri padri, Padre 
del Signore nostro Gesù Cristo, cit., pp. 317-336).

™ Gir. MGSC, nn. 11. 30, pp. 110. 119.
A. MAFFUIS, Viglia della Parola. Il documento del dialogo anglicano-cattolico su 

Maria, cit., p. 363.
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lettura ed interpretazione attenta e imparziale che l’infra- 
struttura della vicenda del Servo di Jhwh e del santo Servo 
G esù100 è presente nella storia teologica della Serva di 
Nazaret, la quale, per questo, non soltanto riveste ancor più 
pienamente la fisionomia del personaggio biblico, ma rea
lizza, in anticipo sul corso cronologico degli eventi, la tappa 
escatologica in cui troverà compimento la storia della sal
vezza101. Il «servizio» al Dio Trinitario e alla salvezza del 
genere umano accomuna il Servo divino e la Serva creatu
ra. Questo dato, che nessuna Chiesa e nessun teologo può 
sottacere, diventa una possibile «chiave» per aprire le porte 
a un incontro-confronto delle Chiese e delle teologie sulla 
«diaconia» storico-salvifica ed ecclesiale, che la M adre del 
Signore ha prestato e presta, sub umbra Trinitatis, in vista 
del compimento del disegno divino dell’unità storica ed 
escatologica in Cristo di tutto il genere umano.

b. La ricchezza e il valore della Traditio Ecclesiae

Nel cristianesimo la parola e il concetto di Tradizione so
no assai importanti. La Tradizione è il processo in cui l ’in-

iro Nei carmi del Deutero-lsaia il Servo del Signore si viene sempre più configuran
do come persona singola, sia pure connotata da varie sfumature; l’esegesi patristico- 
ecclesiale e poi anche quella scientifica riconoscono che il compimento della verità del 
Servo di Jhwh, del quale parlano i carmi isaiani, avviene in Gesù di Nazaret. In diver
si brani evangelici e neotestamentari, infatti, ci sono testi riguardanti o richiamanti il 
servo del Deutero-lsaia riferiti a Cristo (cfr. M. MASJNI, Il Servo del Signore, Paoline, 
Cinisello Balsamo 1998). Infine, «Gesù ha interpretato e vissuto la sua tragedia alla luce 
dei testi deuteroisaiani del “servo di Jhwh”. E, innestandosi volonterosamente nel piano 
divino di salvezza che andava scoprendo in modo sempre più chiaro attraverso la medi
tazione della morte espiatrice del “servo di Jhwh” (Is 52,13-53,12), Gesù ha offerto a 
Dio il sacrificio della propria vita. L’ha offerta in espiazione dei peccati dei suoi e del 
mondo intero. I... I Condiscendendo a farsi simile a noi in tutto, eccetto il peccato (Eb 
4,15), Gesù filtrò la previsione della sua fine tragica attraverso la meditazione dei testi 
deuteroisaiani del servo di Jhwh» (Aa. Vv., li Antico Testamento interpretato dal Nuovo: 
il Messia, Dehoniane, Napoli 1985, pp. 445 e 453).

Cfr. M. MASINI, La costante biblica umiliazione /  glorificazione nel «servo di 
Jhwh», nel «santo servo Gesù», nella «Serva del Signore», in Aa. Vv., Maria serva del 
Signore incoronata di gloria, Monfortane, Roma 2002, pp. 17-57.
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tero popolo di Dio è coinvolto, animato e orientato dallo 
Spirito a tramandare nella memoria, nell’esperienza, nel
l’espressione e nell’interpretazione comune l’autorivelazio- 
ne di D io a beneficio di tutte le generazioni umane che si 
succedono nel tempo e nella storia102. Secondo la dottrina 
cattolico-romana, la divina Rivelazione che in G esù, «P a
rola unica, perfetta e definitiva del P ad re»105, ha raggiunto 
la sua pienezza, viene trasmessa in due modi: oralmente e 
per iscritto, per cui il «deposito della fede» (cfr. lT m  6,20) 
è contenuto nella sacra Scrittura e nella Sacra Tradizione504. 
Pertanto l’Oriente e l’Occidente accettano e venerano «con 
pari sentimento di pietà e rispetto»105 la Sacra Tradizione e 
la sacra Scrittura, le quali «costituiscono un solo sacro 
deposito della Parola di Dio affidata alla Chiesa»106. Per cui, 
afferma ancora la conciliare costituzione dogmatica sulla 
divina Rivelazione, «la Chiesa, nella sua dottrina, nella sua 
vita e nel suo culto, perpetua e trasmette a tutte le genera
zioni tutto ciò che essa è, tutto ciò che essa crede»107. So-

1(12 Cfr. M. B o r d o n i, Jm Tradizione vivente della Parola e l'azione molteplice dello 
Spirito, in Aa. Vv., fi metodo teologico. Tradizione, innovazione, comunione in Cristo, 
LEV, Città del Vaticano 2008, pp. 3-49; P. GRECH, Il ruolo dello Spirito Santo nella 
trasmissione della Tradizione, ibidem, pp. 51-57.

m CCC, n. 65; cfr. anche il n. 102.
CONCILIO DI Trento, Decretum de librìs sacris et de traditionibus recipiendis, 

in ìì .  Denztnger /  P. HUNERMANN (Edd,), Enchiridion symbolorum definitionum et 
declarationum de rebus [idei et ;noribus, EDB, Bologna 20034, n. 1501, pp. 638-639; 
Concilio Vaticano T, Dei Filius, cap. 2, ibidem, n. 3006, pp. 1048-1049; CCC. nn. 
76-78.

,f,ì LG  9, pp. 136-141; CONCILIO DI TRENTO, Decretum de libris sacris et de tradi
tionibus recipiendis, in 11. D kn/INGER /  P. HiÌNF.RMANN (Edd.), Enchiridion symbolo
rum definitionum et declarationum de rebus fidei et moribus. cit., n. 1501. pp. 638-639.

In'’ CONCILIO Ecumenico Vaticano 1.1, Dei Verbum 10, in Enchiridion Vaticanum, 
cit., voi. 1, nn. 886-888, pp. 498-501.

C o n c il io  E cu m e n ic o  Vaticano IL Dei Verbum 8, ibidem, nn. 882-884, pp. 
496-497. Il Concilio ha ribadito la convinzione della Chiesa cattolica circa la non 
riducibilità della Parola di Dio alla sola sacra Scrittura; tale Parola rivelata, che è rego
la per la fede di tutti i tempi, c stata consegnata a una comunità viva, cioè alla Chiesa, 
e perciò c presente anche nella Tradizione, che è inseparabile dalla Scrittura (K 
LAMBIASI, Custodire la verità vivente. Tradizione e tradizioni nella vita della Chiesa. in 
Aa. Vv., Le vie della Rivelazione di Dio. Parola e Tradizione, Studium, Roma 2006, 
pp. 73-88).
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prattutto nelle confessioni ortodossa e cattolica, ma non so
lo in esse108, l ’orizzonte vitale di comprensione e di attua
zione delle sacre Scritture è costituito dalla Tradizione viva 
e ininterrotta della Chiesa (Paradosis Ecclesiae). Il concet
to di Tradizione, quindi, ci proietta inevitabilmente nel pas
sato con il quale siamo in continuità: ma quale passato e 
quale tipo di continuità? Il passato va ripetuto meccanica- 
mente o riletto di volta in volta? Qual è il passato che la 
( Ihiesa considera come suo evento fondatore? Certamente 
G esù Cristo, la sua vita, morte e risurrezione, il dono dello 
Spirito e la testimonianza che ne hanno dato gli Apostoli. 
La Chiesa non è più tale se non è fedele a quell’evento. La 
storia però, con le sue vicende liete e tristi e le sue circo
stanze imprevedibili, pone problemi e domande che richie
dono una nuova interpretazione dei dati fondamentali. O ra 
gli uomini si distinguono proprio per la loro capacità di 
dare diverse interpretazioni. A questo non è sfuggita nep
pure la Chiesa delle origini, che fin dall’inizio ha ricono
sciuto interpretazioni valide e altre inconciliabili con il m es
saggio evangelico100.

1 ) La M adre glorificata, presenza celeste
celebrata dalla liturgia

Su questo versante, la recezione del dato biblico ed eccle
siale fondamentale riguardante la M adre di G esù non può 
non essere interpellata e scrutata nel suo dispiegarsi dottri
nale, liturgico, culturale ed ecumenico. Per oltre mille anni 
di cristianesimo Maria è stata parte ineludibile del Credo,

Cfr. K. WAKE, Tradizione e tradizioni, cit„ pp. 1125-1131.
1,w Cfr. E. CATTANEO, Trasmettere la fede. Tradizione, Scrittura e Magistero della 

Chiesa, San Paolo, Cinisello Balsamo 1999, pp. 26-160; T. CIT RINI, Tradizione, in Aa. 
Vv., Teologia. 1 Dizionari, cit., pp. 1768-1784.
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per poi divenire, suo malgrado, motivo di dissapori e di 
divisioni sino ad arrivare, in alcune confessioni e per molto 
tempo, a un completo o parziale oscuramento del suo volto 
e a una non attenzione alla sua indubbia presenza e servi
zio nello svolgersi storico-salvifico del mistero del Salva
tore110. Scrive a tal riguardo la Pontificia Academia Mariana 
Internationalis:

Tra coloro che hanno approfondito e trasmesso i contenu
ti della Sacra Tradizione vi sono anzitutto i Padri. In campo 
cristologico-mariano ed ecclesiologico-mariologico essi, con 
l’assistenza dello Spirito, hanno esplicitato, già nei secoli II e 
III, alcuni contenuti della Sacra Tradizione, quali il paralleli
smo antitetico Eva-Maria e il profondo rapporto intercorren
te tra Maria e la Chiesa. Ma l’opera di approfondimento della 
Tradizione non si è fermata all’epoca patristica; essa è prose
guita incessantemente nella Chiesa perché lo Spirito vuole 
condurla al possesso della verità intera (cfr. Gv 16,13), anche 
quella riguardante la persona e il ruolo della Madre di Gesù 
nella storia della salvezza111.

In una ricognizione teologica o ecumenica di tale patri
monio ecclesiale, non si può prescindere dallo studio della 
Tradizione, anzi esso presterà un grande servizio se contri
buirà a discernere i contenuti che appartengono alla Tra
dizione apostolica -  o da essa direttamente derivanti o con 
essa strettamente connessi -  da quelli che appaiono sempli
ci « “tradizioni” teologiche, disciplinari, liturgiche o devo-

110 Cfr. S. De FIORI .S, Il discorso mariologico nella storia della teologia, in Aa. Vv., 
La mafiologia tra le discipline teologiche. Atti dell’VIlI Simposio Internazionale 
Mariologico (Roma 2-4 ottobre 1990), Marianum, Roma 1992, pp. 33-88; K. 
S d  ì REINER, Vergine, Madre, Regina. 1 volti di Maria nell’universo cristiano, Donzelli, 
Roma 1995; J. Pei.IKAN, Maria nei secoli, Città Nuova, Roma 1999; S.M. PHRRHI..LA, 
Virgo ecclesia facta. La Madre di Dio tra due millenni. Summula storico-teologica, 
CIMI, Roma 2002.

111 Pontificia Academia Mariana Internationalis, La Madre del Signore. 
Memoria Presenza Speranza, cit., n. 25, p. 31.
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/.ionuli nate nel corso del tempo nelle Chiese locali»112. Il 
tentativo attuato e proposto in tal senso dalla Dichiariazio- 
nc di Seattle va proprio in tale direzione.

Infatti, la seconda parte del documento (B. Maria nella 
tradizione cristiana) 11 *, in 20 articoli esamina a grandi ma 
precise linee informative la tradizione mariologica e maria
na della Chiesa indivisa, poi sfortunatamente divisa dal 
1054 ai nostri giorni, partendo dall’epoca patristica sino 
alla stagione dei Concili dell’antichità, dai quali la santa 
Vergine è stata ritenuta corollario indispensabile dell’ap
profondimento e della puntualizzazione cristologica della 
lede in un tempo di crisi ereticali dirompenti114. Le icone

112 CCC, n. 83; sarà utile la lettura di P. G recii, Esegesi biblica e telogia, in Aa. 
Vv., Il metodo teologico. Tradizione, innovazione, comunione in Cristo, cit., pp. 83- 
94; Y. SPJTERIS, Impostazione metodologica della teologia ortodossa, ibidem, pp. 95- 
112; E. GENRK, Fare teologia nelle Comunità della Riforma, ibidem, pp. 113-126.

115 Gir. MGSC, mi. 31-51, pp. 120-131.
111 II dogma cristiano dei primi sette secoli della fede ha conosciuto eresie, erro

ri, che hanno certamente stimolato la Chiesa ad approfondire e conoscere meglio il 
proprio credo. Infatti, la linea logica dell’itinerario spesso tortuoso, contraddittorio 
e lacerato, della storia del cristianesimo da Nicea a Calcedonia è costituita dal costan
te tentativo di elaborare una risposta convincente agli interrogativi di fondo ineren
ti ridentità e la missione di Gesù: chi è Cristo? Qual è in lui il rapporto tra natura 
divina e natura umana? Come si realizza in lui l’unione delle due nature? 1 teologi e, 
poi, i Concili cercarono di precisare con esattezza il rapporto tra Gesù e Dio, e lo 
fecero con la nota espressione, non sempre conosciuta nei suoi autentici contenuti, 
di unione ipostatica. Espressione che in prospettiva «economica» (o storico-salvifica) 
intende affermare che la salvezza ofierta da Cristo viene da Dio-Ì'rinità, e che quin
di alle parole/azioni di Gesù soggiace una potenza o realtà-identità divina (va tenu
to presente che hypóstasis in greco significa letteralmente «soggiacente»). Si tratta, 
pertanto, di un itinerario caratterizzato da un dibattito stimolante c coinvolgente non 
soltanto gruppi elitari, ma tutto il popolo cristiano. Di questo cammino i primi quat
tro concili -  Nicea (325), Costantinopoli (381), Efeso (431), Calcedonia (451) -  sono 
le tappe più significative e costituiscono le fasi costituenti della professione di fede 
niceno-costantinopolitana, che sarà confessata dai cristiani attraverso i secoli fino ai 
nostri giorni. Tale formulazione della fede, normativa per tutte le Chiese cristiane, è 
la costruzione della grammatica della fede: una costruzione fatta di concetti che, per 
essere espressi e per essere professati in comune, esigono termini capaci di rendere 
percepibile quello che non è facilmente dicibile (Cfr. K. Rahner, Che cos’è l’eresia, 
Paideia, Brescia 1964; E Carcione, Le eresie. Trinità e Incarnazione nella chiesa anti
ca, Paoline, Cinisello Balsamo 1992; G. SòLL, Storia dei dogmi mariani, LAS, Roma 
1981; M. Maritano, I primi quattro Concili ecumenici in relazione con la mafiologia, 
in Theotokos 12 [20041, pp. 3-23; L. G ambero, Rijerimenti mafiologia dei primi quat
tro Concili ecumenici, ibidem, pp. 25-50; S. De F iORES, Maria sintesi di valori. Storia 
culturale della mafiologia, San Paolo 2005, pp. 55-494).
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bibliche e patristiche"5, la filiale venerazione ecclesiale- 
liturgica e la calda, ma ortodossa, devozione popolare alla 
iheulukos-Aeiparthenos-Panaghia, lo sviluppo delle feste 
mariane, soprattutto a partire dal concilio efesino del 431, 
fanno parte di una consuetudine comune che consente di 
comprendere meglio e di celebrare la persona e il servizio 
della Vergine nella storia della salvezza116.

2) La svolta medievale: l’inculturazione di Maria
nella societas christiana

La consuetudine di espressione di devozione verso 
Maria continua e si sviluppa nel M edioevo117, nel quale, tut
tavia -  e qui la critica della Dichiarazione di Seattle si fa ser
rata e severa - , gradatamente l’attenzione dei fedeli si sposta 
«da Maria come rappresentante della Chiesa fedele, e in tal 
modo anche dell’umanità redenta, a Maria come dispensa
trice ai fedeli della grazia di Cristo. I dottori della scolasti
ca in Occidente svilupparono un corpo sempre più elabo-

n> Cir. D. SCAIOLA, Testi tradizionali rivisitali (tìn 3, / 5/ ls 7,15), in 1 beotokos 8 
^2000), pp. 551-568; L. MANICALO!, il  Salmo 45 (44) e il Cantico dei Cantici, ibidem, 
pp. 569-600; A.M. GlLA, Testi e simboli biblici riletti dai Padri in chiave mariana, ibi
dem, pp. 601-631 ; P. SORCI, Testi biblici non mariani applicati alla Vergine nella litur
gia, ibidem, pp. 633-647; Aa. Vv., lai Vergine Madre dal secolo VI al secondo millen
nio, Centro di Cultura Mariana «Madre della Chiesa», Roma 1998: l’immagine di 
Malia che risalta dal patrimonio dottrinale, culturale e liturgico di questi secoli è 
certo un’immagine biblica, ma intimamente legata al cuore del mistero, che è la divi
na maternità; ed è ancor più un’immagine teologica, che emerge daH’approlondimen- 
to della sua funzione e missione nell’opera redentrice del Figlio; ed è soprattutto 
un’immagine spirituale, carica di bellezza interiore e di esemplarità. La liturgia eccle
siale, sia in Oriente, sia in Occidente, dimostra con quale amore i fedeli cantino e 
invochino Maria con varietà di inni in modo cosi costante e ampio, da poter affer
mare che senza di lei non si può celebrare con compiutezza il mistero di Cristo; que
sto si dimostra ancora di più vero considerando l’iconogralia e le preghiere. Ed anche 
la vita cristiana, dovunque, si ispira e si consacra a lei per esprimere sul suo esempio 
e con il suo aiuto una più perfetta imitazione del Signore Gesù.

M" Or. J.M. C a l a b u iG, Il culto di Maria in Oriente e in Occidente, in Aa. Vv., 
Scienlia liturgica. Manuale di liturgia, Pianine, Casale Monferrato 1998, voi. 5, pp. 
255-324.

117 Or. Aa. Vv., Marie. Le culte de la Vierge dans la société medievale, Beau- 
chesne, Paris 1996.
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rato di dottrine riguardo a Maria in quanto ta le »"8. Non va 
dimenticato che nell’età patristica non soltanto erano state 
prese le più importanti decisioni nell’ambito della cristolo
gia e della mariologia, ma era stato anche posto il fonda
mento per il successivo sviluppo della dottrina mariana del 
secondo millennio; i nuovi dogmi mariani (immacolata e 
assunta), però, non erano né sufficientemente confermati 
dalla Scrittura, né tematizzati negativamente da eresie at
tuali; perciò sia la teologia, sia la coscienza generale dei 
fedeli dovettero dapprima occuparsi gradualmente di que
sti temi e presentarli come patrimonio di fede in un pro
cesso di chiarificazione all’interno della Chiesa. A questo si 
aggiunge che anche nella teologia, conforme alle leggi della 
storia, a un periodo di forte sviluppo fece seguito un perio
do di stasi, favorito dai disordini connessi con le migrazio
ni dei popoli e alla ristrutturazione politica e sociale nel sud 
e centro Europa conseguente ad esse119. In questo tempo, 
inoltre, talvolta biasimato, talvolta esaltato, ma sempre ric
co di contenuti di dottrina, liturgia, pietà popolare maria
na, cresce la comprensione del messaggio evangelico anche 
nell’inculturazione di questa epoca storica. Contem pora
neamente cresce la comprensione del mistero della Mater 
Dei, il suo culto, la percezione della sua presenza nella tor
mentata vita dei fedeli e della società. La M adre del Verbo 
entra coerentemente in tutta la vita della Chiesa e lascia 
un’impronta indelebile attraverso il genio di autori maria
ni di grande calibro, come san Bernardo, considerato a 
torto o a ragione l ’ultimo dei Padri. Dal punto di vista della 
riflessione mariologica è il tempo dell’approfondimento

MC.SC, n. 42, pp. 125-126.
Su questa epoca dai diversi risvolti sociali, politici, culturali, religiosi, teologi

ci: cfr. ÀA. Vv., Storia del cristianesimo. Religione-Cultura-Politica. Apogeo del papa
to cd espansione della cristianità, a cura di Marc Venard, Boria-Città Nuova, Roma 
1997, voi. 5; Aa. Vv., Storia del cristianesimo. Religione-Cultura-Politica. Un tempo 
di prove (1274-1449), cit., voi. 6.
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teologico e spirituale della figura della Vergine nei suoi rap
porti con Cristo e con lo Spirito Santo. Emergono le tema
tiche della divina maternità, della docilità allo Spirito San
to, del suo ruolo di Mediatrice e Avvocata, dell’universalità 
della sua maternità spirituale per i fedeli. Non meno impor
tanti sono gli approfondimenti del suo rapporto con la 
Chiesa, in continuità con la dottrina del primo millennio. 
Emergono la riflessione teologica e la celebrazione liturgi
ca del mistero della sua immacolata concezione, con le po
lemiche sulla fondatezza di tale opimo in m odo che salva- 
guardi l’universalità della redenzione di Cristo120.

Dal punto di vista liturgico, si affermano le feste del primo 
millennio e ne appaiono altre come la Visitazione, la Pre
sentazione al tempio, Maria ai piedi della Croce, la memoria 
della dedicazione della basilica di Santa Maria Maggiore in 
Roma; il sabato in Occidente, il mercoledì in Oriente. Risal
gono a questo periodo le celeberrime antifone medievali: Sal
ve Regina, Alma Redemploris Ma ter, Ave Regina caelorum, 
Stabat Maler...ìn. La teologia monastica e degli Ordini reli
giosi contribuisce decisamente all’estensione della teologia e 
della pietà e del culto mariani, con una riflessione che è 
anche esperienza spirituale della maternità della Vergine e 
della filiazione umana; fioriscono le teologie in forma oran
te, l’innodia, le laudi, la salmodia mariana. Pullulano le leg
gende di miracoli, con attribuzione di prodigi e di appari
zioni che rendono la Madre di Cristo onnipresente in ogni

,2° Cfr. M. Lamy, La controverse de l'ìmmaculée Conception au Moyen Age, in 
Nouveaux Cahiers Marials 68 (2002), pp. 8-23.

121 Sulle antifone mariane maggiori non esiste a tutt’oggi uno studio esauriente; 
almeno per il momento, in attesa della imminente pubblicazione della voce corri
spondente, a cura di Stefano Praia e Corrado Maggioni, per un nuovo dizionario dal 
titolo Mafiologia. 1 Dizionari, San Paolo, Cinisello Balsamo 2009, si può far riferi
mento alle notizie riportate da C. MAGGIONI, Culto e pietà mariana nel Medioevo (sec. 
XJ-XVI), in Aa. Vv., Ĵ a Madre del Signore dal Medioevo al Rinascimento. Itinerari 
mariani dei due millenni. Centro di Cultura Mariana «Madre della Chiesa», Roma 
1998, pp. 116-120: «Le Antifone mariane e gli inni».
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( Chiesa locale. Si sviluppano così attorno a innumerevoli san- 
I uari mariani le forme di devozione e di pietà tipicamente 
medievali: il rosario, lo scapolare, le litanie, Y Angelus..}22. Ma 
anche i pellegrinaggi rivestono un’importanza del tutto par
ticolare, in quanto espressione del protagonismo della pietà 
popolare rispetto a una pietas ecclesiale non del tutto aper
ta alla piena partecipazione del popolo122 * * 125. È  il tempo della 
Hiblia patiperum e della theologia pauperum, dell’arte dei 
poveri e della pietà dei poveri che sono insieme intuizione 
teologica e sentimento. In queste manifestazioni si scorge, si 
invoca e si contempla la Domina come presenza materna ac
canto al Figlio nei suoi misteri di gaudio e di dolore, fino 
all’esaltazione della sua persona come regina incoronata dal 
Figlio, un tema tipico di questo periodo storico nel quale 
emerge la figura di Maria appunto come regina e signora. 
Tuttavia, nel Medioevo, soprattutto, fioriscono nella Chiesa 
una teologia e una spiritualità al femminile che trovano 
espressioni di grande bellezza nel canto della Vergine Madre, 
rappresentata da Gertrude di Polonia, Chiara di Assisi,

122 Cfr. M.M. PKDICO, La Vergine Maria nella pietà popolare, Montatane, Roma
1993; I.M. C a La b u iG /  S.M. PERRELLA, Le litanie della Beata Vergine. Storia -  Teologia 
— Significato, in Marianum 70 (2008) pp. 103-202.

u} Dal punto di vista dello sviluppo storico, cfr. A. DuPRONT, Crociale e pellegri- 
naggi, Boringhieri, Torino 20062, pp. 137-241, specialmente le pp. 191-241. La con
suetudine e la metafora del pellegrinaggio, che la tradizione cristiana ritiene partico
larmente significativa neU’esprimere il movimento salvifico avvento di Dio -  esodo 
dell uomo, costituisce da sempre il proprium dell’esperienza religiosa: il sentirsi attrat
ti dal divino e l’andargli incontro, seppur con fatica, «la fatica del cuore». In parti
colare, la tradizione ebraico-cristiana assume l’esperienza primordiale del cammina
re, che olire all’uomo la possibilità di lasciare un luogo e di raggiungerne uno nuovo, 
per indicare l’esperienza del credente, in viaggio verso la sua meta ultima. Sotto que
sto aspetto il binomio Abramo-Maria è prototipico ed esemplare per la Chiesa pel
legrina verso la Trinità (cfr. CONGREGAZIONE PER IL CULTO DIVINO E LA DISCIPLINA
PEI SACRAMENTI, Direttorio su pietà popolare e liturgia, cit., nn. 279-287, pp. 235-244; 
il pellegrinaggio nella storia verso la Trinità che compiono la Chiesa ed ogni creden
te, possiede un carattere essenzialmente interiore. Si tratta di un pellegrinaggio 
mediante la fede, nello Spirito del Risorto, al Padre; proprio in questo itinerario-cam
ini no-pellegrinaggio ecclesiale attraverso lo spazio e il tempo, e ancor più attraverso 
la storia delle anime, è presente la Vergine con la esemplarità sua sempre attuale di 
«pia pellegrina» (cfr. Aa.Vv., Avvento di Dio esodo dell’uomo. Il pellegrinaggio della 
lede, cit.; Aa.Vv., Maria esule, itinerante, pia pellegrina, Messaggero, Padova 1988).

157



Matilde di M agdeburgo e Matilde di Hackerborn, Gertrude 
d ’Elfta, Angela da Foligno, Ildegarda di Bingen, Brigida di 
Svezia, Caterina da Siena, Giuliana di Norwich..Eh In O c
cidente la spiritualità cristiana e quella mariana non conosco
no ancora le aporie di cui saranno poi stigmatizzate' 2\

Nel basso Medioevo, comunque, la situazione cambia 
radicalmente; nella dottrina ecclesiale, osserva il noto teo
logo e mariolgo cattolico René Laurentin,

più che un ripensamento si ha una ripetizione. La teologia, 
divenuta sistema, si stacca progressivamente dalle sorgenti e 
dalla vita degli uomini. Si complica, si irrigidisce. Imperversa 
il nominalismo. Sul piano della pietà, la liturgia, divenuta pro
gressivamente estranea al popolo, di cui non parla più la lin
gua, è trascurata a profitto di devozioni private che prolife
rano e si corrompono. Il popolo, sempre più sconcertato 
dall’astrazione della teologia e della liturgia, cerca altrove la 
sua vita. Il suo fervore diventa sentimentale e superficiale, se 
non superstizioso, troppo spesso nutrito di elementi contraf-

Qr. G. S cili., Storia dei dogmi marianiy eie., pp. 227-318; i\. L aurfntin, La 
Vergine Maria. Mafiologia post-conciliare, Paoline 1973, pp. 133-156; S. D e FlORES, 
Maria sintesi di valori. Storia culturale della mafiologia, cit., pp. 163-208; Aa. Vv., 
De cultu mariano saecuhs X1I-XV, PAM1, Romae 1981, 6 voli.; A. Valerio, Cristia
nesimo al femminile. Donne protagoniste nella storia della Chiesa, D ’Auria, Napoli 
1990; K. E. B0RRESHN, Le Madri della Chiesa. Il Medioevo, M. D’Auria, Napoli 1993.

125 Or. D. S o rren  tin o , L'Esperienza di Dio disegno di teologia spirituale, cit., pp. 
367-451, in particolare pp. 367-368: «Medioevo è una categoria dell’anima. Parola 
di passione, prima che contrassegno di un'età. Il termine nacque nel segno del 
disprezzo, per connotare un arco di tempo (circa un millennio, dal V al XV secolo) 
in cui si sarebbe registrato un crollo di civiltà, tra i due vertici della classicità paga
na e del Rinascimento. Una reazione ugualmente ideologica, in epoca romantica, pro
verà a rovesciare questa immagine nel suo contrario, esaltando il Medioevo come 
tempo della grande unità della cultura e della società cristiana. In questa reazione 
interpretativa c’è sicuramente del vero: la Stimma 'teologica di Tommaso d ’Aquino e 
la Divina Commedia di Dante Alighieri potrebbero, da sole, dare il senso di questa 
unità L...J. E nonostante il continuo rumoreggiare di pensieri ed armi -  tra lotte per 
le investiture e contrasti cittadini di maiores e minores, tra crociate e movimenti spi
rituali o ereticali, tra indirizzi teologici di ispirazione olistica e affettiva e nuova 
“scienza” della quaestio argomentativa -  l’uomo della civiltà medioevale si pacifica
va nella tede del Verbo incarnato, contemplato nel croci!isso e inevitabilmente 
accompagnato dalla tenerezza della Vergine Madre».
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fatti: miracoli di paccottiglia, slogans equivoci e chiacchiere 
inconsistenti, surrogati della dottrina e della liturgia, divenu
te lontane [...] L’evoluzione artistica manifesta uno slittamen
to dal mistero al naturalismo e dal naturalismo all’artificio [...] 
Nel XV secolo la Vergine del Calvario cade in deliquio. I ser
moni dicono le sue lacrime, i suoi gemiti e le sue debolezze: 
dimenticano troppo spesso di dire la sua forza e la sua coope
razione all’opera di salvezza. Quando si toccò il fondo di que
sta miseria, scoppiò la crisi protestante12'’.

Richiamandosi a questo contesto, la Dichiarazione di
Seattle afferma:

Mentre perdevano progressivamente il radicamento nell’ese
gesi biblica, i teologi si affidavano alla probabilità logica per 
fondare le loro posizioni, e i nominalisti speculavano su cosa 
poteva essere compiuto dall’assoluta potenza e volontà di Dio. 
La spiritualità, perduta la tensione creativa che la legava alla 
teologia, pose in rilievo l’affettività e l’esperienza personale. 
Nella religione popolare, Maria giunse a essere diffusamente 
considerata come un’intermediaria tra Dio e l’umanità, e per
sino come operatrice di miracoli, dotata di poteri che inclina
vano verso il divino. Questa pietà popolare influenzò, a tempo 
debito, le opinioni teologiche di coloro che vi erano cresciuti 
dentro, e che di conseguenza elaborarono un fondamento teo
logico per la fiorente devozione mariana del basso Medioevo127.

3) La «ri-recezione» della Tradizione nella Riforma 
e nella Chiesa di Roma

Queste discrepanze e aporie di ordine teologico e di or
dine pastorale, riprovate, ad esempio, da Erasm o da Rot-

R. L aurfntin, La Vermine Maria. Morfologia post-conciliare, cit.. pp. 153-154; 
su questo periodo c su questi «eccessi» della pietà popolare, cfr. quanto osserva a tal 
riguardo il valdese G. M if.GGK, La Vergine Maria. Saggio di storia del dogma, cit., 
pp. 185-197: «Maria nel dogma c nella pietà».

127 MOSCI, n. 43, pp. 126-127.
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terdam e da Tommaso Moro, portarono, con altre e ben più 
importanti concause, alla presa di posizione fatta di con
danna dei primi Riformatori, che favorirono una radicale ri
recezione della Scrittura come parametro fondamentale del
la Bibbia e della dottrina su Cristo come unico ed esclusivo 
Mediatore tra Dio e Pumanità peccatrice'28. Annota a tal 
riguardo l’ecumenista cattolico Giovanni Cereti:

Il giudizio di quest’epoca è molto severo, perché i suoi 
eccessi legati ad una logica (decuit, potuit, ergo fed ì) che per
deva il contatto con la sorgente biblica portarono a deviazio
ni soprattutto in certe forme di religione popolare, che vede
vano in Maria come un’intermediaria fra Dio e l’umanità, 
oscurando il ruolo dell’unico Mediatore. Tutto ciò ha provo
cato la reazione dei riformatori che hanno rigettato insieme 
con gli abusi anche aspetti positivi della devozione mariana 
[...] La presenza di Maria, inseparabile da Cristo e dalla chie
sa, non è stata comunque trascurata del tutto dalla tradizione 
anglicana129.

Il gesuita Paolo Gamberini, invece, a tal riguardo ama 
sottolineare come la Riforma protestante e anglicana, in 
definitiva e al di là delle acri contestazioni e reazioni, costi
tuisca, sin dal secolo XV I, «il primo tentativo di ri-recezio
ne della figura e del ruolo di M aria»130. In tale contesto, non 
bisogna dimenticare come la stessa Riforma anglicana si sia

m  Cfr. MGSC, n. 44, p. 127; É.G. L é o n a r d , Storta del Protestantesimo. La 
Riforma, cit., voi, 1, pp. 19-97; G. B o f , Storia della teologia protestante. Da Lutero 
a] secolo XJX, Morcelliana, Brescia 1999, pp. 15-72.

120 G, CKRFTI, «Maria: grazia e speranza in Cristo» il recente documento della Com
missione intenazionale anglicano-cattolica, cit., p. 191; posizione sostanzialmente con
divisa da altri recensori del documento anglicano-cattolico: J. WlCKS, Tra la Scrittura 
e la prospettiva escatologica, cit., nn. 281-282, pp, 162-16.3; P. G ambkrini, Maria e la 
«ri-recezione» ecumenica: un accordo tra cattolici ed anglicani, cit., pp. 118-119; A. 
M afff .is , Figlia della Parola. Il documento del dialogo anglicano-cattolico su Maria, cit., 
pp. 363-364.

1,0 P. G a m b URTNI, Maria e la « ri-recezione»  ecumenica: un accordo tra cattolici ed 
anglicani, cit., p. 118.
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distinta, nonostante le radicalizzazioni evangelico-lutera
ne131, per una maggiore continuità con l’eredità della Chiesa 
antica e indivisa circa il ruolo e la dignità della Mater Do
mini m. Infatti, asserisce la Dichiarazione di Seattle:

Dal 1561, il calendario della Chiesa d’Inghilterra (riporta
to nel Book of Common Prayer del 1662), ha contenuto cin
que feste legate a Maria: Concepimento di Maria, Natività di 
Maria, Annunciazione, Visitazione e Purificazione / Presen
tazione. Peraltro non c’era più una festa dell’Assunzione: non 
solo veniva percepita come carente di un fondamento nelle 
Scritture, ma era anche vista come un’esaltazione di Maria a 
danno di Cristo. La liturgia anglicana, nei successivi Book of 
Common Prayer (1549,1552,1559,1662), quando cita Maria, 
mette in risalto il suo ruolo di «pura vergine» dalla cui 
«sostanza» il Figlio prese la natura umana (cfr. Articolo II). 
Malgrado il calo della devozione a Maria nel XVI secolo, 
l’onore nei suoi confronti perdurò nel mantenimento del 
Magnificat nella Preghiera della sera, e nell’immutata dedica
zione di antiche chiese e cappelle. Nel XVII secolo autori 
quali Lancelot Andrewes, Jeremy Taylor e Tomas Ken ri-con- 
quistarono dalla tradizione patristica un più pieno apprezza
mento del posto di Maria nelle preghiere dei credenti e della 
chiesa. Ad esempio, Andrewes nelle sue Preces privatae si 
rivolse alle liturgie orientali quando mostrò tutto il suo calo
re verso la devozione mariana [...] Questa ri-conquista può 
essere delineata lungo il secolo successivo, e nel Movimento 
di Oxford del XIX  secolo133.

«Purtroppo la polemica tra cattolici e anglicani nel periodo della Contro- 
riforma oscurò e minimizzò sempre più la devozione mariana della Chiesa d ’Inghil
terra, mentre da parte cattolica Maria divenne segno specifico della propria identità 
confessionale» (ibidem, p. 119).

1,2 Cfr. E. Watf.RTON, Pietas mariana Britannica. A history ol English devotion to 
thè most Blcssed Virgin Mary Mother of God, St. (oseph’s Catholic Library, London 
1879,2 voli.

MGSC, n. 46, p. 128; cfr. P Cobb, h i continuità cattolica della Chiesa d'In
ghilterra nel pensiero del Movimento di Oxford, in Aa. Vv., L’anglicanesimo, cit., pp. 
189-215.
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La Riforma protestante e anglicana non ha provocato 
solo la risposta della Controriforma cattolicaIM, ma ha, in un 
certo modo, contribuito ad avviare nel cattolicesimo, pri
ma grazie ai movimenti innovatori della teologia pre-Vati
cano II1” , e poi grazie al movimento ecumenico affermatosi 
gradatamente anche nel cattolicesimo136, quel lento, salu
tare e inarrestabile movimento di rinnovamento e di nuova 
ri-recezione mariologica e mariana espressa in modo emi
nente ed esemplare nella dottrina del capitolo V ili della 
Lumen gentium del Concilio Vaticano II (1964) e nell’esor
tazione apostolica Maria li s cultus di Paolo VI137. Tali docu
menti hanno recuperato e riutilizzato in un ambito contro
verso il necessario ricentramento trinitario, cristologico ed

M l Non si può non rimandare agli studi di Aa.Vv., Storia del cristianesimo. Re
ligione-Politica-Cultura. Dalla riforma della Chiesa alla riforma protestante (1450- 
1530), cit., voi. 7; Aa.Vv., Storia del cristianesimo. Religione-Politica-Cultura. TI 
tempo delle confessioni (1530-1620/30), cit., voi. 8; Aa.Vv., De cultu mariano saecu- 
lo XVI. De cultu mariano Reformatorum sacc. XVI et Ecclesiae Ortodoxae doctri- 
na, PAMI, Romae 1985, voi. 3; S.M. MEO, La dottrina dell'Immacolata Concezione 
nel Decreto su! peccato originale del Concilio di Trento e sue incidenze sullo sviluppo 
della pietà mariana nella Controriforma, in Aa. Vv., De cultu mariano sacculo XVI, 
cit., voi. 2, pp. 177-197; P. Massoni, Incidence de la riforme liturgique du Concile de 
Trenta sur le culle marial, ibidem, pp. 199-225; R. L aure .NTIN, I m  Vergine Maria, cit., 
pp. 157-166; S. Db. FlORES, Maria sintesi di valori, cit., pp. 234-264.

Iis Gir. S . Df FlORES, Maria nella teologia contemporanea, cit., pp. 58-96; dal 
punto di vista del cammino ecumenico preconciliare (clr. ibidem, pp. 80-96), la dura 
critica protestante alla mafiologia cattolica -  non si possono non ricordare alcune 
sferzanti espressioni del teologo evangelico Karl Barth in tal senso («Nella dottrina 
mariana e nel culto mariano appare l’eresia della Chiesa cattolica romana, quella che 
permette di comprendere tutte le altre. La Madre di Dio nel dogma cattolico roma
no è il principio, il prototipo e il condensato della creatura umana che coopera alla 
propria salvezza in base alla grazia preveniente» {ibidem, p. 871) — nel secolo X X  si 
accompagna ad una riscoperta di Maria. Ne è testimone il teologo luterano I lans 
Asmussen che, nel 1958 alla vigilia del Vaticano II, riassume la posizione della Chiesa 
evangelica con le parole citate da De Fiores: «Wir sagen ja zur hochgelobten (fot- 
tesmutter Maria; nein zum Marianismus (Diciamo sì all’incomparabile Madre di Dio, 
no al marinismo)» (ibidem, p. 88).

,ir' Clr. G. Baum, L’unite chrétienne d'aprcs la doctrinc des Papes de Leon XIII a 
Pie X I ì ,  Cerf, Paris 1961 ; G.B. MONDIN, L'ecumenismo della Chiesa cattolica, prima, 
durante e dopo il Concilio Vaticano II, cit.; (2 F oyer - D. B e l l u c c i , Unità cristiana e 
movimento ecumenico, cit.; G. C PRETI, Per un 'ecclesiologia ecumenica. E DB, Bologna 
1997, pp. 15-42; S.M. P k r r e i .LA, «Non temere di prendere con te Maria» (Mt 1,20), 
cit., pp. 39-56.

1,7 Cfr. MGSC, nn. 47-50, pp. 129-131.
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ecclesiologico, incentivando, altresì, quel processo di ri-con
versione della pietà mariana alla piena conformità alla Scrit
tura e alla genuina tradizione liturgico-ecclesiale138. Tale 
palingenesi della dottrina, della liturgia, della prassi e del
l’ecumenismo in seno al cattolicesimo, osserva la Dichiara
zione di Seattle, non è rimasta priva di effetti e ha indotto un 
ripensamento che ha gradatamente prodotto in seno allo 
stesso anglicanesimo «una ri-recezione del posto di Maria nel 
culto collettivo»139, arrivando a recuperare feste mariane ca
dute in disuso elaborando formulari liturgici ad hoc. La cara
tura ecumenica della riforma cattolico-romana circa la ma- 
riologia e la liturgia mariana del cattolicesimo postconciliare, 
insieme alla costante ri-recezione della liturgia mariana del
l’anglicanesimo di questi ultimi anni, asserisce con compia
ciuta soddisfazione la Dichiarazione di Seattle,

mostra tutta l’evidenza di un processo condiviso in cui è stata 
ri-ricevuta la testimonianza della Scrittura sul suo posto nella 
fede e nella vita della Chiesa. La crescita degli scambi ecume
nici ha contribuito al processo di ri-recezione in ambedue le 
comunioni140.

Proprio grazie all’unica Scrittura la Chiesa cattolico-roma
na e la Comunione anglicana hanno potuto insieme lodare e 
benedire Maria, madre e serva del Signore, « l ’esempio su
premo dell’“Amen” di un credente in risposta al sì di D io», 
hanno potuto unirsi con gioia «nella preghiera e nella lode a 
Maria, che tutte le generazioni hanno chiamato beata, nel-

' Gi r. S.M. PERRELLA, L'icona di Maria nell'epoca moderna e postmoderna. Dalla 
mariologia nel circuito dell’«amplificatio barocca» alla mariologia «storico-salvifica e 
interdisciplinare» del post-Valicano II, in Aa. Vv., L'Immacolata Madre di Dio nel 
Seicento. Apporti teologici e spirituali di Ippolito Matracci, AMI, Roma 2006, pp. 
183-517.

MGSC, n. 50, p. 130.
M0 MGSC, n. 50, p. 131.
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l’osservare le sue festività e nel riconoscere l’onore che le 
spetta nella comunione dei santi», e quindi concordano «sul 
fatto che Maria e i santi pregano per l’intera chiesa. In tutto 
questo», infine, le due confessioni asseriscono di vedere 
«M aria inseparabilmente legata a Cristo e alla chiesa»141.

In tale rinnovamento e «ritrovamento» mariologico e ma
riano, la Dichiarazione di Seattle riconosce valore indiscuti
bile non solo alla Scrittura ma anche alla Ir adizione, la quale, 
secondo la dottrina cattolica della Dei Verbum, non è un 
insieme di dottrine, ma è la stessa Chiesa di Cristo che, «nelle 
sue dottrine, nella sua vita e nel suo culto, conserva ininter
rottamente e trasmette a tutte le generazioni tutto ciò che 
essa è, tutto ciò che essa crede» (Dei Verbum, 8)142. Nel 1987 
l’allora cardinale Joseph Ratzinger presenterà tale assunto 
consiliare come «una precisa determinazione della relazione 
fra la parola viva della Chiesa e la parola, canonica, della 
B ibbia»143. In questo modo la Chiesa di Cristo e dei discepo
li appare una realtà storica che non permette alla Parola della 
fede (cfr. Rm 10,8) di divenire un passato chiuso e infecon
do. A ragione la Dichiarazione comune anglicano-cattolica 
del 2 febbraio 2004 descrive questa accoglienza come ri-rece
zione -  parola cardine e ripetuta dell’intero documento144 - ,

m MGSC, n. 51, p. 131.
112 Cfr. Y. CONGAR, La Tradizione e le tradizioni, Paoline, Roma 1961 -1965,2 voli.; 

I d e m , La Tradizione e la vita della Chiesa, Paoline, Roma 1983*; M. BLONDEL, Sto
ria e dogma. Le lacune filosofiche nell’esegesi moderna, Queriniana, Brescia 1992; 
E. CA TTA N EO , Tradizione e Magistero «fonti» della teologia, in Lateranum 83 (2007),
pp. 101-112.

M5 J. Ra t z i n g e r , Problemi e speranze del dialogo anglicano-cattolico, in I d e m , Chie
sa ecumenismo e politica. Nuovi saggi di ecclesiologia, Paoline, Cinisello Balsamo 
1987, p. 80 (il testo è un commento alla Dichiarazione ARCIC sull’Autorità del 1981, 
ma ha anche a che vedere con la spinosa questione dell’autorità della Tradizione); eli. 
anche K. Ra i i n e r / J . RATZINGER, Rivelazione e Tradizione, Morcelliana, Brescia 1970.

1,411 termine ri-recezione era già presente in 1 1. POITMEVER, Continuità e innova
zione nell’ecclesiologia del Vaticano 11. L’influsso del Vaticano 1 sull'ecclesiologia del 
Vaticano 11 e la ri-recezione del Vaticano 1 alla luce del Vaticano 11, in Cristianesimo nella 
Storia 2 (1981 ), pp. 71-95; e in L. SARTORI, Im ri-recezione del dogma, in Credere Oggi 
5 (1990), pp. 71-85; Congar, invece, amava parlare di ri-accoglimento (cfr. Y. CONGAR, 
Diversità e comunione, Cittadella Editrice, Assisi 1983, pp. 198*210; pp. 231-255).
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un processo che è ad un tempo un atto di fedeltà e di liber
ai nel rispondere in modi nuovi quando si profilano nuove 
slide e ciò che consente alla Chiesa di essere fedele alla 
Tradizione145. Ne deriva un quadro variegato che è ricondu
cibile a una unità, non solo storica, nella misura in cui i diver
si momenti della vita della Chiesa, sotto la guida dello Spirito 
Santo, si rivelano parti di un unico progetto. Questo non 
avviene armonizzando a tutti i costi le diverse epoche, ma 
sotto l ’esperienza della Parola vissuta nella Chiesa. Il docu
mento anglicano-cattolico denomina questo delicato, ma 
inderogabile processo, come si è già detto, con la parola «ri
recezione» e lo spiega come il cammino attraverso cui una 
Chiesa recupera elementi della Tradizione apostolica dimen
ticati, trascurati o male utilizzati; il ricorso rinnovato alla 
Scrittura e alla Tradizione richiama alla memoria la rivelazio
ne di Dio in Cristo146.

1,5 Cfr. MGSC, n. 3, pp. 104-105.
Cfr. G . C o i .ZANI, Dichiarazione di Seattle su «Maria. grazia e speranza di Cri

sto». Chiarimenti e problemi, cit., pp. 469-472. Colzani, sulla base del pensiero di J. 
Ratzinger (Problemi e speranze del dialogo anglicano-cattolico, cit.), esprime una pre
occupazione riguardo a clic cosa sia la Tradizione per il cattolicesimo e alla questio
ne della sua ri-recezione: «Il ragionamento di Ratzinger è chiaro. Mentre la Tra
dizione comprende la successione apostolica ed il ministero petrino, la sua 
identificazione con “il processo dinamico che comunica a tutte le generazioni quel
lo che era stato affidato una volta per tutte alla comunità apostolica’’ l ’appiattisce 
sulla storia; finisce così per emarginare quella dimensione vincolante e normativa di 
cui essi sono portatori. Riprendendo il testo di Autorità nella Chiesa 11 (1981) ripor
tato nella nota 53, sarebbe facile chiedersi se l’opera dello Spirito Santo, che mantie
ne la Chiesa nella verità e la porta ad accettare e ad assimilare le definizioni, non è 
in qualche misura vanificata dall’inciso finale che legittima tutto questo solo “se ciò 
che è stato dichiarato espone in modo autentico la rivelazione”. Chi lo accetterebbe 
ed in che modo? Nella sua chiarezza, il ragionamento di Ratzinger -  a mio parere -  
finisce per bloccare il cammino ecumenico sulla semplice riproposizione della posi
zione cattolica. Ci si può chiedere se non esista o non possa esistere una qualche 
forma di “consenso differenziato”. 11 n. 63 della nostra Dichiarazione pone questo 
problema anche se lo presenta come “differenza di accenti" nell’unica fede» (G. 
CoLZANI, Dichiarazione di Seattle su «Maria: grazia e speranza di Cristo». Chiarimenti 
e problemi, cit., pp. 470-471). TI «consenso differenziato», inoltre, sarebbe il modo 
di trovare una soluzione a quei contenuti teologici approvati completamente da una 
sola delle due parti in dialogo; dopo una attenta analisi dell’insieme e delle singole 
parti, potrebbe essere possibile riconoscere che alcune definizioni sono legittime 
espressioni della fede di una parte e che vanno rispettate da chi, dall’altra parte, ne
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Il testo anglicano-cattolico in esame chiama «comune ri
recezione della Tradizione» anche quel processo che avvie
ne sotto la spinta e la mozione del servizio /  dialogo ecu
menico delle Chiese e delle Comunità cristiane147. Si tratta, 
evidentemente, di un’affermazione importante che, a sua 
conferma, richiama i nn. 24-25 del testo comune su II dono 
dell’autorità del 3 settembre 1998, comunemente conosciu
to come «Dichiarazione di Palazzola (Rom a)»14*.

c. Per una «ri-recezione» nelle Chiese oggi:
l ’ermeneutica della grazia e della speranza

La grazia divina e la speranza umana sono due temi molto 
importanti per il cristianesimo. La grazia, infatti, declina un 
dono, un favore, un aiuto concesso liberamente, gratuita
mente e per amore daH’Unitrino, in ordine soprattutto alla 
salvezza in Cristo mediante la sola fede (cfr. Rm 3,21-28; 
4,13-16.25; E f 2,5-8); un dono che Dio stesso desidera elar
gire a tutti gli uomini (cfr. lT m  2,4-6) in vista della comunio
ne permanente con Lui. In vista di ciò, il Padre ha inviato 
nel mondo e nella nostra storia, nella pienezza del tempo (cfr. 
Gal 4,4), la pienezza di grazia che sussiste, il suo Verbo fatto 
carne (cfr. G v 11,16-17), con lo scopo di realizzare nella crea
tura una «nuova nascita» (cfr. G v 1,13; 3,3; lP t 1,3-5), e, 
mediante il dono del Pneuma (cfr. Rm 5,5), renderci suoi figli 
adottivi (cfr. Rm 8,14-16) e membra sante del corpo mistico 
di Gesù Cristo (cfr. ICor 12,27)I W. L’autocomunicazione del

riconosce la sostanza, pur non utilizandone il linguaggio per «preoccupazioni» altret
tanto legittime e condivise (cfr. P. I lOI.O, «Consenso differenziato» come categoria fon
damentale nei dialoghi ecumenici. in Aa. Vv., Sapere teologico e unità della fede. Studi 
in onore di 1. Wicks, Pontificia Università Gregoriana, Roma 2004, pp. 434-450).

I4/ MCiSC, n. 3, p. 105.
11S ArcIG, Il dono dell'autorità (Autorità nella Chiesa ///), nn. 24-25, ibidem, voi. 

7, nn. 28-29. pp. 17-18.
1 Il termine grazia nell’Antico Testamento greco rende abitualmente con chdris 

il termine ebraico ben, che corrisponde grosso modo al nostro «grazia»; la sua l'orma
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Dio tre volte Santo (chiamata sovente grazia increala) signi- 
! iea e comporta la salvezza e la deificazione dell’essere uma
no e innalza a un livello nuovo il rapporto della creatura ver
so il suo benigno Creatore, trasformando così la natura 
umana (trasformazione chiamata grazia creata) e anticipan
do la vita futura della comunione dei santi nel cielo150. Fin 
dalle origini, inoltre, la fede cristiana ha riconosciuto in tale 
ambito il ruolo più che speciale dei sacramenti di Cristo con- 
lerito in suo nome per una esitenza corroborata e pervasa 
dalla grazia di D iobl. La grazia divina, proclama, inoltre, che 
primato di D io e libertà dell’uomo devono essere com-possi- 
bili152. A  tal riguardo osserva il teologo cattolico, molto atten
to alla questione ecumenica, Basilio Petra:

Solo la potenza di Dio può fare delfuomo un essere libe
ro, giacché solo un essere «divino» è libero. Dio fa di ogni

verbale è hnn, «essere benevolo», «concedere», «fare un favore», «graziare»; la sua 
lorma aggettivale è hannùn, «benevolo», «propizio», «grazioso». Nel Nuovo Testa
mento essa è indicata con diversi termini greci, tra cui emerge, sotto il proti lo quan
titativo e contenutistico, il termine chdris, adoperato soprattutto negli scritti paolini. 
In secondo luogo dobbiamo menzionare éleos e poi tutta una serie di termini affini: 
diakaiosyné, agape, oiktirmós (cfr. A. G aNOCZY, Dalla sua pienezza noi tutti abbiamo 
ricevuto. Lineamenti fondamentali della dottrina della Grazia, Queriniana, Brescia 
1991, pp. 9-83: «La Rivelazione biblica»).

1511 Sulla concezione salvezza-deificazione nelle Confessioni cristiane, cfr. Aa. Vv., 
Divinizzazione dell’uomo e redenzione dal peccato. Le teologie della salvezza nel cri
stianesimo di Oriente e di Occidente, Fondazione Giovanni Agnelli, Torino 2004.

hl «La grazia, come mistero deirautocomunicazione divina alla creatura libera e 
della conseguente partecipazione di questa alla vita dell’Eterno, e la giustificazione, 
come evento e processo in cui questo si compie, sono dunque due aspetti della stes
sa storia di Dio nella storia degli uomini, che rimandano entrambi alla mediazione 
storica in cui avviene Lingresso dell’eternità nel tempo e richiedono perciò di essere 
considerati insieme con l’intera economia sacramentale della salvezza. Solo così può 
essere evitato ogni idealismo della grazia, ogni sua riduzione a ideologia, che ignori 
lo spessore corposo della storia, in cui l’Eterno viene a mettere le sue tende nel 
tempo» (B. F o r t e , L’eternità nel tempo. Saggio di antropologia ed etica sacramenta
le, cit., pp. 145-146).

152 Ctr. A. G a NOCZY, Dalla sua pienezza noi tutti abbiamo ricevuto. Lineamenti 
londamentali della dottrina della Grazia, cit., pp. 85-212: «La tradizione teologica e 
magisteriale»; B. P e ir a , Grazia, in Aa. V v., Teologia. 1 Dizionari, cit., pp . 737-753; 
B. F o r t e , L'eternità nel tempo. Saggio di antropologia ed etica sacramentale, cit., pp . 
145-196: «Il mistero della grazia».
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uomo un piccolo ma vero «dio», soggetto libero: le radici del
la sua autoposizione scendono così in profondità che non pos
sono essere seguite da occhio umano. Solo Dio può fare que
sto [...] Dall’altra Dio ha voluto e vuole l’uomo non come 
semplice «altro», ma come «altro» assimilabile, riconducibi
le, unibile a Sé nella libertà e nell’amore. Il fondameno del
l’unibilità è dato dalla configurazione della natura dell’uomo 
come essere-ad-immagine di Dio in Cristo, secondo l’indica
zione di Rm 5,14 (Adam [...] ho typos lou mellontos), ed il 
luogo dell’attuazione di tale unibilità è la divinoumanità di 
Cristo, la cui continuità reale è la Chiesa. In questo senso ha 
ragione S. Bulgakov quando scrive: «La grazia è la Divino
umanità attuantesi, è la Chiesa in actu»'y\

In tale ambito, la creatura Maria di Nazaret, l’altro umano 
più assimilabile, riconducibile, unibile a Dio in Gesù nella li
bertà e nell’amore, è stata la beneficiaria e la testimone15'1. M a
ria, infatti, rimane per disposizione trinitaria per tutti i secoli 
e per tutti i cristiani, la «colmata di Grazia» (Le 1,38)'55. 
L’espressione passiva, osserva il già ricordato Gruppo di 
Dombes nel suo noto studio di mariologia ecumenica, «sot
tolinea che la grazia in Maria è il dato di un dono ricevuto e

|M B. PKTRÀ, Grazia, cit., pp. 747-748.
154 Ha, dunque, ragione l’antropologo e vescovo cattolico Franco Giulio Bram

billa: la grazia divina è la forma dell’antropologia cristiana, la realtà che mediante 
l'azione dello Spirito Santo incorpora a Cristo e realizza la comunione col Padre e 
Ira di noi (clr. F.G. B r a m b il l a , Antropologia teologica. Chi è l’uomo perché te ne 
curi?, Queriniana, Brescia 2005, pp. 413-475).

155 L’espressione angelica in sostanza vuole declinare ed attestare che Maria è ter
mine del favore gratuito e trascendente di Dio. 11 saluto, nella sua ricca densità bibli
ca, esprime l’attuarsi delle profezie e contiene già in germe ciò che nel seguito del col
loquio verrà annuciato esplicitamente. L’esegeta Valentini la osservare, inoltre, come 
l'appellativo Kecharitòméne sìa «un nome nuovo, che designa ormai la personalità della 
Vergine davanti a Dio e di fronte al mondo I...J Sul significato di questo titolo, ogget
to di assidua ricerca lino ai nostri giorni, non è il caso di indugiare J...] Osserviamo 
semplicemente che si tratta di un appellativo attribuito alla Vergine, alla luce del quale 
devono essere intesi e spiegati tutti gli altri. Il termine, raro nella Scrittura (si trova in 
Sir 18,17 ed Ef 1,6), è imparentato con charis, che nei I.XX indica il lavore del re (iSam 
16,22; 2Sam 14,22; 16,4; lRe 2,17; 5,8; 7,3; 8,5...) et! anche l’alletto dell’Amato» (A. 
Va i .LNTINI, Annuncio a Maria. Editoriale, in ibcotokos 4 I P3%|, p. 284).
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gratuito. Questa grazia non è una cosa, è una qualità della sua 
relazione con Dio davanti al quale Maria ha “trovato grazia” 
(Le 1,30)»156. Il cercatore di Dio del tempo postmoderno do
vrà lasciarsi toccare e trapassare dalla Grazia, la sola che rende 
concreta, feconda e stabile la bella avventura della fede1” . E 
stata questa l’avventura storica di Maria di Nazaret. Allo stes
so tempo, bisogna, come Maria, cercare e ricercare continua- 
mente questo gran dono di grazia che è Cristo; cercarlo per 
sé e cercarlo per gli altri invocando e accogliendo esistenzial
mente il suo Spirito di verità e di santità: è il costante magi
stero e la costante preghiera di santa Maria, vera inventrix gra- 
tiaé5S, vera cercatrice e donatrice di Cristo nello Spirito Santo!

156 GRUPPO DI DOMBES, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, cit„ 
n. 152, p. 88; nella nota esplicativa si sottolinea la caratura e la piena pregnanza e 
destinazione cristologica del titolo: «Maria è kecharitòméne, “colmata di grazia” e 
non “piena di grazia”, quello che sarà il privilegio del Verbo fatto carne “pieno di 
grazia e di verità” (pléres ebdritos kaì aletheias, Gv 1,14)» (ibidem, nota 9, p. 88).

La lettura di uno scritto di J. Ratzinger sull’opera di sant’Agostino, Il potere e 
la grazia, sarà proficua per contribuire a bandire un residuo errore semipelagiano, 
che ha la tentazione di trasformare il cristianesimo in un moralismo e di concentra
re tutto sull’azione morale dell’uomo. La tentazione è forte ed attuale, «perché l’uo
mo vede soprattutto sé stesso. Dio rimane invisibile, intoccabile, e quindi l’uomo si 
appoggia sulla sua propria azione. Ma se Dio non agisce, se Dio non è un vero sog
getto agente nella storia che entra anche nella mia vita personale, allora che cosa vuol 
dire redenzione? Che valore ha la nostra relazione con Cristo e così col Dio trinita
rio? Mi sembra che ridurre il cristianesimo a un moralismo è grandissima tentazione 
anche nel nostro tempo 1...J. Sembra che non ci sia spazio perché possa agire Dio 
stesso nella storia umana e nella mia vita. E così abbiamo l’idea che Dio non può più 
entrare in questo cosmo, fatto e chiuso contro di lui. Che cosa rimane? La nostra azio
ne [...] E se si pensa così, ecco che il cristianesimo è morto, il linguaggio religioso 
diventa un linguaggio puramente simbolico» (J. RaTZINGKR, Presentazione, in 3 0  
Giorni23 [2005], pp. 49-50; cfr. l’intero intervento alle pp. 47-51). Sul grande tema 
della grazia e dell’uomo che risponde ad essa, cfr. E. MALNATI, Antropologia teologi
ca, Piemme, Casale Monferrato 2002, pp. 71-215; EG. Brambilla, Antropologia teo
logica. Chi è l’uomo perché te ne curi?, cit., pp. 413-475.

11 termine latino invenire significa trovare, ma implica anche il senso di una 
ricerca precisa che ha necessariamente uno scopo; ora, la carità di Maria non cerca il 
proprio interesse, ma il nostro. Tale radicalità infatti è la stessa radicalità di Dio. 
L’espressione Inventrix gratiae, che declina la ricerca permanente della Grazia divi
na da parte della Vergine, è strettamente imparentata al tema della carità, è stata co
niata da san Bernardo di Clairvaux (t 1153) sulla base del passo biblico di Le 1,30-31. 
L’espressione rimane una delle più belle ed indovinate di san Bernardo, un chef de 

file della mafiologia del secolo XII, talora contestato dall’ambiente protestante per 
la sua marianità ritenuta eccessiva (cl r. E. lABLCZYNSKI, Maria nella gloria. Assunzione 
e mediazione di grazia in san Bernardo, in Marianum 54 [1992], pp. 173-174).
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L’altra parola cardine del cristianesimo, come ricorda 
l’enciclica Spe salvi di Benedetto XV  F ” , è la speranza; virtù 
biblica e teologale che protende l ’uomo e la donna verso un 
futuro definitivo e collettivo, di totale compimento dell’es
sere, oltre la morte, nell’unione coH’Unitrino, in Gesù risor
to, investendo con questa prospettiva la peregrinatio del 
credente e della stessa storia dell’umanità160. N ell’evento 
dell’Incarnazione, in quello della Croce e della Risurrezio
ne sono ricapitolati sia il dolore dell’uomo e il gemito della 
creazione (cfr. Rm 8,22-23), sia la speranza per ogni uomo 
e donna che, su questa terra, partecipano al mistero della 
gioia e quindi della speranza. Essa, insegna ancora l ’A po
stolo, «non delude, perché l’amore di D io è stato riversato 
nei nostri cuori per mezzo dello Spirito Santo che ci è stato 
dato» (Rm 5,5). E  il Figlio di Dio e della Vergine, «speran
za della gloria» (Col 1,27), certamente non delude. M a pro
prio perché speranza, essa non vede ancora il suo oggetto, 
non lo possiede pienamente: «C iò  che si spera, se visto non

,y> NelPenciclica, il Pontefice così svolge il suo assunto: la Scrittura lega la spe
ranza alla lede, perché senza Dio non c e  speranza. Egli, intatti, ci ha comunicato in 
Cristo la certezza di un futuro positivo, e questa rende vivibile il presente. Molti non 
hanno più una fede che sostenga la speranza, perché considerano vera soltanto la vita 
presente, e non la vita eterna. Oggi la fede in Cristo è spesso sostituita dalla tede nella 
scienza c nel progresso tecnologico, ma questo, oltre che un fattore positivo, può 
diventare anche una minaccia di distruzione: non la scienza, ma l’amore salva l’uo
mo. La speranza cristiana, poi, non essendo individualista, è aperta carità comunita
ria. I «luoghi» di apprendimento della speranza sono: la preghiera, sia personale che 
liturgica, definita da sam’Agostino «esercizio del desiderio»; le nostre azioni in col
laborazione con l’opera di Dio; la sotlerenza sopportata con amore e la partecipazio
ne alla solierenza degli altri; il pensiero del Giudizio tinaie che renderà giustizia per 
tutti i mali del mondo. Il testo pontificio termina con una «preghiera» a Maria, stel
la della speranza, perché insegni ai credenti a «credere, sperare, amare», indicando 
la via verso il Regno (clr. BENEDETTO XVI, Spe Sitivi. Lettera enciclica sulla speran
za cristiana, cit.; A. Vài.SECCHI, L'enciclica «Spe salvi». Un'introduzione alla lettura, 
in La Rivista del Clero Italiano 89 |2008], pp. 118-130).

1,0 Cfr. Aa. Vv., Speranza. Uno sguardo biblico. Tao Editrice, lodi 2008; S. 
M OSSO, Speranza, in Aa. Vv., Reologia. J Dizionari, cit., pp. 1.531-1542;J . MoLTMANN, 
Nella fine - Linizio. Una piccola teologia della speranza, Queriniana, Brescia 2004; 
C. C à NULU ), L'estasi della speranza e la «sua» posta in gioco etica. Su Jean Nube ri, in 
Rassegna di Teologia 48 (2007), pp. 251-270.
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<• più speranza; infatti, ciò che uno già vede, come potreb
be ancora sperarlo?» (Rm 8,24). Nel presente del dolore, 
( tristo risorto è la certezza del futuro di gloria eterna. Il cre
dente, viandante di un futuro che non delude né si corrom
pe1'’1, sa che il cammino escatologico è paradossale: la sua 
meta è nel suo punto di partenza, G esù risorto; il suo futu
ro, in un evento passato; ci proiettiamo verso l’avvenire per 
ritornare alle sorgenti. F.X. Durrwell (t  2005) ha scritto che 
«la speranza cristiana fa rotta verso un avvenire dove l’àn
cora è già fissata»162. La speranza, infatti, è dono-virtù pro
veniente dal mistero trinitario di Dio: essa è fondata in Dio 
(clr. Sai 62,6; Sai 71,5; lP t 1,21) e in Cristo, il quale è «la 
nostra speranza» (lT m  l , l ) l6\  Il messaggio cristiano è stato 
compreso fin dall’inizio come un’offerta di salvezza che dà 
risposta al desiderio e alla speranza di felicità dell’uomo164.

«Non senza motivo la teologia, per designare l’uomo che abita su questa terra, 
uomo costitutivamente in cammino, coniò il termine viator. La metafora della vita 
come cammino verso il Cielo, con le sue tre componenti essenziali -  il viandante, la 
via, la meta -  si presenta secondo le angolature in una stupenda varietà di forme. Il 
viandante è designato ora come esule, ora come pellegrino, ora come uomo che ha 
smarrito la strada. La via è vista ora come deserto o terra arida, come valle eli lacri
me, come mare procelloso o, con più acuto senso teologico, come Cristo-via, la sola 
che conduce al Padre (cfr. Gv 14,6) [...1 La meta è individuata ora in Dio, termine 
di ogni “santo viaggio” (cfr. Sai 84,6), ora nel “monte di Sion” , nella “Città del Dio 
vivente” (Eb 12,22) e nella “Gerusalemme celeste” (Eb 12.22; Ap 21,22), ora nel 
“nuovo cielo” e nella “nuova terra” (Ap 21,1), ora nella definitiva terra promessa» 
(I.M. CAI.ABI Ut;, Maria «nostra sicura speranza» nell'attuale liturgia romana, in Aa. 
Vv., Maria segno di speranza per il terzo millennio, Centro di Cultura Mariana «Madre 
della Chiesa», Roma 2001, pp. 235-236).

F.X. D u r r w e ll , La résurrection de Jesus. Mystcre de salut, Ccrf, Paris 1976, 
p. 205.

Su «Cristo speranza», cfr. G. I I elkw a , «Cristo in voi, speranza della gloria» 
(Col 1,27), in Aa.Vv., Sperare. Forza e fatica del vivere cristiano, Teresianum, Roma 
1994, pp. 33-48.

IM Si è consapevoli che felicità è un concetto difficile da precisare anche in ambi
to puramente lessicale e «laico». Se si considerano i termini più o meno vicini a «feli
cità» (non sinonimi, tuttavia) quali gioia, piacere, letizia, contentezza, beatitudine, esul
tanza,.., si nota in primo luogo clic ognuno di questi ha un ventaglio di significati che 
risulta sovrapponibile in parte al ventaglio di significati di un altro. Quindi un certo 
margine di ambiguità e soggettività non è eliminabile, e torse ciascuno, dicendo 
«gioia» o «piacere» o «felicità» non intende proprio al cento per cento quello che 
intenderebbe un altro nell’usare le stesse parole, anche se la differenza non è tale da 
impedire la comunicazione essenziale dell’esperienza. La felicità insomma risulta in
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Nell’annuncio cristiano i due termini si implicano recipro
camente: l’uomo trova la vera felicità nella misura in cui, 
accogliendo Cristo e la sua Parola, accetta di essere salva
to. Tale salvezza si realizza pienamente soltanto nel futuro 
escatologico, quando in G esù, D io sarà tutto in tutti, e tut
tavia l’esistenza cristiana permette all’uomo di sperimenta
re già ora anticipazioni reali di una vita felice, nella misura 
in cui si rende disponibile all’azione trasformante dello 
Spirito di vita, di gioia, di futuro eterno.

La fede cristiana, in realtà, non obbliga a scegliere tra il «de
siderio di felicità» e il «dono della salvezza»: il versante antro
pologico della «vita riuscita» e quello teologico del compimento 
donato non possono essere considerati semplicemente alterna
tivi, dal momento che è l’uomo concreto ad essere «salvato» e 
che «il salvatore» è «l’uomo Cristo Gesù» (cfr. lTm 2,511'’5.

La speranza, inoltre, è alla radice della celebrazione li
turgica della fede e ne determina lo stile:

-  nella speranza la Chiesa celebra gli eventi salvifici di 
Cristo suo Sposo e Signore;

-  nella speranza il cuore del celebrante penetra nel cuore 
del Mistero cristiano;

sostanza indefinibile (cfr. S. NATOLI, Im  felicità. Saggio di teoria degli affetti, Feltri
nelli, Milano 1998'; M. M c M a h o n , Storia della felicità. Dall'antichità a oggi. Gar
zanti, Milano 2007). Ma nella fede ebraica e in quella cristiana la felicità e la gioia 
vengono da Dio e dal suo Cristo (cfr. L. EVELY, Il Vangelo della gioia, Cittadella 
Editrice, Assisi 1972” ; A a .V v ., Desiderio di felicità e dono della salvezza. Messaggero, 
Padova 1998, pp. 11-78; B. FORTE, L'eternità nel tempo. Saggio di antropologia ed 
etica sacramentale, cit., pp. 315-318; L. GOBBI, Lessico della gioia, Qiqajon, Magnano 
1998; O. BATTAGLIA, Il dialogo del sorriso nella Bibbia, in Convivium Assisiense 1 
[1999], pp. 261-307; S.M. PANTMOI.LF, Esulto di gioia, o Dio, all’ombra delle tue ali!, 
in Dizionario di Spiritualità Biblico-Palrislica 26 12000], pp. 9-41, fascicolo interamen
te dedicato a «Gioia -  Sofferenza -  Persecuzione nella Bibbia»; A a . V v ., Vivere la 
gioia, gioia di vivere, in Servitium 42 [2008], pp. 9-143).

165 R . B a t t o c c h t o  /  A . TO M O LO , Introduzione, in A a .V v ., Desiderio di felicità e 
dono della salvezza, cit., p. 6.
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-  nella speranza la Chiesa possiede già ciò che celebra nei 
divini misteri166.

Sotto questo aspetto è densa e vera l’affermazione del 
documento anglicano-cattolico circa la densità e caratura 
escatologica e comunionale-celeste della speranza cristiana:

La speranza della chiesa è fondata sulla testimonianza che 
ha ricevuto a riguardo dell’attuale gloria di Cristo. La chiesa 
proclama che Cristo non solo fu risuscitato nella carne dalla 
tomba, ma fu innalzato alla destra del Padre, per partecipare 
alla sua gloria (cfr. lTm 3,16; lPt 1,21). I credenti, nella misu
ra in cui sono uniti a Cristo nel battesimo e ne condividono le 
sofferenze (cfr. Rm 6,1-6), partecipano per mezzo dello Spirito 
della sua gloria, e sono risuscitati con lui come anticipazione 
della rivelazione finale (cfr. Rm 8,17; Ef 2,6; Col 3,1). E il desti
no della chiesa e dei suoi membri, i «santi» scelti in Cristo 
«prima della creazione del mondo» a essere «santi e immaco
lati» e a partecipare della gloria di Cristo (cfr. Ef 1,3-5; 5,27)"’7.

11 filo d ’oro della «speranza che non delude» (cfr. Rm 
5,5), di cui la santa M adre del Signore Crocifisso e Risorto 
è un «segno» radioso, un filo ancorato alla fedeltà di Dio 
verso le sue promesse -  prima fra tutte quella donata per 
grazia ai progenitori caduti in peccato e attuata in Cristo 
avendo nella Madre la solerte e umile collaboratrice. Si trat
ta di una fedeltà che percorre la storia delle generazioni, dei 
secoli, delle culture e dei millenni: è un filo di luce e di vita, 
mai infranto da nessuna azione deleteria delle creature, che 
in t onde coraggio e intraprendenza nel costruire con sem
pre maggiore impegno la città terrena, sapendo di cam
minare verso una Città non costruita da mani d ’uomo nei

Cfr. CCC, nn. 1077-1112.
MGSC, n. 53, p. 132.
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cicli. Andando a ritroso nella narrazione evangelica si tro
vano in essa le testimonianze più vere e convincenti del 
modo in cui la Madre di G esù è stata, nella fede, nella cari
tà e nel servizio alla persona di Cristo e al suo regno (cfr. 
Lumen genlium, 61) una donna pervasa di speranza. Seguire 
il Maestro suppone, anche e soprattutto per la Madre, l’as
sunzione deiritinerario della purificazione della speranza: 
essa da giusta aspirazione umana deve diventare, mediante 
l’assunzione del modello cristologico dell’umiliazione /  ab
bassamento (cfr. Fil 2,5-11), virtù teologale ordinata al 
Regno11*. Il culmine di tale purificazione, di profonda e 
vera «inculturazione cristologica» o via conformativa a Cri
sto (cfr. G al 2,20), Maria lo sperimenta nel dramma della 
Croce (cfr. Lumen gentium, 58). Alla luce sia della tradizio
ne ecclesiale, dottrinale e liturgica169, e dello stesso sensus 
fidelium 17°, si può dire che non esista aspetto della persona

1 |S Cfr, CCC; n. 1818; R. F r a t t a i .I.ONE, Religione, fede, speranza e carila virtù del 
cristiano. «La piena maturità in ("risto» (Et 4,13), LAS, Roma 2003, pp. 329-357.

ll,y E il caso, ad esempio, della Collectio Missarm/ de Beata Maria Virgine, formu
lario n. 37: «Beata Maria Virgo Mater Sanctae spei» (cfr. C. Mli.lTELLO, Signum cer
ine spei. Maria donna di speranza, in IDEM, Maria con occhi di donna, cit., pp. 121- 
141, ove la teologa in un’appropriata ricognizione teologico-liturgica offre 
provocazioni sul tema, attirando l’attenzione sulla polarità infrastorica e metastorica 
della speranza, sull’aspetto fiduciale sotteso all’attesa e al compiersi dell’attesa, sul
l’identificazione della speranza «in Dio salvatore», suggerendo l’identificazione di 
sapienza e speranza. Con tutti questi elementi entra in rapporto la realtà di Maria, 
sia come modello, sia come oggetto di speranza).

Il Vaticano II, in LG 12, illustra il carisma e intuito teologale del popolo bat
tesimale, affermando «l’indefettibilità dell’adesione alla fede cristiana» quale pecu
liarità propria della totalità dei credenti. Si tratta di un dono dello Spirito per mezzo 
del quale la Rivelazione è accolta non come «parola di uomini», ma — qual è in real
tà -  «parola di Dio» (cfr. lTs 2,13), un dono che afferma l’esistenza di una '‘com
prensione a partire dalla tede” , che porta a una piena conoscenza della volontà divi
na «con ogni sapienza e intelligenza spirituale» (Col 1,9), possedendo il «pensiero di 
('risto» (ICor 2,16), uno «spirito di sapienza e di rivelazione» (Ef 1,17), un’illumi
nazione degli «occhi del cuore e della mente» (Ef 1,18). Cfr. Z. Al.SZF.GHY, Il senso 
della fede e lo sviluppo dogmatieo, in R. L aT< )URELLH (Ed.), Vaticano il: bilancio e pro
spettive venticinque anni dopo (1962-19S7), Cittadella Editrice, Assisi 1988% voi. 1, 
pp. 136-151; S. PlÉ-NlNOT, «Sensus fidei», in R. FISICHELLA (Ed.), Dizionario di 
Teologia fondamentale, Cittadella Editrice, Assisi 1990, pp. 1131-1134; A. STA
GLIANO, Sensus jidei cristiano in tempi di globalizzazione. Sfide nuove e nuove oppor
tunità per la comunicazione del Vangelo, in Rassegna di Teologia 43 (2002), pp. 671-
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ili Maria e della sua missione che non susciti nel cuore dei 
discepoli un sentimento di grande speranza', la concezione 
immacolata, la maternità messianica, la presenza a Cana, 
presso la Croce e nel Cenacolo con gli Apostoli in attesa 
dello Spirito, l ’assunzione gloriosa al cielo, la mediazione 
materna in cielo, ove esercita il suo ruolo di maler viven- 
tium'71. Contemplando i misteri salvifici di Cristo e veden
do la loro ripercussione sulla Madre, i cristiani hanno com
preso che Dio ha disposto in favore àcWhomo viator, oltre 
all’assoluta realtà di «Cristo speranza», il dono relativo e a 
lui subordinato di «M aria nostra speranza»172. Grazia e spe
ranza, quindi, sono tematiche importanti del cristianesimo, 
e che sono state fortemente valorizzate anche in senso 
mariologico dal documento comune anglicano-cattolico già 
nella scelta del titolo: Maria: grazia e speranza in Cristo.

1 ) La via paolina: dall’escatologia alla protologia

Nella terza parte della Dichiarazione di Seattle (C. Maria 
secondo il modello della grazia e della speranza)''1'’, la più gra
vida di problemi, di conseguenze e di prospettive dal punto 
di vista teologico ed ecumenico, si affrontano in m odo par
ticolare le questioni dogmatiche controverse fra anglicane-

700; D. VITALI, Universitas fidelmm in credendo falli nequil (LG 12). Il sensus fide- 
lium al Concilio Vaticano II, in Gregorianum 86 (2005), pp. 607-628. Il sensus fide- 
littm, inoltre, ha avuto un ruolo preponderante nel processo gestativo del dogma 
mariano, come mostrano ampiamente i due ultimi solenni pronunciamenti mariani 
del 1854 e del 1950 (cfr. D . VITALI, Sensus fidelium. Una funzione ecclesiale di intel
ligenza della fede, Morcelliana, Brescia 1995, pp. 321-341; G. SOLI., Storia dei dogmi 
mariani, cit., pp. 340-352; A.M. CALERÒ, Gì Vergine Maria nel mistero di Cristo e della 
Chiesa. Saggio di mariologia, cit., pp. 193-203).

171 Su questo aspetto cfr. I.M. CALABI'TG, Maria « nostra sicura speranza» nell'at
tuale liturgia romana, cit., pp. 240-260.

1,2 Cfr. A.M. T r u c c a , Maria, spes nostra salve! Considerazioni teologico-liturgiche 
in margine ad un'antologia medioevale di preghiere mariane (approccio alla «pietas fide
lium» in vista della «lex orandi»), in Rivista Liturgica 81 (1994), pp. 363-380; S.M. 
l ’ LRRKLLA, E cco tua Madre (Gv ì (),27), pp. 354-375: «Maria, donna della speranza».

wì Cfr. MGSC, nn. 52-63, pp. 131-140.
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simo e cattolicesimo riguardanti la dimensione protologi- 
co/amartiologica (immacolato concepimento e assenza di 
colpa) e la dimensione escatologica (assunzione in anima e 
corpo al cielo) dell’evento mariologico, che ha cogenti e 
concreti influssi anche su quello antropologico personale e 
comunitario. Per ricomprendere meglio la specificità della 
persona della Madre di Cristo nell’essere stata beneficiata 
in m odo straordinario dall’inedita concretezza e dallo 
splendore della gloria della grazia divina, la Dichiarazione 
comune adotta fin dalle prime battute una prospettiva esca
tologica della persona, dell’opera, delle promesse e della 
gloria di G esù Cristo:

In tal modo vediamo l’economia della grazia nella storia «a 
partire dalla fine», dal suo compimento in Cristo, piuttosto 
che a «partire dall’inizio», dalla creazione caduta verso il futu
ro in Cristo. Questa prospettiva fornisce una luce nuova in cui 
considerare il posto di Maria174.

Questa prospettiva trova il suo autorevole ispiratore nel
l’apostolo Paolo quando istruisce e rassicura i discepoli del 
Nazareno circa il decreto di predestinazione, di vocazione, 
di giustificazione e di glorificazione (cfr. Rm 8,30). La sicu
rezza dei credenti si basa su tutto quello che Dio ha fatto 
per loro (cfr. Rm 5,6-11). Paolo ricorda loro che sono stati 
oggetto di un’iniziativa salvifica in forza della quale Dio li 
ha «pre-conosciuti» e «pre-destinati», perché fossero con
formi all’immagine del Figlio suo, e questi potesse essere 
così il primo di molti fratelli. In altre parole, i credenti sono 
stati scelti da Dio e destinati alla salvezza perché lui stesso 
ha deciso di costituirli «figli nel Figlio», prima ancora che 
potessero fare qualunque cosa capace di meritare tale dono 7

l7'1 MGSC, n. 52, p. 132.
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ili grazia. Il concetto di predestinazione, di cui Paolo si 
serve per rivolgersi a interlocutori già cristiani, non impli
ca una decisione divina che comporti la scelta di alcuni e 
Reclusione di altri; al contrario, l’Apostolo se ne serve per 
mettere in luce la gratuità del dono che essi hanno ricevuto 
prima ancora che potessero anche lontanamente pensare di 
meritarlo con le proprie opere, e quindi sperare nell’amo
re di Dio, divenuto manifesto in G esù 175. A tale riguardo, 
inoltre, Martin Lutero, soprattutto ne II servo arbitrio del 
1525, ha

sostenuto per tutta la vita, sulle orme di Agostino e del resto 
anche di tutto il Medioevo, una predestinazione assoluta da 
parte di Dio di tutti gli uomini alla salvezza o alla perdizione. In 
questo egli è, come molti prima di lui e ancora molti dopo di lui 
fin nel XX secolo, un infelice erede di Agostino e del suo (per 
lui inevitabile) fraintendimento della dottrina paolina contenu
ta nella lettera ai Romani (Rm 9-11) [...] Solo nei nostri anni va 
pian piano dissolvendosi l’incantesimo di questo tremendo 
smarrimento teologico, e precisamente non solo sotto l’influsso 
di una corretta esegesi di Rm 9-11, bensì anche e soprattutto gra
zie all’impostazione sistematica completamente nuova, che dob
biamo alla «dottrina dell’elezione» di Karl Barth1''’.

Rm 8,29-30 ovviamente è stato scritto non in riferimen
to a Maria di Nazaret, ma a tutti i credenti in Cristo, «a  colo
ro che amano D io» (Rm 8,28); tuttavia, tra i credenti non si 
può fare a meno di includere la M adre del Signore. L’apo-

l;’ Cfr. P. Al.THAUS, La Lettera ai Romani, Paideia, Brescia 1970, pp. 173-176; H. 
SCHLIER, 1m Lettera ai Romani, Paideia, Brescia 1982, pp. 444-452; P. STUHI.MAC.11EH, 
ìm Lettera ai Romani, Paideia, Brescia 2002, pp.163-170.

l:' O.H. PESCH. Martin Lutero, cit., pp. 308-309; cfr. finterò assunto alle pp. 308- 
312. Per quanto riguarda invece la «dottrina dell’elezione» di Barth, cfr il volume ad 
opera dello stesso: K. BARTH, hi dottrina dell’elezione divina. Dalla Dogmatica eccle
siastica, a cura di Aldo Moda, UTET, Torino 1983; una presentazione dell’assunto Bar- 
thiano si trova sia nella «Introduzione» ad opera del curatore (cfr. ibidem, pp. 7-69), 
sia in B. FORTE, L'eternità nel tempo, cit., pp. 275-318, specialmente le pp. 286-294.
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stolo traccia il processo secondo cui si svolgono le azioni sal
vifiche di Dio: la chiamata, la giustificazione, la glorificazio
ne. A tal riguardo, la liturgia cattolica nella sua esperienza 
secolare applica il testo paolino alla prima dei chiamati, dei 
redenti, dei glorificati, la Vergine Maria. La  liturgia in ciò 
non fa altro che applicare un principio antico: ciò che nella 
Scrittura è detto in generale della Chiesa si applica in modo 
particolare alla Madre e Serva del Signore, icona della 
Chiesa dei giustificati dalla Grazia e dall’Amore, segno di 
speranza per tutti177. Per cui si può ben dire il tutto in due 
parole: dall’escatologia alla protologia178!

1,7 II beato Isacco della Stella ('*' 1 178 ca.) espone lucidamente tale principio: 
«Undc et in Scripturis divinitus inspirati*, quod de virgine matre Ecclesia universa- 
litcr, hoc de virgine nutre Maria singula ritcr, et quod de virgine matre Maria specia- 
liter, id de virgine matre Ecclesia gencraliter iure intelligitur» {Senno 51,8, in Sonrces 
chréUcnnes n. 339, p. 204). A partire da Rm 8,28-30 ha colto con densità teologico- 
liturgica la dimensione protologica ed escatologica del dato mariano l.M. CALABPIG, 
Il tempo salvifico e la Vergine alla luce della liturgia, in Aa. Vv., Maria nel mistero di 
Cristo pienezza del tempo e compimento del Regno, cit., pp. 251-343.

, /x La protologia, inf atti, è correlata con Y escatologia, in quanto il progetto di Dio 
all’inizio è illuminato nel senso migliore dal suo pieno compimento alla fine; la con
nessione tra protologia ed escatologia, inoltre, pur presente nei trattati di antropolo
gia teologica, non è  sufficientemente sviluppata (cfr. EG. BRAMBILLA, Antropologia 
teologica, cit., pp. 479-485; L.L. L adaria, Antropologia teologica, Piemnie-Università 
Gregoriana, Casale Monferrato-Roma 1986, pp. 302-322; W. H fnn , Protologia, in L. 
PaCOMIO /  V. Mancuso [Edd.], lexicon. Dizionario Teologico Enciclopedico, cit., 
pp. 841-843). Nella teologia contemporanca, Karl Rahner ha dato particolare rilievo 
alla protologia come compito della riflessione di fede per una comprensione più pro
fonda dell’uomo, indicando che «una protologia c possibile soltanto con ('risto e sol
tanto a partire da Cristo è concepibile nel suo essere formale proprio» (K. Rahnkr, 
Considerazioni fondamentali per l'antropologia e la protologia nell'ambito della teolo
gia, in Aa. Vv., Mysterium salutis. cit., Brescia 1970, voi. 4, p. 30; cfr. l’intero assun
to alle pp. 11-30). In una prospettiva diversa, ma non opposta, si porrà, invece, G io
vanni Paolo l i  che nella categoria del «principio» troverà e proporrà la chiave 
ermeneutica per una comprensione più profonda del disegno originario di Dìo, sem
pre presente nella storia dell’uomo /  donna e come la sua verità più genuina. Tn que
sta prospettiva lo scomparso Pontefice ha svolto le sue catechesi (1980-1984) sulla 
«teologia del corpo» (cfr. GIOVANNI PAOLO 11, Uomo e donna lo creò. Catechesi sul
l’amore umano. Città Nuova, Roma 2006 ). Una simile impostazione si trova in altri 
suoi importanti testi quali l’enciclica Redemploris Mater del 1987 e la lettera aposto
lica Mulieris dignitalem del 1988, che alla luce del «principio» affronta il tema della 
donna, della communio personarum e dello squilibrio in essi provocato dal peccato 
(cfr. T. STYCZEN, Comprendere l ’uomo. La visione antropologica di Karol Wojtyla, 
Lateran University Press, Roma 2005; P. VANZAN. Nel ventesimo della «Mulieris digni- 
tatem», in ìm Civiltà Cattolica 159 1.20081 n. 2, pp. 469-478).
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a ) La «rinascita escatologica» contemporanea

A partire dalla metà del secolo ventesimo, il trattato de 
Novissimis si tramuta, gradualmente, in questione escatolo
gica179. La  questione, densa di influssi per la fede, per la teo
logia, per la pastorale, è stata ripresa per l’uomo e per il cri
stiano della postmodernità180. Può essere indicata come una 
«rinascita escatologica» che, in campo cattolico, ha avuto 
in von Balthasar (t  1988) il suo epigone181; mentre si era 
fatta presente nella teologia protestante sin dagli inizi del 
secolo e, successivamente analizzata da K. Barth e, in pro
spettiva nuova, da J .  Moltmann182. Tale interesse e rinnova
mento, che non facevano sconti all’escatologia preceden
te183, hanno inteso nell’intendere l’escatologia non più come 
ultimo capitolo della teologia, ma come il punto di parten
za della stessa riflessione teologica, considerando anche la 
riconciliazione tra gli «incarnazionisti» e gli «escatologisti» 
nel frattempo intercorsa. Si è così passati dall’alternativa 7

l7'’ Cfr. G. C O L Z A N l, L'escatologia nella teologia cattolica degli ultimi trent’anni, in 
A a .V v ., L’escatologia contemporanea, Messaggero, Padova 1995, pp. 81-120; Idkm, 
Escatologia e teologia della storia, in G. C A N O B B lO  /  P. C O D A  (Edd.), lui teologia del 
XX secolo: un bilancio, cit., voi. 2, pp. 483-569; alle pp. 555-560 è offerta un’ampia 
bibliografia.

Is,) Rahner denunciava, infatti, un’escatologia divenuta servizio informativo sugli 
avvenimenti futuri e proponeva una sua integrazione nella cristologia e nell’antropo
logia così da farne un discorso sull’«esistente uomo» nel modo del compimento (cfr. 
K. RaiìNLR, Corso fondamentale sulla fede. Introduzione al concetto di cristianesimo, 
Paoline, Roma 1984, pp. 547-567).

IS1 Cfr. H.U. VO N  BALTH ASAR , I novissimi nella teologia contemporanea, Querinia- 
na, Brescia 1967; il saggio era apparso nel 1957 in un’opera collettiva. Nell’edizione 
italiana l’opera presenta un’introduzione di Eliseo Ruflini: «Dati e prospettive di teo
logia escatologica nel pensiero di H.U. von Balthasar» (ibidem, pp. 9-25), con inte
ressanti riflessioni sul rapporto tra le nuove prospettive escatologiche e l’assunzione 
di Maria (ibidem, pp. 21-23).

IW Si vedano ad esempio: D. W lE D E R K E H R , Prospettive dell'escatologia, Queri- 
niana, Brescia 1978; M. B o r d o n i  /  N. ClOl.A, Cesia nostra speranza. Saggio di esca
tologia, EDB, Bologna 1988; J. M O L T M A N N , L'avvento di Dio. Escatologia, Queri- 
niana, Brescia 1998.

Cfr. P. M0li.HR G oldkuhle, Le diverse accentuazioni postbibliche del pensie
ro escatologico nel corso della storia, in Concilium 5 (1969), pp. 40-57.
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alla giustapposizione; dalla giustapposizione alla connes
sione stretta e causale, fino all’indicazione dell’escatologia 
quale angolo visuale e oggetto formale dell’intero corpus 
theologicumm. Intesa in questo modo, la «rinascita escato
logica» ha prodotto altri approfondimenti teologici noti 
come escatologia e ortoprassi, teologia della speranza, teo
logia politica, teologia della liberazione, etc.184 185.

M olto è stato approfondito sotto il versante biblico, nel 
senso che è stata messa in luce la presenza, nell’Antico Te
stamento e nel Nuovo Testamento, di diversi modelli esca
tologici, e tra questi alcuni non propriamente distanti dal 
pensiero greco186. Sulla base di una concezione finalistica 
della storia (in contrapposizione alla concezione ciclica del 
mondo ellenistico e alle altre culture del tempo), la tradi
zione veterotestamentaria possiede una teologia della pro
messa (o della speranza), che conosce fondamentalmente tre 
momenti: il periodo pre-projetico-, quello profetico propria
mente detto; il periodo post-esilico. Tre testi emblematici ne 
possono riassumere le rispettive caratteristiche: Dt 6,3; Is 
9,1-6; Dn 12,1-3. Il popolo ebraico, lavorando sul concet
to di «alleanza», è arrivato lentamente a conclusioni a cui 
altri popoli erano arrivati anche prima, ma unicamente nel 
contesto dell’immortalità. Si ricordano importanti passag
gi intermedi, prima della elaborazione finale, come i due 
casi di Enoch (cfr. Gen 5,24) e di Elia (cfr. 2Re 2,11-12), i 
cosiddetti Salmi mistici (cfr. Sai 16; 49; 73), i testi della 
resurrezione nazionale (fra cui emerge Ez 37,1-14): tali pas
saggi intermedi adempiono ad un servizio di preparazione 
psicologica. Il Nuovo Testamento, invece, non ha alcuna 
esitazione sulla sorte dei trapassati in attesa della resurre -

184 Cfr. R. ClBELLINI, La teologia del XX secolo, cit., pp. 297-320.
185 Cfr. ibidem, pp. 297-409.
I81’ Gir. Cr. PROSINO Aspettando l'aurora. Saggio di escatologia cristiana, EDB, Bo

logna 1994.
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/ione finale187. Basti ricordare Le 16,19-31; 23,43; Fil 1,23; 
2Cor 3,1-10: la retribuzione c’è ed è piena subito dopo la 
morte. L’annuncio deU’arrivo dei tempi messianici è comu
nicato da Gesù con le categorie del Regno: secondo la visio
ne dei vangeli sinottici, infatti, Cristo si è presentato alla 
ribalta della storia come l’araldo del regno prom esso188. I 
lesti biblici richiamati non sono però omogenei; per alcu
ni, il Regno è già arrivato, per altri la sua venuta è riman
data nel futuro.

G li esegeti si sono divisi sin dagli inizi sulla questione del 
messaggio escatologico di matrice biblica, dando luogo a 
diverse correnti, che vanno àa\Y escatologia conseguente di 
A. Schweitzer e dei modernisti; siti escatologia realizzata di 
Ch. E. Dodd e di altri anglicani; a lì’ escatologia iniziata di
O. Cullmann e dei cattolici, mentre la escatologia esistenzia
le radicale di R. Bultmann rimane un caso a parte. Infatti,

come osserva Ernst Bloch in A teismo nel cristianesimo (1968), 
nel «bel salotto religioso» di Bultmann l’escatologia viene 
disinnescata, cioè viene «rimossa dallo spazio esplosivo stori
co-cosmico e dal Cristo che vi si trova come una carica di 
dinamite, per essere introdotta nell’anima isolata». Un auten
tico ricupero dell’escatologia biblica significava ricollocarla 
nello «spazio esplosivo» della storia. Le prospettive di Cull
mann sulla «storia della salvezza», e soprattutto quelle di Pan- 
nenberg sulla «rivelazione come storia» e sulla resurrezione

Va ricordato in questo ambito il discorso escatologico del Signore, discorso 
clic si trova in tutti i tre vangeli sinottici, cioè nei capitoli 24-25 di Mt, nel capitolo 
1 3 di Me e in Le 17,20-37 e 21,5-36. «Il discorso escatologico di Gesù ha costituito 
per lungo tempo una delle principali “croci” per gli esegeti cattolici. La difficoltà di 
interpretazione dipendeva principalmente dal fatto che il discorso veniva considera
to come un discorso di genere letterario in parte storico, mentre probabilmente è un 
discorso di genere letterario apocalittico, il quale è un genere letterario in parte sto
rico, in parte immaginario (dove la parte immaginaria ha la funzione di simboleggia
re altre realtà storiche)» (G. BLANDINO, il giudizio c la resurrezione. 11 discorso esca
tologico di Gesù, ADP, Roma 2000, p. 5).

,SI< Sulla parte biblica cfr. il volume dell’esegeta domenicano M.É. BoiSMARD, La 
nostra vittoria sulla morte: «resurrezione» ? , Cittadella Editrice, Assisi 2000, pp, 17-133.
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come «prolessi» andavano in questa direzione. Ma sarà il teo
logo evangelico J. Moltmann a presentare un articolato pro
getto di teologia escatologica intesa come escatologia storica, 
ch’egli svolgerà come dottrina della speranza e della prassi 
della speranza189.

N el travagliato ma tecondo periodo di recezione del 
Concilio Vaticano II sempre più si fa strada la tesi teologi
ca, sostenuta da studiosi, protestanti e cattolici, della resur
rezione immediata dopo la morte e quindi della immediata 
glorificazione'90. Tale opinione non è ritenuta valida dalla 
dottrina ecclesiale, secondo la quale vi è una durata inter
media tra la morte e la resurrezione, che avverrà nell’ulti-

,R<1 R. G ib k l l t n i , La teologia del X X  secolo, cit., p. 299.
Opinione portata avanti dai teologi della «resurrezione nella morte», i quali 

sostengono una resurrezione senza relazione al corpo che visse e ora è morto, sop
primendo l’esistenza dopo la morte di un'«anima separata», che considerano un resi
duo di platonismo. La tesi è stata vagliata, criticata e condannata dal documento-stu
dio redatto dalla COMMISSIO TllEO LO GlCA TntkrNATIONAUS, Sine affirmatione, del 
16 novembre 1991, in Enchiridion Vaticanum, cit., voi. 13, nn. 448-572, pp. 260-351 
(cfr. il commento ad opera di P.C. Pi ION, Current Thcology. Contemporary contesi and 
issues in Escatology, in TbcologicalStudics 55 [ 1994.1, pp- 507-536). Collegata a que
sta tematica c’è quella legata all 'anima della creatura umana (cfr. (XX', nn. 362-368; 
Catechismo della Chiesa (Miotica. Compendio, nn. 69-70), negli ultimi anni soggetta 
a interesse di ordine biblico, linguistico, filosofico, antropologico, teologico, escato
logico e mariologico (cfr. J . Moi.TMANN, L ’avvento di Dio, cit., pp. 71-79; G. Ravasi, 
Erette storia dell'anima, Mondadori, Milano 2003; C . MOLARI, Anima, in A a . V v ., 
Teologia. I Dizionari, cit., pp. 46-72; A a . V v ., L'anima tra scienza c fede, a cura 
dell’Associazione Medici Cattolici Italiani, San Paolo, Ciniscllo balsamo 2006; dal 
punto di vista psicologico, cfr. U. GALIMBERTI, Gli equivoci dell’anima, Feltrinelli, 
Milano 1987; Anima, in IDEM, Dizionario di Psicologia, Gruppo Editoriale L’Espres
so, Roma 2006, voi. 1, pp. 134-138) come mostra il recente c discusso studio del 
docente di teologia moderna e contemporanea presso l’università San Raffaele di 
Milano: V. MANCUSO L'anima c il suo destino, Raffaello Cortina, Milano 2007; il con
tributo, certamente innovativo e provocatore, che dialoga in modo privilegiato con 
la «coscienza laica», ha però ricevuto una stroncatura inappellabile dal gesuita docen
te di esegesi biblica al Pontificio Istituto Orientale di Roma: C. M a r u CCJ, L ’anima e 
il suo destino secondo Vito Mancuso, in La Civiltà Cattolica 159 (2008) n. 1, pp. 256- 
264. A livello mariologico, non si può non rammaricarsi con Mancuso per la man
canza assoluta di riferimenti a Maria, sia in senso protologico che escatologico; eppu
re Maria per quanto riguarda la questione dell’anima è oggetto /  soggetto importante, 
sia per ciò che riguarda «il primo istantantc della sua concezione» (immacolata con
cezione), sia per quanto riguarda «il termine della sua vita terrena» (assunzione in 
anima e corpo).
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mo giorno, cioè nel tempo della parusia e della consuma
zione finale191. Il Catechismo della Chiesa Cattolica, la sin- 
li'si del credo cattolico, afferma, infatti, che alla fine dei 
(empi «nel giorno del Giudizio [finale] tutti gli uomini 
compariranno col loro corpo davanti al tribunale di Cristo 
per rendere conto delle loro azioni»192. L’interrogativo po
sto da esegeti e teologi è se questa differenza, senza dubbio 
l eale sul versante della nostra storia, lo sia anche in se stes
sa, ossia sul versante della metastoria195. Altrimenti detto, ci 
si domanda se quanto è successivo per la nostra situazione 
viatrice lo sia per quanto concerne l’aldilà.

Alquanto schematicamente si può dire che oggi le tesi 
escatologiche sono sostanzialmente quattro:

•  affermazione di uno stadio intermedio e situazione di 
anima separata dal proprio corpo, realizzata per tutti i 
morti, a eccezione di Gesù Cristo e di Maria sua madre, che 
sono glorificati anche nel loro corpo;

1 ;1 P e r  quanto riguarda la resurrezione nell’ultimo giorno, la fede della Chiesa cat
tolica non ha mai subito tentennamenti: daU’antichissima Fides Damasi (clr. H .  
I X .N ZIN G K R  / P. H U N K R M A N N  ( E d d .) ,  Enchiridion symbolorum definitionum et deciti- 
rationum de rebus /idei et moribus, cit., n. 72, pp. 42-43), al simbolo Quicumque (cir. 
ibidem, n. 76, pp. 46-47), al Concilio unionista di Lione li (cfr. ibidem, n. 859, pp. 
488-489), alla costituzione Benediclus Deus di Benedetto XII (cfr. ibidem, n. 1002, 
pp. 522-525 ). Il Vaticano l i  ha espresso la stessa convinzione in LG, 48 e in Gaudium 
et spes, 14; così la lettera della C O N G R E G A Z IO N I! PLR LA D O T T R IN A  DKLLA P L O T , 
Kecentiores ilpiscoporum Synodi, su alcune questioni concernenti l’escatologia del 17 
maggio 1979, in Enchiridion Vaticanum, cit., Bologna 1981, voi. 6, nn. 1528-1549, pp. 
1034-1043.

1,2 CCC, n. 1059; cfr. anche gli assunti dottrinali su: «La Risurrezione di Cristo e 
la nostra», ibidem, nn. 992-1004; «Credo la vita eterna», ibidem, nn. 1020-1060; clr. 
anche la tesi di laurea sul tema in questione di M. V a n g o , L'immortalità dell’anima 
a l l  interno del dibattilo sull’escatologia intermedia, Ponti! icia Universitas S. Crucis, 
Bratislava 2000.

1,1 Clr. a questo riguardo il saggio di O.F. PIAZZA, immortalità dell’anima o risurre
zione? Una questione teologica ancora aperta, in G. Di FLOMKRl (Ed.), IJultimo proble
ma della vita: la morte. Atti del convegno di studio (San Giovanni Rotondo, 9-12 set
tembre 1993), Edizioni «Padre Pio da Pietrelcina», San Giovanni Rotondo 1995, pp. 
119-137. Clr., inoltre, EX. DORRWHl.L, Cristo l’uomo e la morte, Àncora, Milano 1993; 
P. ORLANDO, Dov’è, o morte, il tuo pungiglione? La mol te tra ragione e fede, Luciano, 
Napoli 1997; M.É. BoiSMARl), lui nostra vittoria sulla morte: «risurrezione»?, cit.; E. 
I OMATis (El).), La vita e il suo oltre. Dialogo sulla morte, Città Nuova, Roma 2001.
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•  affermazione di uno stadio intermedio ma anche di 
una resurrezione nella morte, che però raggiungerà la sua 
pienezza solo nella parusia-,

•  negazione dello stato intermedio in ragione della 
sostanziale identità tra escatologia individuale ed escatolo
gia universale (atemporalismó)-,

•  connotazione dello stato intermedio come separazio
ne anima-corpo, ma in una condizione diminuita come di 
sonno o in stato di annichilazione, cui risponderà un nuovo 
atto creatore di D io194.

Dalla partecipazione dei redenti per sola gratia alla co
munione eterna dei santi di Dio, vera «nuova creazione», 
non solo si rafforzano la fede e la speranza dei pellegrini, 
ma si motivano la gioia e l’inno di ringraziamento dei sal
vati dall’Amore trinitario: ecco, allora, che escatologia e 
protologia si incontrano per non lasciarsi più, perché è 
finalmente avvenuto il momento dell’estasi eterna di Dio 
con le sue creature. Tutto ciò è, asserisce Moltmann, esca
tologia divina, di Dio, che, come «al principio» si autoco- 
m unica, così «alla fine» del tempo e della storia, che egli ha 
determinato nel ricapitolare tutto e tutti nel Figlio, si auto- 
realizza e si autoglorifica, concretando altresì la piena e vera 
realizzazione e glorificazione delle creature che, nel modo 
conosciuto solo allo Spirito del Figlio, sono messe in grado 
di interagire con la stessa Trinità195. Osserva Moltmann:

1<>A T tratti decisivi dell’escatologia contemporanea sono esaminati da C. R U IN I, 
immortalità e risurrezione nel magistero e nella teologia oggi, in Rassegna di Teologia 
21 (1980), pp. 102-105; G .  G O Z Z I-L IN O , Nell'attesa della beata speranza, lille Di Ci, 
Torino 199.3, pp. 465-478; O.K P i a z z a , Escatologia individuale e comunitaria:prospet
tive nella teologia recente, in Aa.Vv., E  escatologia contemporanea, cit., pp. 279-511; 
C. MaruCOI, Resurrezione nella morte? Esposizione critica di una recente proposta, in 
Aa.Vv., Morte e sopravvivenza, AVii, Roma 1995, pp. 289-31.6; S. U bbj.A U , Escato
logia, in La Scuola Cattolica 126 (1998), pp. 109-155; 127 (1999), pp. 839-868; O.P. 
P IA ZZA , L'escatologia individuale e comunitaria, ira storia e attualità, in Annales 
LheologicHZ (2008), pp. 157-188.

11,11 Or. J. Moltmann, L’avvento di Dio, cit., pp. 551-568.
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La festa dell’eterna gioia viene preparata dalla pienezza di 
Dio e dal giubilo di tutte le creature. Non si avverte in profon
dità tale pienezza quando ci si limita a parlare di essere e di 
volere di Dio. Meglio sarebbe, pur ammettendo tutti i limiti 
che questa metafora comporta, parlare di fantasia di Dio, di 
quella sua immaginazione creativa dalla quale ha origine la 
vita. [...] Un creato che [...] conosce una sua trasfigurazione 
e glorificazione non può essere semplicemente effetto di un 
volere di Dio e nemmeno solo una risultanza del suo modo di 
realizzarsi, ma è come un grandioso cantico od una possente 
poesia od una meravigliosa danza della sua fantasia, dove si 
esprime la sua voglia di comunicare la divina pienezza. Il riso 
dell’universo è l’estasi di Dio1%.

2) D all’escatologia alla protologia:
Maria assunta in cielo in corpo e anima

La prospettiva protologico-escatologica che dà fonda
mento ed è caratteristica precipua della Dichiarazione di 
Seattle, è suggerita dal magistero dell’apostolo Paolo quan
do a proposito degli «eletti» asserisce: «Q uelli che D io ha 
predestinati li ha anche chiamati, quelli che ha chiamati li 
ha anche giustificati, quelli che ha giustificati li ha anche 
glorificati» (Rm 8,30). In tale testo-chiave è possibile co-

' " Ibidem, p. 368. Nel suo magistero anche Giovanni Paolo II, come J. Molt- 
mann, si è sforzato di mostrare la fantasia del Dio di Gesù Cristo a nostro vantaggio, 
parlando apertis verbis di «fantasia della carità» divina. Questo aspetto della fantasia 
della carità che ognuno deve possedere come condivisione fraterna dei bisogni del
l’altro è frutto di Dio-Carità, sorprendente e sempre inedita; tale tematica wojtylia- 
na di antropologia solidale e quindi di teologia solidale, è presente nel n. 50 della let
tera apostolica di Giovanni Paolo il Novo millennio ineunte, del 6 gennaio 2001 (in 
Enchiridion Vaticanum, cit., Bologna 2004, voi. 20, n. 103, pp. 102-103). Questa fan
tasia della carità (inventio caritatis) potrebbe essere considerata anche uno dei moti
vi fondanti il dono di redenzione e glorificazione fatto da Dio Trinità alla Madre del 
Verbo incarnato, trasfigurando la sua naturale e umana indigenza in ricchezza e bel
lezza di redenzione, di grazia e di santificazione (cfr. S.M. PERRELLA, «Non temere di 
prendere con te Maria (Matteo 1,20)», cit., pp. 145-146; Idem, ha verità dell’Imma
colata Concezione di Maria e il «depositimi f,idei», cit., pp. 110-117).
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gliere il paradigma (pattern) della grazia e della speranza 
«che -  continua la Dichiarazione di Seattle -  vediamo ope
rante in Maria, la quale occupa un posto proprio nel desti
no comune della Chiesa, come colei che ha generato nella 
sua propria carne il Signore della gloria»197. L’orientamento 
escatologico dell’opera deU’Unitrino, che con benevolenza 
e gratuità si è dispiegato nella persona e nella vicenda della 
M adre Immacolata del suo Figlio, consente ai cristiani 
orientali e occidentali di affermare che è veramente giusto 
e conveniente che, dopo tutta una vita all’insegna del F i
glio, della sola Parola e della Grazia che salva e santifica, 
D io l’abbia associata a sé nella gloria198, anche se la sacra 
Scrittura tace su tale singolare grazia e dono. Nonostante 
questo “silenzio” -  che diversi esegeti cattolici contempo
ranei non ritengono «assolu to»199 - ,  alcuni passi biblici -  
scrive a ragione la Dichiarazione comune -  «ci forniscono 
l’esempio di quanti seguono fedelmente i disegni di D io e 
vengono tratti alla presenza di Dio. Inoltre, questi passi 
offrono degli indizi o delle parziali analogie che possono far 
luce sul mistero dell’ingresso di M aria nella gloria»200. I 
passi biblici suggeriti, citati dal documento ecumenico, 
sono noti e richiamano personaggi che hanno a che fare 
con la sorte dei giusti/giustificati: il profeta Elia (2Re 2,11);

M G S C , n. 54, p, 105.
'** Clr. G. SÓLI, Storia dei dogmi mariani, cit., pp. 189-217; pp. 352-371; J. 

G a l o p , Maria, la donna nell’opera della salvezza, Pontificia Università Gregoriana, 
Roma 1984, pp. 293-311.

Or. A. S e r r a , Assunta, fondamenti biblici, in S. D e  l'IORES - S. M EO  (Edd.), 
Nuovo Dizionario di Mimologia, cit., pp. 162-167; PONTIFICIA AcaDEMIA MARIANA 
I.NTKRNATIONALIS, La Madre del Signore. Memoria Presenza Speranza, cit., n. 50, pp. 
71-73, ove fra l’altro si la giustamente notare: «Nel nostro tempo più che ribadire 
con puntiglio che la Bibbia non dice nulla sul mistero dell’Assunzione, sembra impor
tante chiedersi: è contro la Scrittura ammettere che in alcuni casi essa segna un orien
tamento costante, il quale, sotto l’assistenza e la guida dello Spirito di verità, viene 
sviluppato dalla riflessione teologica e dalla meditazione ecclesiale? Oggi è veramen
te necessario approfondire teologicamente la natura e il valore, i limiti e le leggi di 
questo orientamento o lettura globale della Scrittura» (ibidem, n. 50, p. 73).

-lH' MGSC, n. 56, p. 134.
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il profeta Enoch (Eb 11,5; cfr. G en 5,24); il protomartire 
Stefano (At 7,54-60); il ladrone pentito (Le 23,43)201. In 
campo cattolico, per esempio, J.M . Hernàndez Martinez ha 
considerato sin dal 1985 come fondamento biblico del dog
ma dell’assunzione di Maria non tanto i testi biblici tradi
zionali, così come aveva autorevolmente suggerito la Muni- 
ficentissimus Deus di Pio X II nel 1950 "A ma quella delle 
lorme o modelli di sopravvivenza presenti nelle Scritture, 
scorgendone e presentandone quattro:

•  la discesa nell’Ade della morte, cioè nello sheol come 
soggiorno fatto di silenzio e di oblio (cfr. Le 16,19-21: Laz
zaro e il ricco Epulone), pur mantenendo un certo legame 
con il corpo;

•  il rapimento o traslazione definitiva in cielo o assunzio
ne (Enoch, G en 5,24; Elia, 2Re 2,1-11; Le 23,43; iT s 4,17; 
Ap 11,12);

•  la risurrezione individuale immediata dei martiri indi
pendentemente dal cadavere implicante una «nuova crea
zione» del corpo (cfr. ITs 1,10; 4,13; Rm 4,24) e, infine, 
nella risurrezione escatologica (cfr. G v 5,28-29; Ap 20,13);

•  l ’esaltazione dopo l’abbassamento, per cui il servo di 
Jhwh e i giusti ottengono la vita piena nella comunione con 
Dio subito dopo la morte (cfr. Is 52,13; 53,8-12; Sap 3,1- 
10; 5,1-16) o in paradiso come luogo cristologico20’ .

21,1 Cfr. MGSC, n. 56, p. 134. Mentre il documento mariologico della FAMI del 
2CKX), a tal riguardo scrive come, secondo il parere di alcuni teologi favorevoli alla resar
redi*) in morie, «non si può escludere con assoluta certezza che altri giusti siano anch es
si glorificati in Cielo» (PONTIFICIA ÀCADEMIA MARIANA iNTERNATIONAI IS, Iji Madre del 
Signore, cit., n. 50, p. 69); lo stesso documento ricorda come tali teologi abbiano anche 
rilevale* la tendenza del giudaismo ad assegnale una sorte simile ad altri grandi perso
naggi di Israele: i patriarchi Abramo, Isacco e Giacobbe, Mosè, Barile ed Esdra; nel 
Nuovo Testamento, ai martiri di Ap 6,9-11 (clr. ibidem, nota 152, p. 69).

*'2 Cfr. S. De F iorks, Assunta, in IDEM, Maria. Nuovissimo Dizionario, cit., voi.
1, pp. 80-86.

Cfr. J.M. UF.RNÀNDEZ Martine/ , La Asunción de Marra en vi debaie aduni 
sobre la escatologia intermedia, in Llpbemeridcs Mariologicae 35 (1985), pp. 40-45.
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Appare evidente, quindi, come nella sacra Scrittura si 
trova un modello particolarmente adatto per esprimere la 
glorificazione integrale e celeste della persona di Maria: la 
partecipazione al destino eterno del Figlio-Signore «assun
to in cielo» (Me 16,19; At 1,11). A tale riguardo, uno dei 
recensori della Dichiarazione di Seattle, il cattolico Angelo 
Maffeis, osserva:

Tale modo di leggere la testimonianza biblica ispirato dal 
criterio di analogia con gli esempi di «escatologia anticipata» 
menzionati, familiare alla tradizione cattolica, secondo il 
documento, non deve essere necessariamente rifiutato, ma 
può essere condiviso anche da parte anglicana. Poiché la logi
ca alla base della lettura dei dati biblici che hanno portato alla 
maturazione di questa convinzione nella Chiesa cattolica non 
è da respingere in linea di principio da parte anglicana204.

Il linguaggio misurato e accorto della Dichiarazione di 
Seattle, che parla di indizi, di parziali analogie, di modello 
biblico dell’anticipazione escatologica volti a far luce sul 
«m istero dell’ingresso di M aria nella gloria»205, potrebbe 
indurre a un equivoco che va chiarito in quanto, per ciò che 
riguarda il magistero autentico cattolico (cfr. Lumen gen- 
tium, 25 )206, sull’escatologia non si insegna un'«escatologia

L’esegeta cattolico Aristide Serra, invece, nelle testimonianze biblico-giudaiche su 
«risurrezione» c «consolazione» dal secolo II a.C. al secolo I d.C., vede una possibi
le attestazione della promessa e del dono che Cristo avrebbe fatto alla Madre pro
mettendole di ritornare da lei nel giorno della sua dipartita da questo mondo per con
durla nell’Eden dell’immortalità (cfr. A. SERRA, il  Assunta, segno di «speranza e 
consolazione» per il peregrinante popolo di Dio, in Aa. Vv., L'Assunzione di Maria 
Madre di Dio, cit., pp. 203-246).

204 A. Mafff.is, Figlia della Parola, il documento del dialogo anglicano-cattolico su 
Maria, cit., p. 365.

21,5 Cfr. MGSC, n. 56, p. 134.
2,v' Nella costituzione conciliare autbentice significa «con autorità»: cfr. I. 

SCHINELLA, Il magistero autentico. Genesi., semantica e significalo di «authenticum», 
in La Scuola Cattolica 11.8 (1990), pp. 253-263; cfr. anche: P. LARGO DOMJNGUEZ, 
«Auctoritas» y «Ratio» (o elMagisterio dentro de los Umites de la mera razón teològi
ca), in ìipbemerides Mariologicae 42 (1992) 59-9.5.
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nella m orte» dei giusti /  giustificati, ma una escatologia 
intermedia, che si completerà «nell’ultimo giorno» (cfr. G v 
6,59-40.44.54; 11,24), «alla fine del m ondo» (Lumen gen
ti um, 48). La risurrezione dei morti è intimamente associa
la alla Parusia di Cristo (cfr. lTs 4,16)207. Dal punto di vista 
mariologico -  ma a quanto pare nessuno dei commentato- 
ri cattolici del testo anglicano-cattolico lo ha annotato -  la 
( ihiesa cattolica ritiene fermamente che per la M adre del 
Signore, per grazia di Dio onnipotente, si debba parlare di 
rcsurreclio in morte, come ha insegnato Paolo VI nel n. 15 
della Sollemnis Professio jidei del 196820S. Il recente Cate
chismo della Chiesa Cattolica asserisce che la glorificazione 
della Vergine è singolare partecipazione alla Risurrezione 
del Figlio e anticipazione della risurrezione che anche gli 
altri redenti riceveranno nella parusia209. Nella Dichiara
zione di Seattle sorprende, poi, l’assenza di riferimenti al 
magistero authenticum (cfr. Lumen gentium, 25) di Giovan-

21,7 La Parusia (letteralmente «presenza», «arrivo») per il N I’ (cfr. lTs 4,15; lCor 
,23) indica il «ritorno di Cristo» al termine della storia per giudicare il mondo (cfr. 

Mt 24,29-31; 25,31-46). Esso sarà il «giorno del Signore» (lCor 1,8), quando Cristo 
«riapparirà una seconda volta» (Es 9,28). 1 cristiani, da parte loro, devono attende
re quel giorno con operosa vigilanza epazienza (cfr. Gc 5,7-8; 2Pt 1,16; 3,4.12; lGv 
2,28): esso è il compimento dell’evento Cristo, che porterà alle creature umane il loro 
stesso definitivo compimento: il giudizio, che porta con sé salvezza o condanna; la 
consumazione della salvezza per la comunità ecclesiale con la risurrezione dei morti 
e la ricapitolazione dell’intero cosmo (cfr. CCC, nn. 673; 1001; 1020-1049; G. 
Ancona, Escatologia cristiana, cit., pp. 339-360; IDEM, La parusia come compimento 
dell’evento Cristo, in Rivista Teologica di Lugano 10 [20051, pp. 41-54).

20S In A età Apostolicae Sedis 60 (1968), pp. 438-439; ed Enchiridion Vaticanum, 
cit., Bologna 1985, voi. 3, n. 551, pp. 260-261. Il «Credo del Popolo di Dio» di 
Paolo VI -  si tratta di una vera e propria professio jidei grazie alla quale il popolo cri
stiano viene messo in grado di distinguere con chiarezza ciò che appartiene alla fede 
cattolica e, dall’altra parte, ciò che è, invece, speculazione teologica o anche sempli
ce opinione privata -  è stato redatto e proposto come testimonianza del Vescovo di 
Roma alla lede comune in un momento difficile di recezione del Concilio Vaticano 
li. Secondo recenti studi di archivio alla redazione della Sollemnis professio fidei 
hanno influito in modo determinante sia il teologo e cardinale elvetico Charles 
Journet, sia il filosofo francesce Jacques Maritain, entrambi amici personali del 
Pontefice (cfr. G. VALENTE, Paolo VI, Maritain e la fede degli apostoli, in 30 Giorni 
26 [2008] n. 4, pp. 46-61).

* w Cfr. CCC, n. 966; Catechismo della Chiesa Cattolica. Compendio, nn. 197 e 199.
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ni Paolo II: essa si limita a richiamare un suo documento 
minore210, la lettera apostolica del 16 ottobre 2002 Rosci- 
riurn Virginis Maria e211 e tace, invece, sull’enciclica Redemp- 
turis Mater. In essa, intatti, sono preponderanti diverse te
matiche quali la predestinazione, la benedizione-elezione in 
Cristo delle creature e della Vergine, la straordinaria ca
pacità creativa della grazia divina, la risposta esemplare di 
fede di Maria, la cooperazione della Serva del Signore alla 
redenzione /  salvezza, la speranza escatologica dei reden
ti212. Papa Wojtyla si era, comunque, intrattenuto più volte 
su tale tematica escatologico-mariana con approfondim en
ti che forse meritavano di essere segnalati:

•  la probabile morte della Vergine M aria213, un destino 
mortale ritenuto molto probabile sulla base di motivazioni

21,1 Scrive a raJ riguardo la Dichiarazione di Seattle: «Nel 2002, papa Giovanni 
Paolo II rafforzò la centratura cristologicu del rosario proponendo cinque “misteri 
della luce” tratti dai racconti evangelici del ministero pubblico di Gesù compreso tra 
il suo battesimo e la sua passione» (MGSC, n. 48, p. 130).

211 In Ac tu Apostolicae Sedis 95 (2003), pp. 5-36; ed Enchiridion Vaticanum, cit., 
Bologna 2005, voi. 21, nn. 1167-1250, pp. 846-923; cfr. Aa.Vv., Riflessioni sulla 
Lettera Apostolica di Giovanni Paolo II «Rosarium Virginis Marine». Quaderni de 
L’«Osservatore Romano» n. 64, LEV, Città del Vaticano 2003.

212 Cfr. Acni Apostolicae Sedisi*) (1987), pp. 361-433; lincbiridion Vaticanum, cit., 
Bologna 1990, voi. 10, nn. 1272-1421, pp. 906-1043. Su questa enciclica che ha avuto 
riscontri positivi nel cattolicesimo e nell’ortodossia, cfr. l l.U. VON BALTHASAR /  J. 
RatzingiìR, Maria il Sì di Dio all'uomo. Introduzione e commento all’enciclica 
«Redemptoris Mater», Queriniana, Brescia 1987. Per parte sua, qualche settore del 
protestantesimo ha manifestato esplicite riserve: cfr. V. SUBILIA, Attualità di un con
formismo antico. Lienciclica Redemptoris Mater, in P. Ricca /  G. ToORN, G li evange
lici e Maria, Claudiana, Torino 20052, pp. 51-63.

215 Su tale problematica cfr. MGSC, n. 58, pp. 135-136, ove tra l’altro si afferma 
che «il dogma non adotta una particolare posizione su come ebbe fine la vita di 
Maria»; mentre nella nota esplicativa 10 dello stesso n. 58 si asserisce: «Il riferimen
to, nel dogma, a Maria assunta “in anima e corpo” ha generato per alcuni delle dif
ficoltà, sul piano storico e su quello filosofico. 11 dogma lascia peraltro aperta la que
stione di cosa significhi, in termini storici, l’assenza dei suoi resti mortali. Inoltre, 
“ assunta in anima e corpo” può essere visto nelle sue implicazioni cristologiche ed 
ecclesiologiche. Maria come “genitrice di Dio” è intimamente, e di certo corporal
mente, legata a (disto: la stessa glorificazione corporea di quest’ultimo ora li com
prende entrambi. E dal momento che Maria genera il suo corpo di carne, lei è inti
mamente legata alla Chiesa, corpo di ('risto. In breve, la formulazione del dogma 
risponde, in riferimento a Maria, a questioni teologiche, piuttosto che storiche o filo
so! ielle» {ibidem, p. 135). Sulla questione della «corporeità», che ha trovato in E

190



ri-istologiche e soteriologiche, affrontata in una catechesi 
specifica del 1997214;

Kosenzweig. E. Lcvinas ed altri, i propugnatori del suo innegabile valore per l’antro
pologia e, quindi, anche per la teologia e, in virtù del principio di «totalità», per la 
stessa mariologia, e in essa per la questione assunzionista, cfr. B. PORTE, L'eternità nel 
tewl>o. Saggio di antropologia ed etica sacramentale, cit., pp. 50-55; C. Mn.TTKl.LO. 
Significato deir Assunta nella gloria in corpo e anima nella cultura contemporanea, in 
Aa. Vv., L’Assunzione di Maria Madre di Dio, cit., pp. 263-306. Cfr. anche le consi
derazioni del teologo ed antropologo I. SANNA, l i  identità aperta. Il cristiano e la que
stione antropologica, Queriniana, Brescia -5K)6, pp. 317-355. Sulla tematica si è anche 
attardato lo psicologo Umberto Galimberti, secondo cui da «centro di irradiazione 
simbolica nelle comunità primitive, il corpo è diventato in Occidente il negativo di 
ogni “valore”, che il sapere, con la fedele complicità del potere, è andato accumu
lando. Dalla “ follia del col po” di Platone alla “maledizione della carne” nella religio
ne biblica, dalla “lacerazione” cartesiana della sua unità alla sua “anatomia” a opera 
«Iella scienza, il corpo vede concludersi la sua storia con la sua riduzione a “ forza- 
lavoro” nell’economia, dove più evidente è l’accumulo del valore di segno dell’cqui- 
v-.tlenza generale, ma dove anche più aperta diventa la sfida del corpo sul registro del
l’ambivalenza» (U. G a l im b e r t i , Il corpo. Feltrinelli, Milano 2005", p. 12; cfr. in modo 
particolare il capitolo III: «La religione biblica e il sacriiicio del corpo nell'economia 
della salvezza», ibidem, pp. 57-68).

214 La questione della morte o non molte della Madre del Risorto, lasciata volu
tamente decadere da Pio XII per non entrare nella querelle teologica del tempo (mor- 
tolisti ed immortalisti) nella lettera apostolica Munificentissimus Deus, con la quale si 
sanciva il dogma dell’Assunzione (F. De Soi.à, La muerte de la Santissima Virgen en 
la costitución apostòlica «Munificentissimus Deus», in Estudios Marianos 12 L1952J, 
pp. 125-156), viene ripresa, e questa è la prima volta dopo il 1950, da Giovanni 
Paolo II nella catechesi del 25 giugno 1997. In essa il Papa si chiedeva: «È  possibile 
che Maria di Nazaret abbia sperimentato nella sua carne il dramma della morte? 
Riflettendo sul destino di Maria e sul suo rapporto con il divin Figlio, sembra legit
timo rispondere affermativamente; dal momento che Cristo è morto, sarebbe diffici
le sostenere il contrario della Madre» (Insegnamenti di Giovanni Paolo II, cit., voi. 
XX/1, p. 1608; cfr. l’intera catechesi dal titolo «La Dormizione della Madre di Dio», 
pp. 1608-1610). Non bisogna dimenticare di collegare l’Assunzione con l’Immacola
ta, e a questo riguardo Duns Scoto insegnava che esiste una duplice tipologia della 
morte: l’una ex peccato, l'altra ex conditone naturar. La prima include un fatto mora
le e, perciò, la pena; la seconda, invece, è un fatto naturale e, quindi, esclude la pena. 
La prima, che comporta la corruzione fisica, del corpo, la subiscono tutti gli esseri 
umani; la seconda invece -  quella di Maria -  è stata soltanto il compimento del pro
cesso biologico, insito nell’ordine della natura umana, e si risolse in un’immediata 
resurrezione. Da questa duplice distinzione Scoto e con lui altri teologi mortalisti 
deducono questo principio: Maria è stata redenta in modo totale e perfetto dal per
fettissimo Redentore. Per tale straordinario evento di grazia salvifica. Maria è stata 
preservata non solo dal peccato originale -  non dalla morte naturale biologica -, ma 
anche dalla corruzione del sepolcro quanto al corpo. Maria è morta e la sua morte è 
stata una «dormizione», un dolce passaggio, un transito dalla condizione mortale, 
passibile, alla condizione di pienamente glorificata, come insegna, seppur con accen
ti e motivazioni diverse, l ’Oriente ortodosso (cfr. S.M. Berretta, Ecco tua Madre fGv 
19,27], cit., pp. 257-261: «Morte di Maria?»; A. Kntazf.ee, La Madre di Dio nella 
Chiesa ortodossa, cit., pp. 147-152; IDEM, Dormitton de Mane dans l ’Eglise ortbodo- 
xe. in Cabicrs Marials 88 [ 1973 1, pp. 145-156).
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•  l’assunzione della Vergine come frutto maturo della 
mediazione pasquale del Crocifisso-Esaltato215.

A tal proposito, il biblista Aristide M. Serra ha sottoli 
neato in un suo recente studio un merito innegabile del 
pontificato wojtyliano: «Il Papa si è fidato dei teologi. La 
fatica convergente degli studiosi ha trovato un’adesione 
cordiale nel suo servizio petrino»216. Non è un caso che il 
suo ampio magistero rimanga una pietra miliare anche per 
la mariologia contemporanea.

3) D all’escatologia alla protologia:
Maria immacolata “fin dal principio”

Lo  schema escatologico che nella Dichiarazione di Seat
tle ha presieduto alla ri-recezione teologica ed ecumenica 
della dottrina sulla glorificazione della santa Vergine si 
riscontra anche per quanto riguarda la sua concezione im
macolata2'7 *. Infatti, osserva il documento ecumenico, il 
dogma sancito da Pio IX  ex cathedra nel 18542!s asserisce 
che la creatura Maria, predestinata dal consilium Dei a M a
dre del Verbo incarnato, ha avuto bisogno anche lei come 
tutte le altre creature della redenzione di Cristo, suo e no
stro Salvatore219. Tuttavia, il dogma, osserva la Dichiara-

215 Cfr. S.M. P hrrei.LA, liceo tua Madre (Gv 19,27), cit., pp. 134-166; pp. 257-261.
mA. SERRA, Fondamenti biblici e acquisizioni esegetiche nei documenti di Giovan

ni Paolo II, in Aa. Vv., Il magistero mariano di Giovanni Paolo IL Percorsi e punti 
salienti. Centro di Cultura Mariana «Madre della Chiesa», Roma 2006, p. 134; cfr. 
l’intero studio alle pp. 109-134.

2,7 Cfr. MOSCI, n. 59, pp. 136-137.
2,s Cfr. S.M. Perrf.I.LA, La verità dell’Immacolata Concezione e il «depositum 

fidai», cit., pp. 107-2.39, specialmente le pp. 137-149; (ì. PORRAI, L ’«irruzione della 
Grazia». Per un contributo al dialogo cattolico-protestante sul dogma dell’Immaco
lata Concezione (tesi di laurea in teologia con specializzazione in mariologia, Ponti
ficia Facoltà Teologica Marianum, Roma, Anno Accademico 2004-2005).

2|1’ Del dogma della concezione immacolata rii Maria la Scrittura non dice nulla 
direttamente, ma la Tradizione della Chiesa ha intravisto, sia pure germinalmente, in 
alcuni brani biblici i fondamenti di tale dono di C inizia; in base al Tota Scriptum, l’ese-
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/ione, per quanto riguarda la «nozione negativa di “ senza 
macchia” corre il rischio di oscurare la pienezza dell’opera 
della salvezza di Cristo. Non si tratta tanto del fatto che a 
Maria manchi qualcosa che gli altri esseri umani “hanno” , 
e cioè il peccato, quanto che la gloria della grazia di Dio 
l’ha ricolmata sin dall’inizio»220.

La gloria della grazia, sorprendente, preveniente ed 
abbondante, di Dio in Cristo ha raggiunto la persona di 
Maria «sin dall’inizio» della sua esistenza, asserisce in sin
tonia col dogm a cattolico la Dichiarazione di Seattle. A tal 
proposito si ricorda che con questa espressione la defini
zione dogm atica cattolico-romana ha voluto risolvere 
un’«antica controversia intorno al momento della santifi
cazione di Maria, dichiarando che essa ebbe luogo preci
samente nel primo istante del suo concepim ento»221. Va 
qui fatta una precisazione sull’espressione adoperata dal
la Ineffabilis Deus: «N el primo istante della sua conce
zione {in primo instanti suae conceptionis)»: l ’espressione, 
introdotta nella formula definitoria all’ultimo momento, 
sostituisce quella adoperata da papa Alessandro V II nel 
1661, nella bolla dogm atica Sollicitudo, la quale parlava 
chiaramente di preservazione dell’anima della predestina
ta M adre di D io «nel primo istante della sua creazione e 
della sua infusione nel corpo». La definizione del 1854 
non parla dell’infusione dell’anima nel corpo ma, affer
m ando la preservazione dal prim o istante della concezio-

gesi cattolica odierna ha approfondito, come per l’Assunzione, tale argomento speci
fico, come mostra A. SERBA, fondamenti biblici dell'immacolata?, in PATH 3 (2004), 
pp. 363-386; IDEM, Immacolata e Alleanza. Verso una verifica dei fondamenti biblici 
del dogma dt Pio IX, in Aa. Vv„ Il dogma dell’Immacolata Concezione di Maria. Pro
blemi attuali e tentativi di ricomprensione. Atti del XIV Simposio Internazionale Ma- 
riologico (Roma 7-10 ottobre 2003), Marianum, Roma 2004, pp. 223-269.

22" MGSC, n. 59. p. 136.
221 MGSC, n. 59, nota 11, p. 136; dal punto di casta storico-dogmatico, cfr. G. Soll, 

Storia dei dogmi mariani, cit., 275-293 ; S. CECCHIN, La definizione dogmatica della 
Immacolata Concezione di Pio IX (8 dicembre 1854), in PATII 3 (2004), pp. 403-438.
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ne, suppone che l’anima sia stata infusa in questo momen
to. La ìneffabilis Deus prescinde da tutte le teorie prece
denti sul concepimento del bambino e si limita a dichia 
rare che la persona di M aria è stata preservata, fin dal 
primo istante della sua esistenza, dal peccato originale222 * *. 
Ma, osserva il teologo e luterologo cattolico Brunero Ghe- 
rardini,

poiché la formula tace sul momento delfanimazione, non 
sembra ad alcuni che possa escludersi qualche breve o brevis
simo coinvolgimento di Maria nel peccato originale: un coin
volgimento coesteso aH’intervallo, anche se non facilmente 
quantificabile, tra concepimento ed animazione225. Se non 
che, Maria non ancor animata non è Maria; il senso del dogma 
consiste soprattutto nel sottolineare che il soggetto dell’imma- 
colata concezione non fu l’anima (Alessandro VII) bensì la 
persona di Maria (Pio IX). Ma la persona è unità d’anima e 
di corpo; né si dà persona che non sia codest’unità. Ne discen
de che il primo istante, del quale il dogma parla, è quello nel 
quale la persona insorge nella sua interezza ed individualità. 
Qualunque sia la soluzione del problema dell’animazione,

222 Cfr. J. Al,FARO, La fòrmula definitoria de la ìnmaculada Concepcdón, in Aa. Vv.,
Virgo Immaculata, Academia Mariana Tnternationalis, Romac 1954, voi. 2, pp. 252- 
259; cfr. l’intero studio alle pp. 201-275.

22' Oggi, nel tempo postmoderno della scoperta del genoma umano, della -  in 
taluni casi -  sfrontatezza della genetica, la questione è improponibile; anche se resta
no sempre un mistero per l’uomo i riflessi spazio-temporali dell’azione di Dio, nes
suno mette in dubbio che concepimento e animazione della persona siano coinciden
ti. Oggi, inoltre, la questione deirorigine /  infusione deH’anima nella persona e la 
correlativa questione del peccato originale sono tematiche assai scottanti. Per esem
pio. Mancuso ritiene che i dogmi dell'origine dell’anima da parte di Dio e del pec
cato originale da parte deU’iiomo facciano a pugni tra di loro e, quindi, vadano rifor
mulati, in quanto così come sono formulati e insegnati dal cristianesimo non tengono
(cfr. V . M a n c u s o , L ’anim a e il suo destino, cit., pp. 77-107; 160-172). Lo studioso, 
andando in senso opposto rispetto al magistero cattolico, asserisce: «L’affermazione 
deirorigine divina dell’anima non deve portare a escludere il ruolo attivo dei genito
ri nella sua generazione. Il fatto che l’anima abbia una natura spirituale non esclude 
la sua origine materiale. Quanto al peccato originale [...] io credo che la ragione teo
logica imponga una riformulazione ancora più severa. Dico ragione teo-logica perché 
è sulla base di Dio come Logos che si vede che il dogma del peccato originale, così 
com’c, non tiene» (ibidem, p. 167).
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Maria incomincia ad essere veramente Maria solo ed in quan
to comincia ad essere persona22'1.

Ritornando all’espressione «sin dall’inizio» volutamente 
adoperata dalla Dichiarazione di Seattle, essa non specifica 
il «m om ento» in cui è accaduto l’evento della redenzione 
della Vergine224 225. Certamente Maria, néTessere stata in e per 
Cristo in modo singolare, non poteva non divenire la Tutta 
Santa. In lei, per volontà e dono divini, si «riverbera» un 
«codice di santità» nella pluralità dei suoi aspetti: un codice 
della grazia, munificamente elargita; un codice della lede, 
liberamente donata; un codice di santità rappresentativa, sia 
di Israele, sia della Chiesa e del mondo amato dall’amore 
misericordioso di Dio226.

A seguito della questione, il documento anglicano-catto
lico compie un’importante ed ulteriore precisazione che è 
utile riportare:

L’affermazione di Paolo in Rm 3,23, «tutti hanno peccato e 
sono privi della gloria di Dio», potrebbe all’apparenza esclude
re qualsiasi eccezione, compresa Maria. Tuttavia, è importante

224 B. CiiiiìRARDiNi, La Madre. Maria in una sintesi storico-teologica, Casa Ma
riana, Lrigento 1989, pp. 164-165; clr. l’intero assunto alle pp. 163-166.

22> La redenzione preservativa di Maria non ha comportato per lei l’annullamen
to o la deroga dalla sua condizione di creatura umana «fallibile» e «fragile», sia dal 
punto di vista dell’essere che del conoscere e dell’agire; Maria ha sperimentato la 
povertà e l’indigenza comune a tutte le persone umane (clr. B. FORTK, L’eternità nel 
tempo, cit., pp. 82-111: «Antropologia negativa»); ma la Grazia in lei ha latto cose 
grandi, le ha comunicato uno speciale statuto, un codice dì singolare santità. Ciò decli
na un latto decisivo per tutta l’umanità: è il mistero della grazia dell’Unitrino che 
domina e porta a compimento l’economia della salvezza. Esso, osserva giustamente 
René Laurentin, è «un mistero d’amore: l’amore divino che, a differenza del nostro, 
non dipende dal suo oggetto, ma lo crea, si dispiega qui senza ostacolo. Proprio in 
seno al mondo invecchiato, egli riprende la creazione alla sorgente, facendo di Maria 
la più amabile, la più attraente delle creature: quella in cui Dio potrà, senza compro
messo col peccato, stabilire la sua dimora. L’immacolata Concezione è il trionfo della 
sola grazia di Dio: Sola gratta» (R. LAURENTIN, La Vergine Maria, cit., pp. 224-225).

22“ (4r. G. BRUNI, Chiamati alla santità sulle orme di Maria, in Aa. Vv., Maria guida 
sicura in un mondo che cambia, Centro di Cultura Mariana «Madre della Chiesa», 
Roma 2002, pp. 89-105.
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osservare il contesto retorico-apologetico del tema complessivo 
di Romani 1-3, che è preoccupato di mostrare che vi è un’ugua
le condizione di peccato negli ebrei e nei gentili (cfr. 3,9). Rm 
3,23 ha un fine del tutto specifico in un contesto che è slegato 
dall’essere «senza macchia» di Maria o da altro che la riguardi227.

Nella dichiarazione ecumenica, inoltre, è evidente la dif
ficoltà sollevata dal ricorso, nella dottrina cattolica, alla 
categoria negativa di «assenza di peccato», cioè di «pecca
to originale»228, e di «peccato attuale», in quanto potrebbe

111 MGSC, n. 59, nota 12, p. 136: giustamente il documento ecumenico rileva il 
contesto dell’afiermazione paolina, incentrato a mostrare la «giustizia di Dio» dinan
zi a una umanità immersa nel peccato. L’Apostolo non è un moralista che si chiude 
in una condanna sterile e sdegnosa o che chiede cambiamenti radicali: se ha messo 
il dito nella piaga («tutti hanno peccato»), lo ha latto soltanto per indicare un’alter
nativa che non viene dall’uomo, ma da Dio. Perciò in Rm 3,21-31 egli passa a descri
vere un’altra rivelazione, quella di cui aveva già parlato all’inizio della sezione (cfr. 
Rm 1,17) c che ha per oggetto la «giustizia di Dio». Egli sviluppa il suo tema in tre 
momenti: anzitutto enuncia il concetto di giustif icazione mediante la fede (Rm 3,21-24), 
poi mostra che essa è la sola via efficace per ottenere il perdono (cfr. Rm 3,25-26) e 
infine ne illustra la portata universale (cfr. Rm 3,27-31); cfr. P. A l t i i a u s , ìm  Lettera 
ai Romani, cit., pp. 57-78; H. Schljer, La lettera ai Romani, cit., pp. 165-211.

Da molti anni è ancora aperto il dibattito sul peccato sia originante di Adamo, 
sia originato presente nell’umanità; alcuni auspicano un salutare, seppur tardivo, con
gedo dalla discutibile dottrina del peccato originale iniziata con sant'Agostino (cfr. D. 
FernàNDKZ, il peccato originale. Un problema antico da interpretare in /nodo nuovo, TSG 
/  MARNA, Vicenza /  Barzago 2002); il filosofo Paul Ricoeur lo considera un «falso 
sapere» e quindi, in quanto tale, deve essere infranto come sapere (P. RlGOEUR, «Ilpec
cato originale»: studio di significato, in I d e m , Il conflitto delle interpretazioni, Jaca Hook, 
Milano 1997, pp. 286-287); altri, con senso di responsabilità e di onestà teologica, sin 
dal 1972, dinanzi ai vari, diversi e talora contrapposti tentativi di rilettura ritengono, 
invece, che «la teologia di oggi sul peccato originale dovrà “criticare” la predicazione 
ecclesiale, ponendola a confronto con i documenti del passato e sviluppandola nella 
loro luce, evitando però due tentazioni, che la insidiano: quella di pietrificarla, dando 
un valore irreformabile a lorme di pensiero contingenti, e quella di svuotarla, spiegan
doli con criteri ermeneutici estranei ad essi» (M. FljOK /  Z. AlS'ZEGHY, Il peccalo ori
ginale, Queriniana, Brescia 1974, p. 177). Per il magistero cattolico, comunque, «il pec
cato originale, sebbene proprio a ciascuno, in nessun discendente di Adamo ha un 
carattere di colpa personale. Consiste nella privazione della santità e della giustizia ori
ginali, ma la natura umana non è interamente corrotta: è ferita nelle sue proprie forze 
naturali, sottoposta all’ignoranza, alla sofferenza e al potere della morte, e inclinata al 
peccato (questa inclinazione al male è chiamata «concupiscenza»)» (CCC, n. 405; cfr. 
l’intero assunto ai nn. 396-421). Cfr. anche: Aa. Vv., Questioni sul peccato originale, 
Messaggero, Padova 1996; EDITORIALE, Il mistero del peccato originale, in La Civiltà 
Cattolica 152 (2001) n. 1, pp. 229-241; AA.VV., Il peccato originale: un codice di fallibi
lità, in Concilium 40 (2004) n. 1, pp. 15-178: a partire dall’Evo moderno su tale tema-
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suggerire a qualcuno l’idea che la redenzione di Cristo non 
fosse necessaria per Maria -  questa, comunque, non è mai 
stata l ’idea del pensiero ufficiale del cattolicesimo229 - , 
oscurando così il primato assoluto e inderogabile dell’ope
ra redentiva dell’unico Salvatore del genere umano. Per evi
tare ogni possibile rischio di «isolare» la creatura Maria 
dalla solidarietà umana e di «edulcorare» il primato della 
grazia divina e quello non meno importante del primato 
soteriologico del Redentore, la Dichiarazione anglicano
cattolica sceglie di esprimere in termini positivi, facendo 
ricorso al concetto di santità, il contenuto cristologico e 
amartialogico che soggiace al dogm a del 1854:

Non si tratta tanto del fatto che a Maria manchi qualcosa 
che gli altri esseri «hanno», e cioè il peccato, quanto che la 
gloria della grazia di Dio l’ha ricolmata sin dall’inizio. In 
Maria, prototipo della speranza della grazia per tutta l’uma
nità, fu vista, per grazia immeritata, la santità che è il nostro 
fine in Cristo (cfr. lGv 3,2-3)25n.

U n’altra questione fra le più disputate, ma non presen
te esplicitamente nella Dichiarazione di Seattle, volutamen-

tica dogmatica si è sviluppato un vero e proprio conflitto interpretativo, come mostra 
sinteticamente C. Thkoba) J), Il «peccato originale» un tema ancor sempre controverso. 
Riflessioni su un dibattito, ibidem, pp. 149-178; KG, B r a m billa , Il dramma del pecca
to originale nella letteratura contemporanea, in PATH 3 (2004), pp. 317-336; Y. SPH'HRIS, 
Il peccato originale nella tradizione orientale, ibidem, pp. 337-362. Va, però, annotata la 
«stranezza» presente in diversi studi sul peccato originale: l’assenza del riferimento 
mariano. Eppure, la Vergine «è stata colei che, per prima e in maniera unica, ha bene
ficiato della vittoria sul peccato riportata da Cristo: è stata preservata da ogni macchia 
del peccato originale e, durante tutta la sua vita terrena, per una speciale grazia di Dio, 
non ha commesso alcun peccato» (CCC, n, 411).

22,) Scrive a tal riguardo Galero: Maria «fu giustificata prima degli altri uomini. E 
non si tratta evidentemente di una prospettiva semplicemente cronologica o tempo
rale; si tratta di un “prima” qualitativo: cioè, di una redenzione che ebbe proprio 
come scopo quello eli evitare che Maria, pur condividendo solidalmente la condizio
ne umana, 1 acesse parte della condizione peccatrice in cui viene a trovarsi ogni uomo 
per il solo latto di essere concepito come tale» (A.M. CAl.KRO, La Vergine Maria nel 
mistero di Cristo c della Chiesa, cit., p. 207).

2M) MGSC, n. 59, p. 136.
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te lasciata da parte già da Pio IX , riguarda il quesito se 
M aria sia incorsa o meno nel cosiddetto «debito del pecca
to» (<iebitum  peccati)2'’'. Tale questione sembra che rispon
da, in larga misura, a un’espressione infelice e a un falso  
problerna, perché, per l’essenziale la risposta è semplice: da 
un lato la Vergine Maria, in quanto figlia di Adamo, ha un 
debito... d i riconoscenza verso la Santa Trinità che, con la 
sua gratuita provenienza e misericordia, l ’ha sottratta al pec
cato universale della stirpe di cui la predestinata Madre del 
Verbo incarnato e redentore è membro2’2. D all’altro lato, 
questo debito non costituisce in nessun modo una macchia 
o un’om bra sulla sua luminosa e splendida bellezza di ke- 
ebaritómène, di Tota Pulcbra2iì. La nascita e lo sviluppo del

2*' La nozione de) dehitum peccati sembra essere stata proposta «all’opinione 
immacolatista da Caictano, avversario deH’Iminacolata Concezione (cfr. J.B. CAROL, 
Our Lady’s hmnunity From debt of Sin, in Marian Studies 6 [19.55], pp. 164-168). Egli 
riteneva che i partigiani del privilegio, per non cadere nell’eresia, dovessero almeno 
ammettere in Maria un debito del peccato che riguardava la persona e derivava dalla 
carne macchiata dalla colpa. Questo debito del peccato era, dunque, concepito come 
inizio di peccato. La bolla Ineffahilis non si è pronunciata su questo problema, ma 
ha escluso un debito del peccato nel senso inteso da Caictano, poiché questo debito 
significa una prima macchia dovuta al peccato» (J. GALO T, Maria, la donna nell'ope
ra della salvezza, cit., p. 224, cfr. anche le pp. 224-225). A riguardo dell’annosa que
stione del dehitum, scriveva il teologo Spedalieri nel 1975, «pensiamo che non si 
dovrebbe parlare di una ordinatio ad contrahendum peccatum. Invero la rettitudine 
morale e i doni della giustizia originale sono da considerarsi in funzione dinamica, in 
ordine al fine per il quale l ’uomo è stato creato. Perciò la carenza della giustizia ori
ginale, pena della prevaricazione di Adamo è privazione e costituisce peccato a moti
vo della ordinatio ad finem. Sicché non il peccato, bensì la ordinatio ad finetti richie
de l'intervento della misericordia divina e, nell’ordine presente, il dono gratuito della 
redenzione. Quindi anche Maria sarebbe stata priva della giustizia originale e avreb
be contratto il peccato se alla ordinatio ad finem non si fosse aggiunta la predestina
zione -  solo natura posterior -  alla maternità divina, che esige per i motivi indicati 
nella bolla — Ineffahilis Deus -  santità c redenzione preventiva. Così, nel presente 
ordine dì grazia e di redenzione la Vergine, perché predestinata ad essere la Madre 
di Dio, è stata preservata immune dal peccato originale, non dice cioè relazione al 
peccato anche originale, è Immacolata» (F. SPKDAUF.R], Maria nella Scrittura e nella 
Tradizione della Chiesa primitiva. Studi c problemi. I privilegi della Madre di Dio 
Redentore, Herder, Roma 1975, voi. 2/2, pp. 91-92).

2(2 Cfr. S.M. PERREIJLA, L'Immacolata, dono di Gesù Cristo vincitore del male, c 
icona della redenzione, in Aa. Vv., La Donna vestita di sole e il drago rosso (Ap 12,1. 
3), cit.. pp. 223-319.

2"  Or. G.M. RoseirrNI. Maria Santissima nella storia della salvezza. Trattato com
pleto di mafiologia alla luce del Concilio Valicano 11, M. Pisani, Isola del Liri 1969, voi.
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tema e della dottrina della santità di Maria, inoltre, non 
hanno conosciuto le aspre controversie teologiche che han
no caratterizzato nei secoli lo sviluppo della dottrina del
l’Immacolata Concezione234.

4) D all’escatologia alla protologia:
valutazione di un pattern metodologico

La Dichiarazione di Seattle, avendo scelto di leggere e 
proporre il mistero dell’esistenza storica e celeste della M a
dre del Crocifisso-Risorto nell’ottica prima escatologica e 
poi protologica, ha compiuto una scelta felice. Infatti, si 
parte da una convinzione teologica già condivisa che, come 
osserva nel suo saggio mariologico Bruno Forte, colloca e 
legge il mistero della Vergine in quello centrale della Pasqua 
del Salvatore, nel senso che esso

estende la luce pasquale alla biografia totale della Vergine 
Madre, non solo cioè al primo inizio della sua esistenza, come 
aveva fatto il dogma dell’Immacolata Concezione, ma anche al 
suo destino ultimo e definitivo. Il Dio che opera al centro della 
storia della salvezza è lo stesso Dio del principio e della fine, 
l’alfa e l’omega (cfr. Ap 1,8; 21,6; 22,13): le sue grandi opere, 
che egli ha compiuto nella sua serva, la toccano nella sua storia 
totale. E come Maria è l’immacolata perché lo Spirito che l’ha 
colmata di grazia nell’annunciazione opera all’interno dell’ele- 3 * * * * * * *

3, pp. 269-284, ove il limnologo servita, seguendo il metodo che gli era congeniale
(quello redatto in scholuslicu forma), presenta la pienezza di grazia iniziale di Maria (che
si risolve in una pienezza di partecipazione della natura e della vita stessa di Dio) con
siderata a un triplice livello: in se stessa; in paragone alla grazia delle altre creature (santi 
e angeli); nelle sue conseguenze; mentre per quanto riguarda le considerazioni prove
nienti dalla via pulchritudinis di stampo biblico e teologico-magisteriale, cfr, P. Manzi,
!m Bellezza e l’esperienza «estetica» di Maria «colmata di Grazia» ,  in Tbeotokos 13 
(2005), pp. 99-146; S.M. PERRK1.LA, «(fucila Bellezza inconsueta che ha nome M aria» .
Il contributo del magistero di Giovanni Paolo li, ibidem, pp. 275-401.

2iA Cfr. S. CECCHIN, L’Immacolata concezione. Breve storia del dogma, PAMJ, Città 
del Vaticano 2003; S. Di'! PlOKI-S, immacolata, in IDEM, Maria. Nuovissimo Diziona
rio, cit., voi. 1. pp. 845-862.
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zione eterna del Padre, che l’ha preservata dal peccato in vista 
dei meriti del Figlio, così la vittoria sulla morte, realizzata dal 
Risorto come segno manifestativo della sua vittoria sul pecca
to, viene a risplendere in lei [...] L’idea era stata certo prepara
ta nella tradizione vivente della fede ecclesiale26’.

Nella storia dei due dogmi moderni, infatti, la Chiesa 
cattolico-romana, nel trattare la concezione immacolata di 
Maria, edotta dalla Parola, dallo Spirito di verità e dalla 
Tradizione, ha riletto e interpretato la persona di Maria di 
Nazaret a partire da una «lettura protologica»; così come, 
nel definire e poi approfondire la sua gloriosa assunzione 
in anima e corpo al cielo, è tornata a proporre un’interpre
tazione in chiave escatologica236; la Dichiarazione di Seattle, 
invece, tenendo conto delle prospettive della «chiave esca
tologica» in ordine alla ri-recezione dell’evento mariano, 
ha proposto che questa preceda e inglobi, alla luce della 
Pasqua dell’Agnello, quella protologica. Non si dirà mai 
abbastanza che la Pasqua è la prima chiave di lettura anche 
della questione mariana: la risurrezione di Gesù Cristo, fra 
l ’altro, è sempre stata l ’epicentro della riflessione teologica 
e di fede sulla persona, sul ruolo e sul significato di Maria 
di Nazaret. Il biblista del Marianum Aristide M. Serra, nei 
suoi studi esegetico-mariani, è a tale riguardo uno dei più 
convincenti e convinti sostenitori di questo percorso pa
squale dell’indagine biblica e teologica del mistero sulla 
M adre di Gesù. Infatti, egli scrive:

La riflessione teologica sull’incarnazione del Verbo nel 
grembo di Maria deve partire dalla Pasqua. La Pasqua, infat
ti, illumina il Natale, e il Natale si comprende se proiettato li. * * *

li. F o r t e , Maria, la donna icona del Mistero, cit., p . 135.
' La lettura dei due asserti tua riani in chiave protologica ed escatologica era già

stata proposta da J .C.R. G arCIA Pa KKDKS, Maria nella comunità del Regno. Sintesi di
mafiologia, LEV, Città del Vaticano 1997, pp. 261-286.
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nella Pasqua. Non è  questo un gioco di parole. È  al contrario, 
un postulato deducibile dagli scritti del Nuovo Testamento, 
segnatamente i Vangeli257.

A conclusione dell’aspetto della ri-recezione dei due as
serti, protologico, per l’Immacolata, escatologico, per l’A s
sunzione, la Dichiarazione di Seattle ritiene che anglicani e 
cattolici insieme possano affermare che il loro contenuto 
«non è contrario aU’insegnamento della Scrittura, e può 
essere compreso solo alla luce della Scrittura»238. In am bi
to cattolico, inoltre, proprio in concomitanza del 150° del 
dogma del 1854, non sono mancati approfondimenti di 
matrice biblica, trinitaria, charitologica, ecumenica, antro
pologica, femminista /  femminile, magisteriale, di via pul- 
chritudinis, e tutti asseriscono un aspetto: l’Immacolata è 
opus solius Gratiae. N e sono esempio i lavori del Simposio 
Mariologico Internazionale tenuto al Marianum  dedicato, 
appunto, all’lmmacolata257.

Le teologie delle Chiese e delle confessioni cristiane 
sono chiamate a scrutare e ad approfondire insieme il gran
de mistero dell’Immacolata e dell’Assunzione, che declina, 
protologicamente ed escatologicamemte, l’amore e l’inau
dita prossimità e generosità del Dio tre volte santo all’uo
mo creato a immagine del Figlio, di cui Maria è la prima 
beneficiata e l’icona somigliantissima. Nelle già note diffi
coltà e speranze concernenti il dialogo ecumenico in que
sto specifico ambito, che passa da una differente recezione 
(Ortodossia orientale)240 a una non recezione (Riforma pro- 217

217 A. Serra, Maria e la pienezza del tempo, Paoline, Milano 1999, pp. 119-120.
2ÌS MGSC, n. 59, p. 137.
2W Cfr. Aa. Vv., Il dogma dell’bnmacolata Concezione di Maria. Problemi attuali 

e tentativi di ricomprensione, cit.; cfr. in tal senso il contributo di M. PONCE CUÉLLAR, 
Opus solius gratiae: la concepción inmaculada de Maria don absoluto de Dios, obra de 
loda la Trinidad (ibidem, pp. 309-338).

2411 Anche a motivo di alcune differenze relative alla nozione di peccato origina
le, gli (Ortodossi non onorano la Vergine come concepita immacolata, ma come
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testante)241 dei dogmi mariani moderni, a tutt’oggi si distin
guono: elementi di unità, elementi di divisione, prospettive 
di un più ampio consenso242. In questi ultimi anni, il dialo
go fra i teologi delle diverse confessioni sul tema mariano 
e mariologico è certamente stato proficuo, e progressiva
mente fra le Chiese si va facendo strada la convinzione della 
necessità di incontrarsi, di dialogare e di ritrovare una certa 
unità neH’accogliere, nel recepire e nel proporre alle gene
razioni cristiane postmoderne, nella verità deH’Unitrino e 
nell’impegno per la Chiesa una, un comune sentire sulla 
Madre del Signore che eviti derive perniciose e dinieghi ste
rili241. Basterà convincersi, come osserva il G ruppo di Dom- 
bes, che i dogmi dell’Immacolata Concezione e dell’Assun
zione gloriosa

per quanto imponenti possano sembrare, non vogliono in al
cun modo sottrarre Maria al destino della condizione umana.

Achrantos (immacolata) c Fumighiti (tuttasanta); altre riserve di ordine biblico, eccle
siologico, antropologico e redentivo sono elencate in A. Kniazeff, La Madre di Dio 
nella Chiesa ortodossa, cit., pp. 104-133, specialmente le pp. 128-133; mentre per 
l'Assunzione, cfr. ibidem, pp. 147-152. Per quanto riguarda la concezione della 
Madre di Dio il teologo russo ortodosso, facendo eco a tante voci di teologi ortodos
si contemporanei, scrive: «Se la Vergine di Nazaret c stata scelta per essere la piena 
di grazia, la serva del Signore, la Madre del Signore, la donna, la nuova Èva, la Madre 
dei viventi, la sua concezione e parimenti la sua nascita non sono state che provvi
denziali e rientrano nel piano della salvezza. In quanto tali, sono state certamente 
oggetto di un’abbondante effusione di grazia. Questa elfusione ha reso Maria un esse
re a parte? L’ha resa colei che è stata e resta piena di grazia, colei che ha trovato gra
zia presso Dio. L-..I H resto è mistero. La Chiesa ha potuto parlare di questi misteri 
soltanto con le feste dell’8 dicembre e dell’8 settembre. La pietà popolare ha elabo
rato scritti apocrifi. 11 resto è silenzio!» (ibidem, pp. 132-133).

‘Ml Scrive a tal riguardo il teologo valdese Paolo Ricca: «Con i due dogmi dell’im- 
macolata concezione e dell’assunzione corporea in cielo fin analogia a quella di 
desìi). Maria è diventata oggetto di fede: non più dunque solo oggetto di pietà, di 
devozione, di imitazione, ma di lede [...]. Nel cattolicesimo romano Maria non è più 
solamente modello di lede ma oggetto di fede. Dalla Maria credente si è passati alla 
Maria creduta I...J. Valuto questa transizione negativamente» (P. R i c c a , 1m teologia 
evangelica e Maria, in P. RICCA /  G .  T O U R N , d ii  evangelici e Maria, cit., p. 30).

2,''('lr. 13. PORTE, Maria, la donna icona del Mistero, cit., pp. 142-149.
Or. A.M. CALZOLARO, La Madre di Dio nel dialogo ecumenico: convergenze e 

divergenze, cit., pp. 391*461; J. WlCKS, The Virgin Mary in recent ecunienical dialo- 
gues, cit., pp. 25-57.
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Al contrario vogliono manifestare in Maria la riuscita del dise
gno di salvezza di Dio per l’umanità intera, della quale essa 
presenta un’anticipazione244.

Da parte della teologia cattolica, invece, basterà applica
re con sapienza il principio della «gerarchia delle verità» 
(cfr. Unilatis redintegralio, 11) messo in opera dal Concilio 
Vaticano II24\  non pretendendo troppo dai parlncrs non 
cattolici, i quali, prima di aderire o di proporre un possibi
le o diverso consenso o recezione, devono essere messi in 
grado di essere rassicurati, di comprendere e di convincer
si innanzitutto che la «mariologia non è la parte centrale del 
Cattolicesimo, ma è un punto di cristallizzazione per veri
tà fondamentali della cristologia e della dottrina sulla gra
zia, dell’ecclesiologia e dell’escatologia»246.

In sintesi, dalla Dichiarazione di Seattle si evince quan
to segue: il dogma efesino della maternità divino-verginale 
di Maria e gli asserti successivi dell’Assunzione e dell’Im 
macolata Concezione di Maria, seppur con le note differen
ze, distinzioni e limiti palesati, sono «in consonanza con la 
Scrittura». Essi declinano un fatto storico-salvifico il cui 
significato è assai rilevante per le Chiese cristiane e per ogni 
singolo credente in Cristo: la persona integrale e la vicen
da esistenziale e teologale di Maria di Nazaret è stata «sin

244 G r u p p o  DI DOMBES, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, cit., 
p. 18. Cfr. anche J . H ernàNDCZ MarTINF.7, La Asunción de Maria corno paradigma 
de escatologia cristiana, in hipbemerides Mariologicae 51 (2000), pp. 249-271; S.M. 
Perrf.I.I.A, Il dogma delllmmacolata Concezione: in dialogo con la Riforma protestan
te. Il servizio ecumenico del «Groupe des Dombes», cit., pp. 389-428; J.C.R. G  ARCI A 
PAREDES, LI dogma de la Inmaculada Concepción. Lncarnación, Creaeión v escatolo
gia, in Ephemerides Mariologicae 54 (2004), pp. 461 -488.

2,15 Su tale argomento cfr. le presentazioni offerte da W. I Iknn, Gerarchia delle 
verità, in R. FISICHELLA (Ed.), Dizionario di leologia Eondamentale, cit., pp. 453-456: 
T. STRANSKY, Gerarchia delle verità, in G. OereTI /  A. FILIPPI /  L. SARTORI (FDD.), 
Dizionario del Movimento Ecumenico, cit., pp. 563-564; 13. S f s ROÙÉ, I ìiérarchie des 
vcrités et doctrine manale dans le dialogne cecumcnique, in Aa. Vv., Maria nel dialo
go ecumenico in Occidente, cit., pp. 421-446.

24ft G. SOl .l., Storia dei dogmi mariani, cit., p. 416.
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dagli inizi» avvolta e guidata dalla gloria della grazia, e che 
in vista di ciò ella non va mai pensata disgiunta un solo 
istante dalla singolare relazione di grazia, di fede e di desti
no con il Figlio-Signore (ri-recezione teologica).

A  livello generale ed ecumenico, e non solo nell’ambito 
mariologico, inoltre, a

partire dalle differenze come servizio, ciò che è importante è ri
comprendere che il dogma come fenomeno del linguaggio espri
me un processo aperto di appropriazione e di trasformazione. 
Qui sta la sua storicità, quale dinamismo ininterrotto dell’anda
re sempre oltre che, mentre «relativizza il nostro approccio alla 
verità»2'17, lo innesta nella sua funzione di ri-scoprimento comu
nitario della verità della rivelazione, la cui donazione di senso si 
affianca, anche criticamente, con il cammino della storia248.

In tal senso, la correlazione dei principi del nexus myste- 
riorum e della hierarcbia verilatum esprime la consapevolez
za teologico-magisteriale che i dogmi rinviano ad un orizzon
te che li sostiene nella sua alterità sempre critica, espressa 
nella verità cristologico-trinitaria fondamentale in cui tutti gli 
asserti ecclesiali, quindi, anche quelli mariologici del primo 
e del secondo millennio, inevitabilmente convergono.

d. Per una «ri-recezione» ecumenica: 
il ruolo dell’autorità ecclesiale

Nei nn. 60-63 la Dichiarazione di Seattle affronta la deli
cata e spinosa questione della recezione, stavolta «giuridi-

‘j; Y. CONCIAR. Un tentativo di sintesi cattolica, in Concilium 27 (1981) n. 8, p. 
141 : cfr. l’intero studio alle pp. 137-158.

-u: C. DoTOI .O, Contenuto, forma e tipologia del consenso in relazione ai dogmi 
mariani, in Aa. Vv., Maria nel dialogo ecumenico in Occidente, cit., pp. 419-420; cfr. 
l’intero assunto alle pp. 399-420; cfr. anche G. BRUNI, Grammatica dell’ecumenismo, 
cit., pp. 225-229.
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co-disciplinare», di dogmi «divinamente rivelati e vincolan
ti la fede», definiti ex cathedra dal Vescovo di Roma249, quin
di da una Chiesa «parziale» e non, come da Tradizione indi
visa, da un Concilio ecumenico, come anche della proposta 
di una loro non obbligatoria recezione. I precedenti docu
menti ecumenico-mariani del 1990 (l ’unico Mediatore, i 
santi e Maria) e del 1997-1998 (Maria nel disegno di Dio e 
nella comunione dei santi) si sono interessati a tale proble
matica; ma su questo versante i nodi sono ancora irrisolti250.

1 ) Il ministero del Vescovo di Roma

Gli interlocutori anglicani dell’ARCIC sanno bene che le 
difficoltà sono riconducibili alla forma dogmatico-ministe
riale e giuridica dell’insegnamento cattolico251; d ’altra parte, 
essi ritengono che il contesto specifico e le formulazioni 
precise delle definizioni prese in esame e le stesse obiezio
ni suscitate nei loro riguardi vanno collocate all’interno 
della forma mentis dell’epoca252; così le espressioni adopera
te quali a Deo revelata (rivelato da Dio) e divinitus revela- 
tum (divinamente rivelato) trasudano la teologia della rive
lazione del tempo debitrice della costituzione DeiFilius del 
Concilio Vaticano I (1869-1870)253. Queste espressioni oggi 
dovrebbero, invece, essere comprese alla luce della costitu-

A tal riguardo così si esprime il documento anglicano-cattolico: «Siamo d ’ac
cordo che non si può richiedere di credere come articolo di fede nulla che non sia 
rivelato da Dio. La domanda che tuttavia sorge, per gli anglicani, è se tali dottrine 
riguardanti Maria siano rivelate da Dio in modo tale da dover essere ritenute come 
materia di lede» (MGSC, n. 60, pp. 137-138).

Cfr. S.M. Pkrrhi.I.A, «Non temere di prendere con te Maria» (Mi 1,20), cit., pp. 
161-166.

■' Cfr. K A r d lJSSO /  G. COLOMBO, Magistero, in A a . V v ., Teologia. 1 Dizionari, 
cit., pp. 865-893.

Cfr. MGSC, n. 61, p. 138.
Clr. C . GRECO, La Rivelazione. Fenomenologia, dottrina e credibilità, San 

Paolo, Cinisello Balsamo 2000, pp. 201-210: «L’essenza della Rivelazione secondo la 
dottrina del Concilio Vaticano 1».
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zione dogmatica D e i Verbum  del Vaticano II (1965), con 
particolare riguardo al ruolo centrale della Scrittura nella 
recezione e nella trasmissione della rivelazione254. Pertanto, 
scrive la componente cattolica dell’ARCIC nella Dichiarazio
ne di Seattle,

quando la Chiesa cattolica romana afferma che una verità è 
«rivelata da Dio», non intende in alcun modo proporre una 
nuova rivelazione. Piuttosto, le definizioni sono comprese nel 
senso di una testimonianza resa a ciò che è stato rivelato sin 
dal principio. Le Scritture rendono a tale rivelazione una 
testimonianza normativa (cfr. Il dono e l'autorità, n. 19) [...] 
Ne II dono e l ’autorità la Commissione ha cercato di illustra
re attraverso quale metodo questo insegnamento autoritati- 
vo possa sorgere, e ha indicato come punto-chiave la neces
sità che sia conforme alla Scrittura, un aspetto che rimane di 
primaria importanza per gli anglicani allo stesso modo che 
per i cattolici255.

Come ricorda il Concilio Vaticano II, la sacra Scrittura 
rimane sempre norm a n orm ans della Tradizione ecclesiale, 
ricevendo e trasmettendo essa stessa la Parola di D io attra
verso i secoli (cfr. D e i Verbum , 7-10). Per quanto riguarda 
il tipo di autorità con cui i dogmi moderni sono stati pro
mulgati dal Vescovo di Roma, gli anglicani d e H ’A R C IC , ci
tando il n. 30 del documento A utorità nella Chiesa II, hanno 
fatto notare che un insegnamento definito indipendente-

^  Q t. CCC, nn. 74-133; Catechismo della Chiesa Cattolica. Compendio, nn. 6-24; 
M. CIMOSA, Testo biblico e dinamismo della Tradizione, in Aa. Vv., «Ubi Petrus ibi 
Ecclesia» . Sui sentieri del Vaticano 11, LAS, Roma 2007, pp. 193-206; G. LOKfZIO, 
'Teologia della Rivelazione e «pensiero rivelativi» a partire dalla «Dei Verbum», in 
Lateranum 83 (2007) pp. 15-37.

-15 MGSC, n. 61, p. 138. Non può sfuggire, a tale riguardo, un’osservazione di G. 
Soli: «Poiché i! concetto di “Revelatio”, per amore dei dogmi inariani, non può essere 
usato equivocamente, dev’essere osservato anche qui il principio secondo cui la 
Rivelazione si è conclusa con Cristo, nonostante le incertezze del verbo "revelare” pres
so alcuni testimoni della Tradizione» (G. SólJ , Stona dei dogmi manani, cit., p. 379).
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mente da un Concilio ecumenico non può avere valore de
finitivo, vincolante e universale, in quanto «soltanto l’assen
so di un Concilio ecumenico, il cui insegnamento sia secon
do le Scritture, dimostra con la massima sicurezza che si 
sono verificate le condizioni necessarie perché un insegna
mento sia de f id e » 256. I cattolici dell’ARCIC, invece, hanno 
fatto notare che la condizione necessaria in base alla quale 
il Papa possa dichiarare de fid e  una determinata dottrina è 
che sia creduta dai fedeli (sensus fid e liu m )  in consonanza 
con la Scrittura e la Tradizione apostolica257. Infatti, le due 
asserzioni dogmatiche del 1854 e del 1950, che «diedero 
voce al consenso di fede presente tra i fedeli in comunione 
col vescovo di Roma», furono «ri affermate dal Concilio 
Vaticano II»258.

Dal punto di vista dell’anglicanesimo ufficiale -  e non 
solo ! -  risulta, comunque, difficile comprendere e accetta
re il fatto che per i cattolici259 i dogmi, per essere tali, deb
bano aver bisogno di essere proclamati dall’autorità magi- 
steriale e infallibile del Vescovo di Roma, un’infallibilità 
asserita dal Concilio Vaticano I260, prontamente contestata

MGSC, n. 62, p. 1.39,
2,7 Cfr. C o n c i l i o  V a t ic a n o  I, Postar aetomm, cap. 4, in I I. D enzinger /  P. 

I Kìnkrmann (Edd.), Encbiridion symboìorum defin itionum el declaratiomwi de rebus 
(ideiet moribus, cit., nn. 3069-3070, pp, 1068-1Ò71.

2.11 MGSC, n. 62, p, 139.
2’“ MGSC, n. 62, pp. 138-139; da parte cattolica, per la presentazione della tema

tica riguardante il munus docendi e universale del Vescovo di Roma, cfr. LG 22. 25, 
pp. 164-169. 172-177; Codex juris Canonici, Unione Editori Cattolici Italiani, Roma 
I9842, canoni 747-755 (testo promulgato da Giovanni Paolo II nel 1983); Codex 
Canonum hcclcsiarum Orientalium, in Enchiridion Vaticanum. cit., Bologna 2005, voi. 
12, canoni 595-606 (testo promulgato da Giovanni Paolo II nel 1990; per una pano
ramica ermeneutica sui testi legislativi, cfr. L. GEROSA, L'interpretazione della Legge 
mila Chiesa, Eupress, Lugano 2001); CCC, nn, 74-100 («La trasmissione della Rivela
zione divina»); E.A. Si I 1ÌVW, Capire e interpretare il magistero, cit., 37-50.

2.11 La costituzione Paslor aetermts del Concilio Vaticano I (1869-1870) sancisce 
due asserti dogmatici: il primato universale di giurisdizione del Romano Pontefice su 
tutta la Chiesa cattolica e l’infallibilità personale del Pontefice nelle definizioni ex 
cathedra in temi di fede e di morale. Ancora oggi si discute tra gli studiosi se Pio IX 
abbia considerato fin dall’inizio la definizione dell’infallibilità del magistero pontifi
cio come scopo fondamentale, se non addirittura principale, del Concilio, o se ciò
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dai non cattolici ma anche dai cattolici261. In merito alla 
questione dell’infallibilità del magistero, vari teologi angli
cani hanno sollevato serie obiezioni a quanto afferma il do
cumento dell’ARCIC, che ne II dono dell’autorità (.Autorità 
nella Chiesa HI) del 1998, commentando la tematica del
l’esercizio dell’autorità nell’insegnamento, scrive:

In circostanze specifiche, coloro che rivestono questo mini
stero di supervisione (episkope), assistiti dallo Spirito Santo, 
possono giungere insieme a un giudizio che, essendo fedele alla 
Scrittura e coerente con la Tradizione apostolica, è preservato 
dall’errore. Mediante tale giudizio, che è espressione rinnovata 
dell’unico «sì» di Dio in Gesù Cristo, la Chiesa è custodita nella 
verità così che essa possa continuare ad offrire il suo «Amen» 
alla gloria di Dio. Questo è ciò che si intende quando si affer
ma che la Chiesa può insegnare infallibilmente2®.

A tale affermazione, in taluni autorevoli ambienti angli
cani si è risposto seccamente e inequivocabilmente: «R ifiu
tiamo ogni affermazione sull’infallibilità del magisterium sia

sia fuori discussione. Il Vaticano I, comunque, dopo essersi occupato di Dio creato
re, della Rivelazione, della fede e della relazione tra lede e religione, si volse ufficial
mente all’argomento più scabroso: l’infallibilità del Papa, che divenne il tema domi
nante (cfr. U. Brini, La costituzione dammatica «Pastor aetcrnus» del Concilio 
Vaticano I, Pontificio Ateneo Antonianum, Roma 1961 ; G. CALABRESI-:, Il infallibilità 
del Papa: un annuncio umano della rivelazione in uno sviluppo storico-culturale, in 
Ricerche Teologiche 10 [1999], pp. 209-254). Da una parte la preparazione del Con
cilio non avvenne nel segno dell’infallibilità, o anche solo del primato ma, piuttosto, 
si situò nell’ambito generale del Syllabus, ovvero della difesa dagli errori moderni (cfr. 
K . SC.HATZ, Il primato del Papa. La sua storia, dalle origini ai nostri giorni, Queriniana 
Brescia 1996, pp. 198-233; molto critico sulla pretesa pontificia di guidare la socie
tà, determinare svolte culturali in senso conservatore e vincere la battaglia con la seco
larizzazione in Occidente è il volume di R.LlU,, Il potere dei Papi. Dall’età moderna 
a oggi, Laterza, Roma-Bari 2008, specialmente le pp. 57-93).

* '  Di qui, ad esempio, lo scisma dei «vecchio-cattolici» guidati da Ignazio von 
Dòllinger. A tale riguardo si ricorda un volume tacciato di «deficit scientifico», m a 
che h a  fatto scalpore all’epoca della sua pubblicazione: A.B. H a s i .e r , Come il Papa 
divenne infallibile. Retroscena del Vaticano I, Claudiana, Torino 1982.

2“  Aucic, Il dono dell’autorità, n. 42, in p.nchiridion Oecumenicum, cit., voi. 7, n. 
46, p. 27.

208



della Chiesa sia del ministero episcopale»26*. Uno dei moti
vi di tale rifiuto sarebbe legato, tra l’altro, alla convinzione 
che sia la costituzione Pastor aeternus2h\  sia il dogma maria
no del 1854 siano stati causati anche da una preponderan
te motivazione di natura «politico-ecclesiale» interna al cat
tolicesimo, piuttosto che da autentiche ragioni teologiche. 
A tal riguardo, l’arcivescovo anglicano John Flack, qualche 
tempo prima della pubblicazione della Dichiarazione di 
Seattle, ha scritto:

Gli storici della Chiesa anglicana hanno teso a vedere la 
promulgazione di questa dottrina come atto sia politico, che 
teologico. La pubblicazione della bolla papale Ineffabilis Deus 
di Papa Pio IX nel 1854 giunse in un periodo durante il quale 
egli aveva perso gli Stati Pontifici ed aveva cessato di essere 
un sovrano temporale. Pio IX  [...] aveva bisogno di rafforza
re la sua autorità spirituale sull’intera chiesa, e la promulga
zione di una dottrina nuova e popolare gli stava a pennello. 
Questo forse è un modo scorretto di vedere Pio IX, ma è quel
lo attuale di molti storici. Sono passati 150 anni da quando ciò 
è accaduto, e non sapremo mai la verità265.

M A n g l ic a n  S t u d ie s  C e n t e r  /  T h e  E e is c o p a l  A n g l ic a n  C it u r c h  o f  B r a st l , 
R cporton theDocument «The Gift ufAuthority», in The Anglican Theological Review 
87 (200.5), p. 296.

2M L’iniziativa della definizione sull’infallibilità del Romano Pontefice, infatti, non 
partì direttamente dal Papa o dalla Curia romana, ma da un piccolo gruppo di vesco
vi sotto la guida del vescovo Senestrey di Ratisbona e dell’arcivescovo Manning di 
Westminster (clr. R. A iib e r t , Il Concilio Vaticano I, in Aa. Vv., Storia della Chiesa. Il 
Pontificato di Pio IX, Paoline, Cinisello Balsamo 1990, voi. XXI/2, pp. 477-561, spe
cialmente le pp. 518-549). Manning (1808-1892) era di religione anglicana, ma quan
do Pio IX  il 29 settembre 1850 ristabilì la gerarchia cattolica in Inghiltera ponendo
vi a capo il cardinale Wiseman, si «convertì» al cattolicesimo. Dopo aver collaborato 
strettamente con Wiseman, nel 1865 gli successe come arcivescovo di Westminster, 
occupando questa sede episcopale fino alla morte. Antico personale di papa Mastai 
Ferretti, apologista del Sillabo, avversario di Acton e Newman, fu nel medesimo 
tempo un convinto interventista sul terreno sociale e filantropico (cfr. D. N k w s o m e , 
The convert cardinals: John Henry Newman and Henry Edward Manning, Murrev, 
London 1993).

" ’ J . FLACK, Un punto di vista anglicano sull'!mmacolata Concezione della Vergine 
Maria, in Aa. Vv., L ’Immacolata Madre di Dio nel Seicento, cit., p. 182; cfr. l’intero 
intervento alle pp. 179-182. Ultimamente, prima della pubblicazione della Dichia-
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L’insinuazione non è né originale, né nuova. Infatti, è 
stato scritto che il dogm a mariano fu un atto politico di 
Pio IX  e che un filo rosso collega la bolla definitoria dell’8 
dicembre 1854 con la promulgazione, avvenuta dieci anni 
più tardi, deH’enciclica Q uan ta cura e dell’annesso Syllabus  
(8 dicembre 1864)266. L’insinuazione costituisce una forza
tura indebita, senza riscontri documentari. Più semplice
mente, invece, bisogna convenire che Pio IX  si accinse a 
definire la dottrina dell’Immacolata per due motivi:

•  anzitutto, perché tale dottrina, dopo secoli di contro
versie e lacerazioni, era ritenuta matura nella Chiesa catto-

razione anglicano-cattolica, il medesimo autore scriveva: «Una sfida particolare per 
gli anglicani ! ... 1 è considerare Maria non solo come una giovane madre con un bam
bino, ma in se stessa. Durante gli ultimi quattro secoli gli anglicani hanno principal
mente considerato Maria come parte della storia di Gesù Bambino. Hanno dimenti
cato Maria come madre più anziana: Maria alle nozze di Cana, Maria ai piedi della 
croce, Maria il giorno di Pasqua. E per questo motivo che la maggioranza degli angli
cani fraintende la dottrina deirimmacolata Concezione. Essi la vedono come parte 
della storia del Natale, e quindi suppongono che i cattolici stiano parlando dell’Im 
macolata Concezione di Gesù piuttosto che dell’Immacolata Concezione di Maria» 
(J. B l a c k , Un punto di vista anglicano sull’Immacolata Concezione della Vergine 
Maria, in D. Valf.ntint (Ed .ì . In cammino verso l ’unita dei cristiani. Bilancio ecume
nico a 40 anni dall’«Unitatis Rcdintegratio», LAS, Roma 2005, pp. 180-181; cfr. l’in
tero articolo alle pp. 179-183).

h*' Gir., per esempio, quanto scrive lo storico Daniele Mcnozzi. che afferma che 
il «nuovo culto [...] diventava un canale fondamentale per diffondere tra i cattoli
ci l’opposizione all’autonoma definizione da parte degli uomini delle regole del 
consorzio civile» (D. M e n o z / I ,  La Chiesa cattolica, in Aa. Vv., Storia del cristiane
simo. L’età contemporanea, a cura di G . Eiloramo e D. Mcnozzi, Laterza, Roma- 
Bari 1997, p. 161). E difficile parlare di «nuovo culto» in riferimento a una espres
sione di pietà liturgica esplicitamente approvata da Sisto IV nel 1477 con la bolla 
Cum praeexcelsa. Ma, in un certo senso, l ’intervento di papa Mastai Berretti può 
dirsi «politico» perché accogliendo un suggerimento del beato Antonio Rosmini 
Serbati, ecclesiastico «progressista» e anche uomo di sincera pietà, il Pontefice 
decise di non procedere da solo, ma di consultare tutti i vescovi deH7//7>c e del- 
Yorhe cattolico per conoscere il loro parere sulla questione: ne risultò un momen
to di alta comunione ecclesiale, una specie di «Concilio scritto», il cui esito positi
vo confortò Pio IX nel suo orientamento. E lu anche «politico» perché il dogma 
del 1854 suscitò nella polis ecclesiale una ripresa degli studi teologici. Sulla que
stione della «politicizzazione» delle devozioni in chiave antimoderna, cfr. D. 
MKNOZZI, lu i  Chiesa cattolica, cit., pp. 161-166; F. DE GIO RG I, Forme spirituali, 
forme simboliche, forme politiche. Im devozione al S. Cuore, in Rivista di Storia della 
Chiesa Italiana 48 (1994), pp. 365-459; S.M. Phrrei.LA, Teologia e pietà mariana ai 
tempi del beato Pio IX. Per una memoria del secolo dell'immacolata, in Marianum 
63 (2001). pp. 196-201.
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lica al punto che scuole teologiche tradizionalmente contra
rie al «privilegio immaculista» avevano mutato parere ed 
erano pronte ad accogliere un eventuale atto definitorio267;

•  poi perché egli, fin da giovane, per la sua forte pietà 
mariana, lo aveva desiderato ardentemente268.

Infatti, dopo l’ascesa al pontificato, ancora nel periodo 
cosidetto «liberale» della sua attività, il 1 giugno 1848 Pio IX  
avviò Yiter della definizione, istituendo «una Consulta di 
valenti Teologi, i quali si occupino seriamente nell’esami- 
nare il gravissimo argomento sullTmmacolata Concezione 
della gran Madre di Dio Maria Santissima»269. L 'Iter fu 
laboriosissimo e terminò l’8 dicembre 1854 con la solenne 
proclamazione del dogma mariano. La maturazione del 
tempo e della dottrina, l’amore profondo alla Santa Vergine 
e il sapiente ascolto del Popolo di Dio -  vescovi, presbite
ri, fedeli -  sono alla base della definizione dogmatica. Circa 
l’attualità del dogma in generale e dellTmmacolata Conce
zione in particolare, Angelo Amato, teologo e arcivescovo 
segretario emerito della Congregazione per la Dottrina 
della Fede, osserva:

C’è da rilevare al riguardo che il dogma, pur utilizzando il 
linguaggio disponibile del tempo, esprime la perenne dottri
na della Chiesa non «aristotelice» ma «piscatorie», cioè con 
un linguaggio semplice e pastorale non legato a particolari e 
sempre caduchi sistemi di pensiero. Per questo il magistero 
della Chiesa ha di continuo ribadito la perenne validità dei

2('7 Or. A.M. AndalORO, Il p. Mariano Spada OR e l’attività da lui svolta per la 
definizione dell'Immacolata Concezione, in Aa. Vv., Virgo ìmmaculata, cit., voi. 6, pp. 
187-200; S. C ecchin, La definizione dogmatica della Immacolata Concezione di Pio IX 
(1 8 5 4 ), cit., pp. 411-412.

2"s Or. A. Phdrini, Le componenti della spiritualità di Pio IX desunte dalla Positio, 
in Pio IX 18 (1989), pp. 3-43, in particolare le pp. 24-25.

2l''’ V. SARDI, La solenne definizione del dogma dell'immacolato concepimento di 
Maria Santissima. Atti e documenti, Tipogralia Vaticana, Roma 1904, voi. 1, p. 1.
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dogmi, come guide e argini sicuri per far fluire nella storia 
l’acqua limpida della verità rivelata2711.

2) Il dogma e il suo sviluppo

L’atto dogmatico del 1854, come quello del 1950, rap
presenta, rispetto al primo millennio della Chiesa concilia
re e indivisa, un nuovo modello di sviluppo della storia dei 
dogmi271. A tale proposito, lo storico dei dogmi G eorg Soli 
osserva giustamente che

le due definizioni dogmatiche hanno fatto valere una motiva
zione decisionale del tutto nuova nella storia dei dogmi, e pre
cisamente non più l’eresia quale causa prima, come anterior
mente al 1854, ma la dinamica della fede interna della Chiesa; 
e così pure, come fattori di sviluppo dei dogmi, il senso della 
fede e il «factum Ecclesiae». Tuttavia fu parimenti chiaro che 
entrambe le definizioni dogmatiche, nella situazione storico
spirituale degli ultimi due secoli, avevano e hanno da svolgere 
una particolare funzione teologica e religiosa [...]. Nonostante 
tutti i contrasti contro l’allargamento del patrimonio dottrina
le vincolante mediante questi due nuovi dogmi, la storia dei 
risultati che ne sono derivati dimostra che hanno avuto un 
influsso fruttuoso sull’autocoscienza della Chiesa e sulla vita 
religiosa del cattolicesimo2'2.

Sulla delicata questione della recezione dei «dogm i 
m oderni» in ambito ecumenico si era soffermato il G ruppo 
di D om bes nel suo studio-proposta di mariologia. Infatti,

/'1' A. Amato, iJimmacolata Concezione: dogma secondario e facoltativo?, in Aa. 
Vv., Signurn magnum apparuit in caelo. L’Immacolata, segno della Bellezza e 
dell’Amore di Dio, cit., pp. 244-245; cfr. l’intero assunto alle pp. 241-252.

271 Cfr. G.A. AlHLLO, Sviluppo del dogma e tradizione a proposito della definizio
ne dell'Assunzione di Maria, Città Nuova, Roma 1979; IDEM., Dogmi, in S. De E i ORKS 
/  S. MEO (Edd.), N uovo Dizionario di Mariologia, cit., pp. 484-499.

272 G. SOLI, Storia dei dogmi mariani, cit., p. 357.
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esso considera i due dogmi sanciti dall’autorità magisteria- 
le di Pio IX  e di Pio X II come verità impegnanti solo l’iden
tità e il credo confessionale della Chiesa di Roma e, quin
di, almeno nella loro forma giuridica ed ecclesiologica (si 
potrebbero accettare in futuro solo i loro contenuti teolo
gici e simbolici, ma non la dottrina vincolante), non pos
sono essere considerati essenziali e vincolanti la fede comu
ne della auspicata e futura Chiesa nnam . I protestanti del 
G ruppo di Dom bes, inoltre, «ritengono da parte loro che 
un ritorno alla piena comunione che mantenesse da ciascu
na parte una libertà rispettosa del partner può assolutamen
te essere preso in considerazione»274.

Per il magistero e la teologia cattolica, il dogma solenne
mente definito dalla legittima autorità -  il Vescovo di Roma 
o un Concilio Ecumenico da lui presieduto, in comunione 
con l’episcopato universale - ,  oltre a declinare una verità 
tratta dalla divina Rivelazione, declina un fatto ecclesiolo
gico non secondario, nel senso che con esso la Chiesa si 
dice «definitivamente cosciente della propria fede e con ciò 
la riconosce come permanentemente obbligatoria»275. Nel 
dogm a -  cattolicamente inteso -  si trova una componente 
dottrinale e una componente disciplinare (giuridica), fonda
te sul potere di legare e sciogliere (cfr. Mt 16,19)276. Nel pas
sato si è insistito sulla seconda componente, ma oggi si 
avverte l’esigenza di integrare ogni dogma nell’insieme di 
tutti i dogmi (prestando attenzione al principio della «ge
rarchia delle verità») e l’insieme dei dogmi nella totalità 
della dottrina e della vita ecclesiali (paradosis)211. Nello stes-

2,5 Cfr. GRUPPO DI D o m b e s , Marie? nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, 
cit., un. 325-326, pp, 162-163.

271 Ibidem, n. 326, p. 163.
2/1 W. KASPER, Il dogma sotto la parola di Dio, Querinianu, Brescia 1%8, p. 33. 
27,‘ Cfr. CCC, nn. 85-90.100; Catechismo della Chiesa Cattolica. Compendio, n. 16; 

HA. SlJLLTVAN, Capire e interpretare il magistero. Una fedeltà creativa, cit., pp. 42-47.
277 C fr. W. K a s p k r , Dogma /  Sviluppo dei dogmi, in P. ElCHER (Ed.). Enciclopedia 

Teologica, cit., pp. 215-228.
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so tempo si ha la convinzione che «ogni dogma ecclesiasti
co non è mai soltanto conclusione di una discussione, ma 
sempre anche un nuovo inizio»278. Ogni verità definita dal
l’autorità della Chiesa, infine, ha un «fine antropologico» 
(,nostra salutis causa), una «dimensione omologetica» (con
fessione), una «prospettiva dossologica» {lode), una «indi
cazione escatologica» (speranza nel futuro eterno)279.

Per il cattolicesimo, inoltre, le verità mariane proposte 
dalla Chiesa attraverso il magistero solenne o ordinario280, 
sorgono e si fondano sulla Parola di Dio (letta e interpre
tata nella sua globalità alla luce dello Spirito e della Tradi
zione)281 e nel mistero pasquale di Cristo282, rivelatore del

2;x W. Kaspizr, Il dogma sotto la parola di Dio, cit., p. 35.
2';" C fr . C. V à G A G G IN I, Teologia, in  G. BAR BA G LIO  /  S. DiANiCH ( l i n a ) ,  Nuovo 

Dizionario di Teologia, Paoline, Cinisello Balsamo 1977, p. 1699.
2X0 Secondo la dottrina cattolico-romana, il magistero dei pastori è al servizio della 

Parola e della stessa Paradosis Jicclcsiae: «L ’ufficio d’interpretare autenticamente 
iauthentice) la Parola di Dio, scritta o trasmessa, è affidato al magistero vivo della 
Chiesa {soli vivo ìieelesiae magisterio), la cui autorità è esercitata nel nome di Gesù 
Cristo» ( C o n c i l i o  E c u m e n i c o  Vaticano 11, Dei Verbum 10, in ÌLncbiridion 
Vaticanum, cit., voi. 1, n. 887, pp. 498-499).

2M II magistero, evidentemente, non giudica la Parola di Dio, ma le sue interpre
tazioni. A questo proposito, ciò che scrive il biblista Giuseppe Segalla in relazione 
alle interpretazioni bibliche, vale anche per la Tradizione: accanto alle interpreta
zioni autentiche, vi possono essere quelle «parassitane, interessate, che strumenta
lizzano [la Parola di Dici in funzioni di identità ambigue (classi privilegiate) e non 
in vista di un’identità ecclesiale, che si configura sulla memoria autentica di Gesù, 
consegnata nel NT e sempre critica nei confronti della storia, anche di quella della 
Chiesa» (G. S K G A L LA , Teologia biblica del Nuovo Testamento, Elle Di Ci, Torino 
2006, p. 13). La possibilità di interpretazioni erronee della Parola di Dio è un dato 
di fatto, contro cui mette in guardia la stessa Scrittura. Il magistero ha il compito di 
custodire, difendere, proclamare, annunciare il e depositum (ideiricevuto. H termi
ne (in greco diath'eche) è di origine paolina (cfr. lTm 6,20: depositum custodi; 2Tm 
1,12: depositum... serrare: 2Tni 1,14: bonum depositum custodi-, cfr. C. SP1CQ, Note 
di lessicografia neotestamentaria, Paideia, Brescia 1994, voi. 2, pp. 301-305). La dife
sa della fede, anche nei suoi aspetti dottrinali, non è solo un aspetto tardivo che 
appare negli ultimi testi neotcstamentari (lettere pastorali, 2Pt, Gd), ma c già pre
sente fin dai primi scritti.

2X2 Sulle verità mariane definite o insegnate dal magistero ordinario della Chiesa 
ed approfondite nel tempo dalla teologia, cfr. le sintesi compiute da PONTIFICIA
ACADEMIA Marjana 1nTF.RNATTONAI.IS, ht Madre del Signore. Memoria Presenza 
Speranza, cit., nn. 38-52, pp. 49-80; G .L. MUI.LER, Dogmatica cattolica, cit., pp. 581- 
619; L. SCHKFFCZYK, Maria, crocevia della fede cattolica, cit., pp. 81-133; J.C.R. 
CAROTA PARF.DFS, «Vcrdad sabre Maria» y dcfiniciones dogmaticas. CLwes para inter
pretar los dogmas marianos, in flphemerides Mariologicae 42 (1992), pp. 97-113.
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Dio unitrincr8'. G ià questa collocazione di Maria di Naza
ret nell’alveo fondamentale della fede, perché vocata dal 
Padre a divenire la M adre del suo Figlio per mezzo dello 
Spirito, esprime la consapevolezza nella comunità dell’im
portanza e della singolarità creaturale, teologica, ecclesia
le, escatologica e simbolica di Maria28-'. A questo riguardo, 
il recente documento ecumenico tedesco Communio Sancto- 
rum, del gennaio 2000, vede in tale prospettiva e senso le 
due asserzioni dell’Immacolata Concezione e dell’Assun
zione di Maria, che devono essere comprese come espres
sione della lode per quanto la Grazia divina ha operato nel
l ’esistenza della M adre e Serva del Signore285:

Ciò non significa che in esse non siano contenute asserzio
ni oggettive, ma certo che queste hanno un orientamento pro
fondamente dossologico: esse sono lode della pura grazia di 
Dio. Ci si può quindi chiedere se, per l’unità della fede, sia

2M A questo riguardo, va sottolineato che Vagente della trasmissione di verità della 
Scrittura è tutto il corpo ecclesiale, che è il soggetto della conservazione, dell'eserci
zio e della confessione della lede trasmessa (cfr. CONCILIO ECUMENICO VATICANO 11, 
Dei Verhum 10, in Enchiridion Vaticanum, cit., voi. 1, nn. 886-888, pp. 498-501; LG 
12, pp. 145-147; C. GRECO, ha Rivelazione, cit., pp. 223-230). Soltanto a partire da 
queste coordinate è possibile parlare del magistero della Chiesa e quindi del dogma, 
che è una delle sue espressioni più qualificate ed importanti. Il dogma, in quanto 
affermazione di fede, è, in definitiva, la risposta della Chiesa alla Rivelazione divina. 
In realtà, osserva Ladaria, «anche nella Scrittura è presente l’elemento della risposta 
umana alla Rivelazione, anch’essa è testimonianza di fede. [... 1. Non soltanto la jides 
quae ha a che vedere con la nozione di dogma, ma anche la fidcs qua. I...J D ’altra 
parte un’affermazione dogmatica pretende, pur con tutti i limiti propri del linguag
gio umano (DS 806), di dire la verità, di affermare qualcosa su di una lealtà deter
minata, in questo caso sull’essere di Dio e sulla salvezza umana; non è la semplice 
espressione di uno stato soggettivo di colui che la enuncia e la confessa. Le afterma- 
zioni dogmatiche, in quanto interpretazioni della verità rivelata e sempre in relazio
ne a questa, ci mostrano la via che conduce alla comprensione di ciò che si riferisce 
alla Rivelazione» (L .F . LADARIA, Che cos ’è un dogma? Il problema del dogma nella teo
logia attuale, in A a .V v ., Problemi e prospettive di teologia dogmatica, Queriniana, 
Brescia 1983, p. 109; cfr. Finterò intervento alle pp. 97-119; si veda anche: J. RaT- 
Z1NGKR, Natura e compito della teologia, Jaca Book, Milano 1993, pp. 109-142).

Gir. B. Forte, La Parola della fede, cit., pp. 113-121.
Non si può non rinviare allo studio della presbitera anglicana S. BUTLER, The

Immaculate Conception in Anglican-Roman Catbolic Dialogue, in llphemerides Mario- 
logica e 54 12004), pp. 447-460.
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necessario che la teologia della Riforma faccia propri questi 
dogmi mariani, nel momento in cui essa, d ’altra parte, fosse 
pronta a riconoscere che si tratta di proposizioni che sono 
fondamentalmente in accordo con la rivelazione2*6.

3) Le condizioni per una autentica comunione 
tra le Chiese

Ritornando alla Dichiarazione di Seattle, un’attenzione 
particolare è rivolta alla questione se l’accettazione dei due 
asserti cattolici sia condizione per una futura ripresa della 
piena comunione fra Chiesa cattolica romana e Comunione 
anglicana. Per i cattolici dell’ARCIC «è  difficile immaginare 
una situazione in cui l’accettazione di determinate dottrine 
sarebbe richiesta ad alcuni e non ad altri»2*7. Anche su que
sta questione il G ruppo di Dombes si era espresso asseren
do che i due asserti dogmatici riguardano «solo la Chiesa 
romana che li ha formulati»288; appare, inoltre, insufficiente 
proporre ai protestanti di non ritenerli contrari al Vangelo 
solo perché non attestati esplicitamente dalla Scrittura289; per 
non parlare, allo stato attuale delle cose, della proposta non 
percorribile della loro «facoltativa recezione» in vista di una 
piena comunione fra le Chiese cristiane290. Quest’ultimo au
spicio-proposta, criticato da alcuni teologi cattolici291 e con-

G r u p p o  d i  l a v o r o  b i l a t e r a l e  d e l l a  C o n f e r e n z a  E p i s c o p a l e  t e d e s c a  e

D E L L A  D IR E Z IO N E  D E L L A  C H IE S A  E V A N G E L IC A  L U T E R A N A  U N IT A  D Ì G E R M A N IA , Com
munio Sanctorum. La Chiesa e la comunione dei santi, Morcelliana, Brescia 2003, n. 265, 
p. 136; in questo testo, nei mi. 253-268 e alle pp. 132-137, viene esposta una summu- 
la mariologica a forte caratura ecumenica («La venerazione di Maria, la Madre del 
Signore»).

2S7 MGSC, n. 63, p. 139.
G R U P P O  d i  D o m b e s , Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, cit., 

n. 296, p. 148.
w Or. ibidem, n. 298, p. 150; n. 326, p. 163.
2'10 Or. ibidem, n. 299, p. 150.
2,11 Or. C. MlLITKLLO, La Madre di Dio, ragione di contrasto tra le Chiese? Il dibat

tito oggi aperto, i n  Vita Pastorale 86 (1998) n .  5, p .  65; S.M. P ERRE I L  A , Maria di Na-
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siderato da Alfonso Langella come una sorta di «com pro
messo ecclesiologico» inconcludente192, lascia perplesso an
che il teologo ortodosso Traian Valdmann, che si chiede:

Ma come si può realizzare l’unità della Chiesa senza l’uni
tà di fede? Se all’interno della Chiesa una non esiste l’unità di 
fede, l’unità ecclesiale non è reale. L’anatema di Pio IX inclu
so nella definizione del 1854 è chiaro: chi pensa diversamen
te da quanto definito, «conosca o sappia di essere condanna
to dal suo proprio giudizio, di aver fatto naufragio nella fede, 
di essersi separato dall’unità della Chiesa» (Denz., n. 2804). 
L’anatema rende il dogma obbligatorio per tutta la Chiesa e per
ciò non permette la facoltatività. Non si capisce bene come i 
protestanti del Gruppo di Dombes, dopo aver detto che «non 
possono accogliere l’Immacolata concezione e l’Assunzione di 
Maria», affermano che accettano che i loro fratelli cattolici li 
considerino dogmi di fede295.

zareth nel mistero di Cristo e della Chiesa tra il Vaticano fi e la Tertio millennio adve- 
niente (19.59-1998), in Marianum 60 (1998), pp. 518-522; IDEM, L'Assunzione di 
Maria nella teologia post-conciliare, cit., pp. 159-165.

Con questa proposta di «conversione delle Chiese», esse «dovrebbero incon
trarsi cedendo ciascuna qualcosa all’altra: se questo è legittimo in politica e in demo
crazia, è, invece, impossibile nella questione della verità» (A. LANGELLA, La recezio
ne critica del Documento di Dombes. Valori e limiti> in Marianum 63 [2000], p. 341).

2';i T. VALDMAN, Per la comprensione della Chiesa nella comprensione di Maria, in 
Amhrosius 75 (1999), p. 199. Nella prospettiva dell’Ortodossia, la questione dogma
tica è strettamente legata al tema del consensus Patrum, nel senso che i Padri della 
Chiesa sono ritenuti «testes veritatis e criterio della Tradizione nell’unità della loro 
testimonianza oppure quando la loro teologia diventa decisione e linguaggio concilia
re (concili ecumenici, in particolare) o anche quando i loro testi (ad es., lettere) diven
tano per decisione conciliare norme canoniche della Chiesa (è successo con Basilio il 
Grande, Gregorio Nisseno e altri). Di qui Pimportanza del tema del consensum Patrum 
per la teologia orientale: “Si deve concepire qui come tradizione il consenso dei Padri 
(consensus patrum) su verità soltanto dogmatiche; tale consenso spesso e in molti luo
ghi è messo in evidenza e mostrato nelle loro opere con chiarezza. Esso costituisce 
sicuro criterio della sacra Tradizione, anche se non è sempre necessaria la concordia 
aritmetica e il consenso di tutti quanti i Padri per la dichiarazione di una qualche veri
tà” . Di qui l’importanza di conservare la fedeltà alla fede dei Padri così come si è 
espressa infallibilmente nei Concili ecumenici e particolarmente nei simboli di lede 
conciliari. Tale fedeltà, però, non va vista semplicemente come fedeltà ai testi; è piut
tosto pensata come fedeltà prima di tutto alla struttura conciliare della Chiesa dei 
Padri, che trova nei Concili ecumenici la sua espressione più alta» (13. PETRÀ, La Chiesa 
dei Padri, cit,, p. 30; cfr. anche Y. Spiteris, Ecclesiologia ortodossa, EDB, Bologna 2003,
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A tale riguardo, la presa di posizione della Dichiarazione 
di Seattle appare alquanto «sfuggente», irenica, nel senso 
che opta decisamente per una soluzione teologica e non per 
una di tipo ecumenico-giuridico. Infatti il testo deU’ARCIC 
così recita:

Gli anglicani hanno domandato se tra le condizioni di un 
futuro ristabilimento della piena comunione sarà loro richiesto 
di accettare le definizioni del 1854 e del 1950.1 cattolici giudi
cano difficile immaginare un ristabilimento della comunione nel 
quale l’accettazione di determinate dottrine sarebbe richiesta 
agli uni e non agli altri. Nell’affrontare questi problemi, siamo 
stati memori del fatto che «una conseguenza della nostra sepa
razione è stata la tendenza sia degli anglicani sia dei cattolici di 
esagerare l’importanza dei dogmi mariani in sé, a spese di altre 
verità più strettamente correlate con i fondamenti della fede cri
stiana» (Autorità nella Chiesa 11, n. 30: EO  1/132). Gli anglicani 
e i cattolici concordano sul fatto che le dottrine dell’assunzione 
e dell’immacolata concezione di Maria devono essere comprese 
alla luce di una verità più centrale, quella della sua identità di 
Theotokos, che a sua volta dipende dall’incarnazione294.

Concordando con la proposta di comprendere i due as
sunti dogmatici del tempo moderno alla luce della verità cri
stologica e della correlativa maternità divina, va ricordato che 
gli orizzonti e le motivazioni storiche, pastorali e teologiche 
sono alquanto diverse. Tuttavia, rimane intatta la questione 
della recezione totale, parziale o non recezione di un dogma 
autorevolmente, ecclesialmente e giuridicamente definito. 

Dinanzi a questa situazione non facile, bisognerà trova-

pp. 89-97). Giovanni Paolo li nel 1992 nel n. 6 delTullocuzione commemorativa del 
XVI centenario del Concilio plenario di Capita (382), a proposito dell’inalterabilità 
del dogma della maternità verginale di Maria ha latto ricorso al tema del consensus 
Putrum (clr. Ac la Apostolicae Sedia 85 [19931, p. 666).

MGSC, n. 63, p. 139.
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re, comunque, una via di uscita, che forse si potrebbe in
travedere nella riflessione-proposta del Presidente del 
Pontificio Consiglio per la Promozione deH’Unità dei Cri
stiani, Walter Kasper29’, ispirata a precedenti soluzioni, sep
pure germinali e criticate, presentate qualche anno addie
tro dai teologi Heinrich Fries e Karl Rahner (nel campo 
della dottrina di fede, nessuna «Chiesa parziale» può re
spingere con decisione e sul piano della professione di fede 
una proposizione, che in un’altra Chiesa è dogma vincolan
te: idea della «tolleranza gnoseologica»296) e ad altri teolo
gi circa le diverse «tipologie di consenso» sulle dottrine 
ecclesiali in vista di una Chiesa una297. Il cardinale Kasper 
rileva come in tale questione il

modello di una unità in una diversità riconciliata è molto 
importante per la teologia ecumenica sia per quanto riguarda il 
fine del lavoro ecumenico e sia per quanto riguarda il suo meto
do. Esso, poiché non mira a un consenso completo, è spesso 
detto modello della convergenza, un modello il quale si conten
ta in molti casi di stabilire delle analogie e delle equivalenze che 
esprimono una intenzione comune, un modello che supera le 
differenze senza poterle eliminare fino a raggiungere un pieno 
consenso. La Dichiarazione congiunta sidla giustificazione è 
sotto questo aspetto -  pur con tutti i suoi lati deboli -  un 
modello tutto sommato riuscito, che ci dice quale forma una 
simile unità nella multiformità riconciliata può assumere21*.

Sulla questione deH’immacolata concezione e dell’assun
zione corporea di Maria, oltre alla fonte primaria e alla prò-

C fr. W. KASPER, Unità della Chiesa e comunione ecclesiale nella prospettiva cat
tolica, in Studia Mora Ha 40 (2002), pp. 31-36.

Cfr. I I. FRIES /  K. R a h n e r , Unione delle Chiese possibilità reale, Morcelliana, 
Brescia 1986, pp. 36-67; la tesi si trova a p. 36.

C fr. W. KASPER, Unità della Chiesa e comunione ecclesiale nella prospettiva cat
tolica, cit., p. 31, nota 55, che raccoglie un’indispensabile bibliografia sulle varie tipo
logie di «consenso».

2'IH Ibidem, pp. 35-36.
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spettiva cristologica, la Dichiarazione di Seattle aggiunge 
quella escatologica, che permette di comprendere e di 
accogliere quanto tra le due confessioni è condiviso circa 
Maria nell’economia salvifica. Quindi, aggiunge, una «tale 
ri-recezione significherebbe che l’insegnamento e le devo
zioni mariane nelle nostre rispettive comunità, comprese le 
differenze di accenti, sarebbero visti come un’autentica 
espressione del credo cristiano»299. Nella nota esplicativa, la 
Dichiarazione di Seattle fa poi un’importante affermazione 
da non tralasciare, in quanto non priva di conseguenze:

In tali circostanze, l’esplicita accettazione della formulazio
ne esatta delle definizioni del 1854 e del 1950 potrebbe esse
re richiesta a credenti che non erano in comunione con 
Roma nel momento in cui quelle proposizioni vennero defi
nite. Di contro, gli anglicani dovrebbero accettare che quel
le definizioni sono una legitima espressione della fede catto
lica, e devono essere rispettate come tali, anche se da loro 
formulazioni del genere non sono state utilizzate. Vi sono, 
negli accordi ecumenici, esempi in cui ciò che uno dei par
tner ha definito de fide può essere espresso dall’altro partner 
in modo diverso’™'.

Osserva con una punta polemica a questo riguardo un 
recensore cattolico, Angelo Maffeis:

Su questo punto il documento anglicano-cattolico è abbastan
za deludente. Solo una nota (n. 63, nota 13) menziona la pos
sibilità che vi sia un accordo nella sostanza, senza che sia ri
chiesta l’accettazione della formula utilizzata nelle definizioni 
dell’altra Chiesa, in analogia con quanto è accaduto negli ac
cordi cristologici tra Chiesa cattolica e le antiche Chiese orien
tali e nell’accordo tra cattolici e luterani sulla dottrina della 2

2'" MGSC, n. 63, p. 1490. 
m' MGSC, n. 62. nota 13, p. 140.
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giustificazione501. Proprio questi precedenti potevano offrire 
indicazioni utili per chiarire la relazione tra il consenso ecu
menico e le formulazioni dogmatiche vigenti nelle Chiese. Se 
infatti il modello ha funzionato riguardo ad aspetti centrali 
della fede cristiana quali sono la cristologia e la soteriologia, 
si può immaginare applicabile anche alla dottrina su Maria5"2.

c. Per una «ri-recezione» ecumenica:
Maria nel mysterium Ecclesiae

Non solo la grazia divina e la speranza escatologica, ma 
anche la Chiesa di G esù Cristo, unica ma purtroppo divi
sa, è un tema cardine del cristianesimo501. A uno sguardo 
veloce la Chiesa appare come una società religiosa, come 
altre società religiose; in ogni religione, esistita o esistente, 
si trovano sempre, più o meno sviluppati, questi tre ele
menti: dottrine da credere, doveri da compiere e riti da 
osservare in onore della divinità. Si ritrovano anche nella 
Chiesa, ma essa è ben oltre: è una comunità di santi, ma 
dolorosamente e purtroppo concretamente, è allo stesso 
tempo una comunità di peccatori, bisognosa continuamen-

5111 «Il termine “consenso” può essere utilizzato in diversi sensi. Da un lato, può 
indicare l’accordo che caratterizza una comunità particolare: le convinzioni fonda- 
mentali, gli atteggiamenti e i comportamenti comuni dei membri di quella comuni
tà, la cui validità non è generalmente messa in questione. DalPaltro, la parola può 
significare un accordo raggiunto sotto lorma di un’intesa o dichiarazione comune. 
L...] I due sensi del termine “consenso” sono intimamente correlati e in rapporto di 
reciproca interazione. Senza l’accordo preliminare della comunità (consentire) c 
inconcepibile qualsiasi accordo specifico o dichiarazione. Per converso, le interpre
tazioni e le dichiarazioni espressamente formulate possono contribuire a rafforzare 
e rendere più profondo il consenso di base della comunità, e forse anche a indiriz
zarlo» (L. VisCHER, Consenso, cit., p. 265). Su questa questione di grande portata ecu
menica, cfr. i recenti studi di P. HOLO, «Consenso differenziato» come categoria fon
damentale nei dialoghi ecumenici, in Aa. Vv., Sapere teologico e unità della fede, cit., 
pp. 434-450; S.M, PERREU.A, «Non temere di prendere con te Maria» (Mt 1,20), cit., 
pp. 51-56; G. BRUNI, Mariologia ecumenica. Approcci. Documenti. Prospettive, cit., 
pp. 564-567.

m A. M a e fe js , Figlia della Parola, cit., p. 366.
ìl'5 Gir. S. DiANlUll, Chiesa, in Aa. Vv., Teologia. 1 Dizionari, cit., pp. 199-234.
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te di perdono e di misericordia da parte di Dio e di con 
versione da parte di ciascuno. Per chi possiede il dono della 
fede e osserva la Chiesa con questa specie di sesto senso, la 
comunità dei discepoli del Crocifisso-Risorto è ciò che non 
è nessun’altra società in genere e in specie: è un grande 
Misterom. Essa è mistero, perché è sacramento di Cristo, 
l’espressione visibile e stabile della salvezza, così come Cri
sto è il sacramento del Padre; è mistero, perché lo Spirito 
Santo continuamente la conferma, l ’assiste e la guida nel 
suo pellegrinaggio verso l’approdo escatologico-trinitario. 
Essa è al tempo stesso Ecclesia de Trinitate ed Ecclesia ex 
hominibus; un’assemblea, una comunità, un popolo che 
confessa, ascolta, celebra, ringrazia, vive la comunione fra 
i suoi e accoglie la missione evangelizzatrice, sacramentale 
e salvifica trasmessale dal suo Signore e Fondatore, Gesù 
Cristo505. In quanto mistero, comunione e missione la Chiesa 
riproduce analogicamente i due misteri principali della fe
de306: l’evento dell’incarnazione del Verbo generato dallo 
Spirito e dalla Vergine307; il mistero ineffabile e concreto

"" Nel Nuovo Testamento, complessivamente il termine Pkhlesia compare circa 
109 volte: 62 nel corpus paulinum, 20 volte negli Atti degli Apostoli e nell’Apocalisse, 
3 volte in Matteo e nella terza lettera di Giovanni, I volta nella lettera di Giacomo; 
il termine risulta assente in Marco, Luca e Giovanni. La ragione potrebbe essere indi
viduata nel latto che il termine Likklesia designa soprattutto il costituirsi della comu
nità attorno al mistero pasquale del Signore. Mentre Ekklesia, in senso universale o 
generale, senza referenza a un luogo o a una riunione concreta appare 19 volte, di 
cui 17 in san Paolo; cfr. ad esempio Mt 16,18; At 20,28; lCor 10,32; 12,28; Gal 1,13; 
l-'il 1,22; 3,10.21; 5,23-32; Col 1,18.24... Si noti che nelle lettere deuteropaoline il 
signilicato di “Chiesa” assume pure dimensioni che sorpassano la terra e il cielo (cfr. 
14. SCHEIHR U tempo della Chiesa, LDB, Bologna 1981, pp. 255-297; 481-493; D. 
MuNOZ L eon, "Ekklesia” y “Ekklesial” eh el Nuevo Testamento, in COMMISSION Bl- 
BL1QUK PONTIFICALE, Unite et diversità dans l'Eglise. Texte officici de la Commission 
Biblique Pontificale et travaux personnels des membres, LEV, Città del Vaticano 
1989, pp. 113-116).

Cfr. CCC, un. 748-962; Catechismo della Chi esa Cattolica. Compendio, nn. 
147 195.

C lr . M. SEMERARO, Mistero, comunione e missione. Manuale di ecclesiologia, 
EDB, Bologna 1997; J . WerbICK, La Chiesa. Un progetto ecclesiologico per lo stu
dio e la prassi, Queriniana, Brescia 1998.

fu questo senso la Chiesa è come l'incarnazione permanente del Piglio di Dio 
(Mòhlcr), il Cnstus praesens (Tillich), il Cristo in mezzo a noi (Newman), il Cristo dif-
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della comunione del Dio trinitario*08, perché la Chiesa vie
ne dalla Trinità309. Infatti,

la Chiesa è P«Ecclesia de Trinitate». La preposizione latina 
«de» evoca simultaneamente l’idea di imitazione e quella di 
partecipazione: è «a partire» da questa unità tra ipostasi divi
ne che si prolunga «l’unificazione» del popolo; unificandosi, 
questo partecipa a un’altra Unità; tanto che per San Cipriano 
l’unità della Chiesa non è più intellegibile senza quella della 
Trinità [...]. Da questa celebrazione del «soli Deo gloria» in 
rapporto all’origine della Chiesa deriva anzitutto che, se la 
Chiesa è «mistero», gloria dell’Eterno nascosta e rivelata sotto 
i segni della storia, ad essa bisogna avvicinarsi con spirito di 
stupore e di meraviglia, sapendo discernere i segni di Dio nel 
tempo degli uomini. In secondo luogo, in quanto viene «dal
l’alto», la Chiesa è «grazia», dono che non si inventa, né si 
riproduce, ma si riceve [...]. Infine, se la Chiesa nasce dal 
movimento della discesa e dell’accondiscendenza divina, essa 
sarà non meno il popolo della «compagnia» della vita e della 
fede [...]. L’unità della Chiesa si edifica tanto più, quanto più 
la Chiesa è attiva ed operante nel servizio della causa dell’uo
mo e della sua causa universale*

fuso (Bossuet), UCbristus totus (s. Agostino), il «completamento di colui che si com
pleta in tutti in ogni maniera» (Ef 1,22).

* *  Scriveva Henri de Lubac: «Dio non ci ha creati perché dimoi assimo nei con
lini della natura, né perché vivessimo una vicenda solitaria; ci ha creati per essere 
introdotti insieme alla sua vita trinitaria. Gesù Cristo si è offerto in sacrificio perché 
noi non formassimo più che una cosa sola in questa unità delle persone divine. 
Questa deve essere la “ricapitolazione", la “rigenerazione” e la “consumazione” di 
tutto; e tutto ciò che si allontana da questa meta finale è un richiamo ingannatore. 
Ora c’è un luogo in cui, fin da questa terra, incomincia questa riunione di tutti nella 
Trinità. C e  una Famiglia di Dio, misteriosa estensione della Trinità nel tempo, che 
non soltanto ci prepara a questa vita unitaria c ce ne dà la sicura garanzia, ma ce nc 
fa già partecipi. Unica società pienamente “aperta”, essa è la sola che sia all’altezza 
della nostra intima aspirazione e nella quale noi possiamo attingere f inalmente a tutte 
le dimensioni. De unitale Patris et Fila et Spirtius Sancii plebs adunala: tale è la Chiesa. 
Essa è piena della Trinità» (H. DK LURAC, il volto delia Chiesa, Paoline, Roma 1963', 
pp. 292-293).

!I"’ Or. B. Forte. ìm Chiesa della Trinità, cit.
lu‘ Ibidem, pp. 60-70.
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Asserire che la Chiesa partecipi in m odo particolare del 
Mistero del Dio Unitrino e che, analogicamente, essa stes 
sa sia parte del grande Mistero svelatoci da Cristo e che la 
sua comunità, universale e particolare, perpetua, serva e sia 
finalizzata alla causa di D io e alla causa dell’umanità, signi 
fica asserire che essa, nel volere e nell’opera di Cristo, è pri 
mizia del Regno*11. Anche la Vergine è primizia del Regno 
cronologicamente e assiologicamcnte rispetto alla Chiesa, 
come ne è il suo membro eccellente, la sua bella icona esca 
tologica312. La M adre di G esù, sorta anche lei dal seno della 
Trinità, è colei che continuamente addita YOrientale Lu 
men, cioè G esù, che sorge ogni giorno nella storia per rida 
re speranza, luce e vita che non tramonta, in attesa della sua 
gloria. Da parte sua, lo stesso Signore sulla Croce ha addi
tato in Maria sua madre il dono e la presenza da accogliere 
nell’esperienza credente quale suo supremo dono d ’amo
re313. In continuità dinamica con l ’esegesi sapienziale-spiri- 
tuale della Tradizione patristica e liturgica514, con l’esegesi 
scientifica di molti autori contemporanei515, si riafferma un

Cfr. G.I5. M O N D IN , La Chiesa primizia del regno. Trattato di ecclesiologia, 
E DB, Bologna 1986, pp. 144-148.

512 B. Forte, La Chiesa della Trinità, cit., pp. 363-369: «Maria, “icona” escatolo
gica della Chiesa».

lli Cfr. S.M. T er r ei I .A, Maria e la Chiesa nel cristocentrismo trinitario del Concilio 
Vaticano II e in Giovanni Paolo II, in Miles Immaculatae 43 (2007), pp. 61-114.

,N Cfr. a tale proposito: E.M. TOMOLO, Gv 19,25-27 nel pensiero dei Padri, iti 
l'heotokos 7 (1999) n. 2, pp. 339-386; G. G harib, Maria presso la croce nella liturgia 
bizantina, ibidem, pp. 387-416; P. SORCI, Maria presso la croce nella liturgia romana, 
ibidem, pp. 417-448.

m La maggior parte degli esegeti riconosce il carattere simbolico della figura del 
“discepolo amato” (cfr. A. SERRA, Maria a Carni e presso la Croce. Saggio di mariolo- 
gia giovannea. Centro di Cultura Mariana «Madre della Chiesa», Roma 1991, pp. 79- 
121; I. d e  la  Po tterte , Marta nel mistero dell'alleanza, cit., pp. 229-2.31; F. JVlANNS, 
Esegesi di Gv 19,25-27, in Theoiokos 1 [ 19991 n. 2, pp. 319-324). A questo proposi
to scriveva Rudolf Bultmann: «La madre di Gesù, che persevera ai piedi della croce, 
rappresenta il giudeo-cristianesimo che supera lo shock della croce. Il pagano-cristia
nesimo, rappresentato dal discepolo amato, viene sollecitato ad accettare e venerare 
il giudeo-cristianesimo come sua madre, poiché è nato da lui; a quest’ultimo viene 
chiesto di sentirsi “in casa propria” in mezzo al pagano-cristianesimo» (R. BlJI.TMANN, 
Das livangelhim des Johannes, Vandenhoeck und Ruprecht, Gottingen 1968 p. 521 ).
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dillo posseduto dalla coscienza credente: la maternità spi- 
l iliialc ed esemplare di Maria non è una maternità inventa
tila ma è un servizio costante ch’ella esplica nei riguardi dei 
discepoli, perché stabilito da G esù come suo testamento 
pasquale. Quindi essi, che devono rimanere tali fino a che 
lo stesso Gesù ritornerà nella sua Parusia (cfr. G v 21,22- 
21), devono (perché è volontà del Signore) filialmente, teo- 
logalmente ed esistenzialmente accogliere la Vergine nella 
propria esperienza credente; da parte sua, la Vergine glo
riosa nella comunione dei santi di Dio, è sempre amorevol
mente e maternamente sollecita nei riguardi dei redenti dal 
Figlio suo (cfr. Lumen gentium, 60-62), e ciò grazie alla sua 
mediazione in Cristo e nello Spirito Santo516.

Nella quarta parte, nei nn. 64-75 CD. Maria nella vita 
della Chiesa)'’'1, la Dichiarazione di Seattle dedica la propria 
attenzione al rapporto e alla devozione di anglicani e cat
tolici nei riguardi della Theolokos. Nella religiosità vissuta 
i primi amano scorgere in lei la discepola esemplare che ha 
fatto di se stessa un servizio d ’amore a Dio, mentre nei 
secondi è prevalso lo sguardo filiale di coloro che sono con
sapevoli dell’importante e permanente ruolo materno che 
Maria riveste nella storia della salvezza. Infatti, uno

degli esiti del nostro studio è la consapevolezza dei differen
ti modi in cui l’esempio di Maria che sperimenta la grazia di 
Dio è stato assunto nella vita tradizionale delle nostre tradi
zioni. Mentre entrambe le tradizioni hanno riconosciuto il

Un altro biblista tedesco, Rudolf Schnackenburg, nel suo Das Johannesevangelium 
(Herder, Freiburg-Basel-Wien 1976, voi. 3, pp. 452-456) parte dal dato simbolico 
della figura del «discepolo amato», che considera personaggio storico come altri per
sonaggi tipici del quarto Vangelo (Nicodemo, la Samaritana, Tommaso), facendo rife
rimento al noto saggio esegetico di E. KrAFIT, Die Persone?? in Johannesevangelium, 
in livangelische Tbeologie 16 (1956), pp. 18-38.

,u' Cfr. B. BARTOSIK, Modelli interpretativi della partecipazione di Maria SS. alla 
missione mediatrice dello Spirito Santo, in Mi Ics Immaculatae 43 (2007), pp. 461 -513.

5,7 Gir. MGSC, nn. 64-75, pp. 140-147.
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suo particolare posto nella comunione dei santi, sono state 
diverse le sottolineature che hanno segnato il modo in cui 
abbiamo sperimentato il suo ministero. Gli anglicani sono 
tendenzialmente partiti dalla riflessione sull’esempio biblico, 
che descrive Maria come ispirazione e modello della seque
la. I cattolici hanno dato maggiore evidenza al ministero per
manente di Maria nell’economia della grazia e nella comunio
ne dei santi51*.

La Dichiarazione anglicano-cattolica con conoscenza dei 
fatti asserisce come nessuna «d i queste due caratterizzazio
ni generiche rende piena giustizia alla ricchezza e varietà 
dell’una e dell’altra tradizione, e il X X  secolo è stato testi
mone di una particolare convergenza, poiché molti an
glicani sono stati attirati verso una più attiva devozione a 
Maria, e i cattolici hanno nuovamente scoperto le radici 
scritturistiche di questa devozione»519. Una base condivisa, 
pili evidente dagli sviluppi recenti in entrambe le Chiese, è 
data dalla Scrittura e dalla Tradizione, che esaltano Maria 
«com e il più pieno esempio umano della vita della grazia» 
e, dunque, come colei alla quale i cristiani sono chiamati ad 
unirsi «com e a quella che effettivamente non è morta, ma 
veramente vive in Cristo»520. Consapevoli entrambi che la 
M adre di Gesù occupa un posto speciale nella hisloria salu- 
lis, i cristiani anglicani e cattolici, hanno condiviso e con
dividono, seppur con accenti, tempi e modi diversi, la pre
ghiera di lode a Maria o esprimono l’unione con lei nella 
comunione dei santi durante la prece eucaristica: «C ia
scuno di questi modi di comprendere Maria nella lode e 
nella preghiera appartiene -  scrive la Dichiarazione di Seat
tle -  al nostro patrimonio comune, così come il riconosci-

m MGSC, n. 65. p. 141.
m ìbidem. 
i/'n ìbidem.
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mento del suo statuto unico di Theotokos, che le assegna 
un posto proprio nella comunione dei santi»’21.

All’interno dell’anglicanesimo non mancano, però, am
bienti e persone che non vedono di buon occhio questo 
«recupero mariano e mariologico» che sa tanto di resa in
condizionata al cattolicesimo, specie in un momento di crisi; 
tanto che i progressi in campo ecumenico, annota un angli
cano inserito nella tradizione filo cattolica, «sono visti come 
puramente permissivi (“noi intendiamo permettere agli an
glocattolici di credere e di fare ciò che vogliono perché essi 
ci lascino credere e fare ciò che noi vogliamo” ), [e] allora 
tali progressi rappresentano veramente una illusione, e an
che pericolosa. Per quelli di noi, della tradizione filo catto
lica, che ancora restiamo (ma non senza difficoltà) in seno 
all’anglicanesimo, il continuo impegno per il discernimento 
è doloroso e insieme difficile»521 522.

1 ) Cristo unico mediatore e la cooperazione dei giustificati

Al centro della specificità del cristianesimo rispetto alle 
altre religioni e, quindi, al fondamento dell’identità di ogni 
credente nel D io Trino, sta la mediazione salvifica e defini
tiva di G esù Cristo, Figlio di D io e D io stesso, Figlio della 
Vergine e uomo stesso. Cristo è per l ’umanità più di un 
semplice intermediario: infatti, è nel profondo del suo esse

521 MGSC, n. 66, p. 142; cfr. R. GREEN'ACRE, La Vergine Maria nei testi liturgici 
della Comunione anglicana, in Rivista Liturgica 85 (1998), pp. 221-240: il rinascente 
interesse dottrinale, liturgico e popolare si deve a diversi fattori quali il mutato clima 
ecumenico; l’importante contributo deir«AssocÌazione ecumenica della beata 
Vergine» (fondata nel 1967); l’importanza del recupero dell’antico santuario della 
Madonna di Walsingham, luogo di pellegrinaggi per anglicani, ortodossi e cattolici; 
la rinascita dellarrc c della musica sacra che ha riproposto la Vergine allo sguardo e 
all’ascolto dei iedeli anglicani; il movimento femminista che ha portato alcuni circo
li non raggiunti dal risveglio religioso della Chiesa Alta (lligb Church) a un accresciu
to interesse nei confronti della persona della Mater Domini.

i2- Ibidem, p. 240.
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re che egli è diventato, mediante il suo venire nel mondo in 
obbedienza oblativa, il vero mediatore di Dio e degli uomi
ni, il vero centro della storia continuamente alla ricerca di 
senso, di Vangelo, di riscatto, di sicura meta escatologica323. 
Tra gli scritti del Nuovo Testamento, la lettera agli Ebrei ha 
sviluppato maggiormente il tema della mediazione di Cri
sto324. Nella lettera così si parla dell’agire divino che si com
pie nella beata passione del Figlio di Dio:

Ed era ben giusto che colui, per il quale e dal quale sono 
tutte le cose, volendo portare molti figli alla gloria, rendesse 
perfetto mediante la sofferenza il capo che li ha guidati alla 
salvezza. Infatti, colui che santifica e coloro che sono santifi
cati provengono tutti da una stessa origine; per questo non si 
vergogna di chiamarli fratelli (Eb 2,10-11)325.

La confessione di fede di lT m  2,5 aveva già precisato: è 
nella sua umanità che Gesù, il Figlio, è mediatore; è nella sua 
umanità che l’uomo può essere riconciliato, giustificato e 
unito a Dio. Cristo è veramente in grado di condurre alla sal
vezza coloro che si lasciano condurre da lui (cfr. Eb 2,10; 
6,20; 5,9): è divenuto il Mediatore per eccellenza, il perfetto 
Sommo Sacerdote. Scrive a tal riguardo il biblista August 
Strobel:

Avendo dato ottima prova di sé nel servizio agli uomini che 
devono essere condotti alla gloria, Gesù è stato reso perfetto 
(innalzato) come loro «capofila» e «autore della salvezza». 
Dio dunque non ha scelto tale strada per capriccio, ma per
ché essa era congeniale alla sua divinità rispetto agli uomini. 2

i2i Or. A. Amato, Gesù Cristo, centro della storia, in La Rivista del Clero italiano 
87 (2006), pp. 178-189.

>2t Or. A. STROBEL, La lettera agli Ebrei, Paideia, Brescia 1997, pp. 38-50.
Or. A. Vanhoyk, Gesù Cristo il Mediatore nella lettera agli Ebrei, Cittadella 

Editrice, Assisi 2007.
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L’autore di Eh sa che Dio «rende perfetto» qualcuno solo per 
l’obbedienza e il servizio, perché la sua parola si presenta 
come un’esigenza etica che coinvolge tutta la vita e come chia
mata morale rivolta alla persona. In base a tale riflessione 
appare dubbioso l ’intento di vedere nel v. 11 un tcologumeno 
gnostico (la cosiddetta dottrina della syngeneiaY2h.

Con la sua risurrezione e ascensione al cielo, Gesù ritor
na dal Padre trasformato nel suo essere per sempre, stan
do per l’eternità presso il Trono celeste, cioè presso il P a
dre; ma G esù è anche più di chiunque altro solidale con 
tutti gli uomini in qualsiasi situazione essi si trovano, capa
ce di comprenderli, di aiutarli, e di intercedere in loro favo
re (cfr. Eb 2,17-18). G esù glorificato dona e comunica il 
suo Spirito, che fin dalla sua nascita temporale era in lui 
(cfr. Le 1,35) e in pienezza (cfr. Le 4,1.18); anzi lo Spirito 
è il mediatore fra Dio e l ’umanità di Gesù neH’incarnazio- 
ne del Figlio327. Ma durante il suo ministero pubblico l’ope
ra della Terza Persona, da Cristo stesso svelata e poi dona
ta, era limitata ai contatti che G esù aveva con le persone 
che lo accostavano (cfr. ad esempio, M t 12,18), ed era per 
forza di cose «parziale» (i discepoli non erano ancora incor
porati in Cristo). Occorreva, quindi, che l ’umanità di Gesù 
fosse glorificata (cfr. G v 7,39). Nella risurrezione che tra
sforma quest’umanità, lo Spirito Santo viene come liberato 
e può «effondersi su ogni carne» (At 2,17), mentre Gesù, 
non più condizionato dai limiti umano-terrestri, è di con
seguenza presente a tutti e ciascuno, sino alla Parusia come 
mediatore universale. Infine, comunicato ai redenti da Cri
sto risorto, lo Spirito può unire il credente all’umanità di

12,1 A. STROBEL, Jm lettera agli Ebrei, cit., p. 49. Si veda, inoltre, il recente studio 
esegetico di F. MANZI, Interpretazione innovatrice ed efficacia salvifica del sacrificio di 
Cristo nella Lettera agli Ebrei, in lui Scuola Cattolica 1.37 (2009), pp. 5-33.

SÌ1 Cfr. W. Kasper, Gesù il Cristo, Queriniana, Brescia 2001”, pp. 351-355.

229



G esù, rendendo quest’ultimo presente in ognuno, e in essa 
inserire l ’uomo /  donna nel rapporto filiale con Dio, nella 
vita della beata Trinità. Questo è ciò che da sempre inse
gna la Chiesa, la quale non smette mai di avere e di indica
re il suo centro in Gesù Cristo. Infatti:

La Chiesa così confessa che Gesù è inscindibilmente vero 
Dio e vero uomo. Egli è veramente il Figlio di Dio che si è 
fatto uomo, nostro fratello, senza con ciò cessare d’essere Dio, 
nostro Signore: «Id quod fuit remansit et quod non fuit 
assumpsit -  Rimane quel che era e quel che non era assunse», 
canta la liturgia romana. E la liturgia di san Giovanni Criso
stomo proclama e canta: «O  Figlio unigenito e Verbo di Dio, 
tu, che sei immortale, per la nostra salvezza ti sei degnato d’in- 
camarti nel seno della santa Madre di Dio e sempre Vergine 
Maria; tu, che senza mutamento sei diventato uomo e sei stato 
crocifisso, o Cristo Dio, tu, che con la tua morte hai sconfit
to la morte, tu che sei uno della Santa Trinità, glorificato con 
il Padre e lo Spirito Santo, salvaci!»52*.

Se il Figlio di Dio e il Figlio di Maria è contemporanea
mente Figlio eterno e umanato, come confessa la fede cri
stiana529, egli è il M istero  stesso donatoci dal Padre, per cui 
è giusto che venga accolto e proclamato quale centro d e l 
senso salvifico della nostra sto ria : in lui convergono proto lo
gia  ed escatologia. Predestinato dal Padre come M ediatore  
perfetto e universale sin dal principio, G esù Cristo esten
de la potenza salvifica del suo essere e del suo agire come 
R edentore  fino al compimento, alla Par usta, che avviene 
nella pienezza dei tempi escatologici (cfr. E f 1,10)’ ,°.

e c o ,  n. 469.
l-M Cfr. CCC. nn. 464-477: «Vero Dìo e vero uomo».
"" Cfr. <1 tale proposito: J. AlJF.R, Gesù il Salvatore. Cristologia, Cittadella Editrice, 

Assisi 1993, voi. 4/1, pp. 70-90; Aa. Vv., Redenzione, salvezza, in L. COFNEN /  E. 
B e a r t i 'TREK /  I f .  B ie t e n iia r d  ( E d d .) , Dizionario dei Concetti Biblici del Nuovo 
Testamento, EDB, Bologna 19914, pp. 1494-1513.
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Dal punto di vista biblico il termine redenzione significa 
sciogliere, liberare {lyo), come anche riscattare (lytron), 
trarre luori, salvare, proteggere da una situazione di peri
colo, opera compiuta da una figura salvatrice (sòtèr). L’An
tico Testamento concepisce la redenzione come liberazio
ne dalle necessità di carattere materiale (cfr. G dc 15,18ss; 
lSam  10,19), come liberazione del popolo dalla schiavitù 
d ’Egitto (cfr. Es 14,13ss; 15,2) e dall’esilio (cfr. Is 45,17; 
46,13), come anche dal peccato (cfr. Is 38,17; G er 31,34; Ez 
18,21ss). La redenzione si concretizza nell’idea che Dio ri
scatta, rinfranca il suo popolo dalla schiavitù (cfr. Dt 15,15) 
e lo acquista in proprietà (cfr. Es 19,5). Il Nuovo Testa
mento parla in maniera analoga della redenzione, ma sot
tolinea che essa è stata compiuta da Cristo per mezzo del 
suo mistero pasquale (cfr. Rm 4,25; 5,10; lC or 15,17); la 
redenzione significa riscatto o purificazione dalla colpa (cfr. 
lC or 6,11; E f 5,25-26; Eb 2,17-18) per mezzo del sangue 
di Cristo (cfr. Rm 3,24ss; E f 1,14; lP t l,18ss); con ciò il 
redento diventa proprietà di Cristo (cfr. Tt 2,14; E b 9,12. 
15) ed il patto viene concluso in una nuova maniera (cfr. Eb 
12,24; 13,20ss). Cristo ha operato la redenzione del mondo 
(Gal 1,4) dalla maledizione della legge (cfr. G al 4,5), dal
l’ira di Dio (cfr. iTs 1,10), da ogni tipo di ingiustizia (cfr. 
Tt 2,14), dal servizio del peccato (cfr. Rm 6,16ss), e questo 
anche come amore che trasforma il cuore umano (cfr. Me 
7,21-23; Rm 5,5; lG v  4,9-10) e che porta una nuova 
Alleanza di amicizia con Dio (cfr. Me 14,24; lC or 11,25); 
la redenzione riguarda l’uomo non solo nella sua anima, 
essa si compie anche nel suo corpo (cfr. Rm 8,23)m.

i!l Nel Nuovo Testamento il termine «mediatore» (mesitès), non è mai espressa
mente riferito a Gesù; nonostante ciò, i titoli cristologici rimandano sicuramente al 
signiiicato sotteso al termine (cir. lì MANZI, Gesù Cristo: il Mediatore storico-salvi
fico definitivo. Alcuni appunti teologico-biblici per una cristologia dei Vangeli, in G. 
IÌOF [Iì d ], Gesù di Nazaret... Figlio di Adamo Figlio di Dio, Paoline, Milano 2000, 
pp. 71-121).
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D al punto di vista teologico , la redenzione  è operata da 
D io e si fonda nella sua bontà, perdono e fedeltà, epifa- 
nizzate nell’evento delPincarnazione, passione, morte, 
resurrezione, ascensione di Cristo e dal dono che egli ha 
fatto del suo Spirito; essa coinvolge la totalità dell’uomo, 
del m ondo e del cosmo come creazione di Dio. Non tutte 
le dimensioni della perd iz ion e  e della salvezza  sono sem 
pre insieme: c ’è un’evoluzione, un cambiamento, un com 
pimento. Quindi, la redenzione va intesa come liberazion e  
storica-, come m isericord ia  e perdono-, come rinn ovam en to  
escatologico d efin itivo^2. La  salvezza, invece, è l ’ultimo sta
dio della redenzione: essa è, infatti, il completamento, in 
Cristo e nello Spirito, del progetto salvifico del Padre 
nella p a ru sia m -, essa sostanzialmente significa che, pur re
stando ancora molti mali (per esempio: la malattia, la sof
ferenza, la privazione, il limite, il peccato, le imperfezio
ni, la violenza, la lotta, la morte, la mancanza di pace tra 
gli uomini, i popoli, le confessioni religiose, etc.), nono
stante il Regno di D io sia già venuto in Cristo, la fine di 
questi stessi mali è decisa. Quello che conta è preparare 
la strada alla salvezza, perché l ’uomo non la può raggiun
gere con le proprie forze; tuttavia, vi può concorrere nella 
fede, nella speranza e nella confidenza nel D io di Cristo, 
che nello Spirito e nella Chiesa lo chiama, senza nessun 
merito, a cooperare334.

Eternità e temporalità, immutabilità e divenire storico, 
non sono diacronici o susseguenti, bensì sono sincronici nel 
Figlio eterno, primo ed ultimo, alfa e omega, inizio e fine

m Nel CCC, la redenzione è connessa alla salvezza, ma ha delle specificità: ctr. 
la voce ncWlndice '['ematico (ctr. CCC, p. 760).

!,i II CCC propone diverse connotazioni della salvezza: anche qui cfr. la voce cor
rispondente ne\\* Indice ['ematico (cfr. ibidem, p. 761).

11-1 Cfr. H. Kessi.HR, Redenzione /  Soteriologia, in P. ElCHKR (Ed .), Enciclopedia 
teologica, cit., pp. 827-837; G. lAMMARRONE, Salvezza, in A a . Vv., Reologia. I 
Dizionari, cit., pp. 1438-1461.
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(dr. Ap 1,17; 22 ,13)335. G esù Cristo è il Signore a gloria di 
Dio Padre (cfr. Fil 2,11) e quindi, con il teologo luterano 
( )scar Cullmann, si può tranquillamente asserire che Gesù 
di Nazaret sia veramente il «portatore della sovranità di 
1 )io sul tem po»336. Si tratta di una sovranità benefica, salvi- 
lica, deificante, necessaria per entrare nella salvezza, che 
nel suo fondo consiste nella cristificazione e deificazione. 
La pienezza di potenza, sapienza e amore che il Logos pos
siede come «C reatore» (insieme con il Padre e con lo 
Spirito) diventa efficace nell’opera di redenzione del Verbo 
incarnato dallo Spirito e dalla Vergine M adre337. Così si 
comprende che quanto si pregava un tempo nella liturgia,

deve essere affermato partendo dalla creatura: mirabiliter con- 
didisti et mirabilius reformastr. hai creato tutto in modo mira
bile, ed è ancor più mirabile quanto hai fatto nell’opera di 
redenzione. Anche il detto di Ambrosio sulla felix miseria del 
peccato che ci ha procurato una gloria ancor più grande per 
mezzo di Gesù Cristo, appare ora in una luce nuova. La medi
tazione sul mistero del peccato ci conduce quindi ad una 
meditazione ancor più profonda del mistero della croce” '1.

Per quanto riguarda il perché della redenzione /  salvez
za di Cristo, così sentenzia l’apostolo Paolo: «Com e per la 
disobbedienza di uno solo tutti gli altri divennero peccato-

Particolarmente i titoli cristologici di «primo ed ultimo», desunti da Is 44,6, e 
che l’Agnello si attribuisce in Ap 1,17 al pari di Dio, sono indicativi della sua asso
luta e salvifica mediazione cosmica (cfr. R. BAUCKHAN, La teologia dell'Apocalisse, 
Paideia, Brescia 1994, pp. 72-76).

O. CULLMANN, Cristo e il tempo. La concezione del tempo e della storia nel 
Cristianesimo primitivo, Paideia, Brescia 1974, p. 96.

,yì Per una teologia della redenzione /  mediazione di Cristo, intesa nel suo fon
damento ontologico come liberazione dal peccato, dalla morte e dal demonio, come 
«sviluppo morale», come aspetto personale dell’opera di Cristo, comprendendo que- 
st’ultima come compimento e perfezionamento della redenzione, cfr. J. Auer, Gesù 
il Salvatore. Soteriologia Mariologia, cit., voi. 4/2, pp. 240-311.

” s Ibidem, p. 311.
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ri, così anche per l’obbedienza di uno solo gli altri diver
ranno giusti» (Rm 5 ,19)339. Dunque, se è vero che l’opera 
di salvezza del Figlio di Dio si estende a tutti gli uomini e 
a tutta l’umanità di ieri, di oggi e di sempre, e se è altret
tanto vero che per volere dello stesso D io, la Vergine Maria 
è colei che ha donato, nella lede e nella carne, questo 
Redentore all’umanità in qualità di madre verginale, non si 
può non dedurre legittimamente che M aria possiede anche 
un ruolo  in tale opera, e che da questa opera ella stessa, 
come sancisce il dogma della sua concezione immacolata e 
come ritiene la tradizione teologica francescana e kolbiana 
in m odo particolare3,40, è stata redenta in modo mirabile e 
poi costituita dal Cristo stesso, prò  n o b is , sua so d a  in opere 
red em p tion is'^ .

2) Maria, cooperatrice di salvezza in Cristo e nello Spirito
nel m yslerium  Ecclesiae

Il Concilio Vaticano II nel capitolo mariano del D e  
E cclesia  (cfr. L G  60-62), ribadendo a chiare lettere la cen
tralità soteriologica del Verbo incarnato fondata sulla 
divina Rivelazione, sulla sua stessa Parola e sulle sacre 
Scritture, ha anche asserito che « l ’unica mediazione del

” ” Circa questo difficile brano, almeno dal punto di vista biblico, scrive l ’esege- 
ta 1 leinrich Schilier: «Al v. 19b si menziona ancora una volta la Si^cdwan; quale effet
to dell’opera di Cristo, ili quanto si dice che, in virtù dell’obbedienza di uno solo, i 
molti vennero resi giusti. Stante il parallelismo con 19a [...] non si può naturalmen
te voler dire che i “molti” saranno (giuridicamente) considerati o dichiarati giusti, 
secondo l’uso linguistico che ha paralleli ellenistici (anche 3 Mach. 1,2; 3,5). Infatti 
per cagione del tallo di Adamo i suoi discendenti non furono dichiarati peccatori, 
ma divennero peccatori. Così i “molti” , gli uomini nel loro complesso, in virtù del
l’obbedienza di Cristo non saranno dichiarati giusti, bensì diverranno giusti» (H. 
SCHUEK, La lettera ai Romani, cit., p. 297; l’intero assunto biblico va letto in tutto il 
parallelismo Adamo-Cristo proposto in Rm 5,12-21 Lcfr. ibidem, pp. 270-303 J).

Cfr. 1'. YOON, San Massimiliano Kolbe cultore francescano della mafiologia, in 
Mtles Immaculatae 41 (2005), pp. 345-404, specialmente le pp. 380-403.

1 Cfr. J . Aukr, (desù iìSalvatore. Soteriologia Cariologia, cit., voi. 4/2, pp. 644- 
679: «Maria nell’opera salvifica di Cristo c nella storia dell’umanità».
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Redentore non esclude, ma suscita nelle creature una 
varia cooperazione, che c partecipazione dell’unica fonte 
{unica m ed ia lio  R ed em p toris non excludit, se d  su sc ita i va- 
riam  ap u d  crealu ras partec ipatam  ex unico fo n te  cooperatio- 
n c m )» w . E  sem pre da approfondire il contenuto di que
sta «m ediazione partecipata», che deve restare normata 
dal principio dell’unica mediazione di Cristo, come ha 
ricordato Giovanni Paolo II nell’enciclica R edem ptoris  
m issio : «Se  non sono escluse mediazioni partecipate di va
rio tipo e ordine, esse tuttavia attingono significato e va
lore unicamente da quella di Cristo e non possono essere 
intese come parallele e com plem entari»515. Risultereb
bero, tuttavia, contrarie alla fede cristiana e cattolica quel
le proposte di soluzione, che prospettassero un agire sal
vifico di D io al di fuori dell’unica mediazione di Cristo. 
Dinanzi a certe riduzioni estrinseciste della mediazione 
del Verbo incarnato, crocifisso, risorto e asceso presso il 
Padre nello Spirito, il biblista e cardinale Albert Vanhoye, 
nella breve conclusione del suo studio sulla Lettera agli 
Ebrei, ricorda come

più importante del titolo greco mesitcs -  che si potrebbe 
intendere in diversi sensi -  è il contenuto nuovo, le cui spie
gazioni dell’Autore riempiono questo termine. Non si tratta 
mai, in effetti, della nozione corrente di mediatore, compre
so come un intermediario incaricato di fare la navetta tra due 
parti in lite, per informarsi delle loro rispettive posizioni, sfor-

" 2 LG  62, pp. 248-249.
GIOVANNI Pa o l o  It, Redemptoris missio 5, lettera enciclica del 12 luglio  

1990, in Encbiridt'on Vaticanum, cit., voi. 12, n. 562, pp. 458-459; i nn. 4-11 del 
primo capitolo dell'enciclica, significativamente intitolato \esus Chrìstus twicus 
Salvator (cfr. ibidem, nn. 557-572, pp. 454-471), sono suddivisi in modo tale da 
poter essere considerati una sorta di suwmula dottrinale di natura sotcriologica: nn. 
5-6 («Nessuno viene al Padre se non per mezzo di me» [Gv 14.61); nn. 7-8 («La 
fede in Cristo è una proposta alla libertà dell’uomo»); n. 9 («La Chiesa segno e stru
mento di salvezza»); n. 10 («La salvezza è offerta a tutti»); n. 11 («Noi non possia
mo tacere» | At 4,201).
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zarsi di concluderle a concessioni reciproche e stabilire final
mente un accordo’4-1.

Prendendo le distanze da questa riduzione estrinsecista 
della mediazione del Figlio di Dio, il biblista Vanhoye indi
vidua nella Lettera agli Ebrei una concezione inglobante di 
tale opera mediatrice: la nuova Alleanza non è frutto di una 
negoziazione tra gli uomini e Dio, bensì di un dono unilate
rale e gratuito offerto da Dio alle creature peccatrici median
te suo Figlio. Egli, che è «D io  con D io» e «uom o con gli 
uomini», è stato «perfezionato» nella sua umanità (cfr. Eb 
2,10; 5,9; 7,28; 9,11; 12,2), per mezzo della sua passione e 
della sua morte in croce. E  stato così costituito dal Padre, 
«mediante lo Spirito eterno» (Eb 9,14), sommo sacerdote -  
cioè mediatore -  per l’eternità dei beni salvifici definitivi (cfr. 
Eb 9,11). In Cristo, «mediante lo Spirito eterno» (Eb 9,14), 
è quindi possibile comprendere, accogliere e proporre ai cri
stiani e alle Chiese, neH’ambito della «varia cooperazionc 
delle creature»345, la mediazione materna e partecipata della

A. Va n h o y k , Gesù Cristo il Mediatore nella lettera agli Ebrei, cit., pp. 65-266.
M' Karl Rahner sosteneva che in Cristo tutti sono mediatori (mediatio per homi- 

nes), sottolineando la dimensione cristo-antropologica della cooperazione salvifica. 
Secondo la prospettiva ralineriana, esiste, quindi, una solidarietà salvifica di tutte le 
persone umane, elle viene assunta e portata a perfezione dal Cristo, vero Dio e vero 
uomo, mediatore definitivo. Essa, inoltre, è il presupposto della mediazione maria
na, che non può essere presentata come un’eccezione, ma piuttosto come un caso evi
dente ed eloquente della condizione creaturale, strutturata in modo che ognuno 
comunichi con l’altro/a e, divenuto credente e redento, medi a tutti l’azione provvi
dente del Padre, la redenzione operata dal Figlio e la cooperazione santificatricc del 
Pneuma divino (cfr. K. RahnKR, Nuovi Saggi, Paolinc, Roma 1960, voi. .3, pp. 256- 
276: «Il mediatore unico e le molte mediazioni»). Sotto questo versante, lo scompar
so teologo italiano Luigi Sartori (+ 2007) amava sottolineare che la mediazione cri
stologica non esclude né de-attiva i giustificati, perché possiede una singolarità 
inclusiva e solidale-, «La sua mediazione, per essere prò nobis, esige di esprimersi in 
nobis e cum nobis-, coinvolgente, assumente, ricapitolativa, promotiva. Sublimazione 
assoluta della solidarietà. Solidarietà: ecco il nome nuovo della salvezza, del sacerdo
zio, della mediazione di Cristo» (L. SARTORI, «In persona Cbristi», in «persona 
hcclesiae». Considerazioni sulla mediazione ministeriale nella Chiesa, in Aa. Vv., 
Sacerdozio e mediazioni. Dimensioni della mediazione nell'esperienza della Chiesa, 
Messaggero, Padova 1991, p. 80; cfr. l’intero intervento alle pp. 72-98).
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7 ’hcotokos /  Ma ter Domini, A natila Domini, Socia Redempto- 
ris e Mater viventium (cfr. Gen 3,20)346.

Non fa, quindi, meraviglia che un tema che occupa un 
posto di rilievo nella teologia cattolica ed ecumenica sia 
quello della mediazione di M aria347. Anche stavolta si è 
! tonte di fronte a un termine abbondantemente utilizzato 
in rapporto alla Vergine, sia prima che dopo il Concilio 
Vaticano IP48.

<x) L’apporto di Giovanni Paolo II: la Redemptoris Mater

Recentemente e autorevolmente, in ambito cattolico, 
nella terza parte dell’enciclica Redemptoris Mater (1987) 
Giovanni Paolo II ha approfondito gli aspetti riguardanti 
il rapporto tra Maria e la Chiesa349, sulla scia di ciò che è 
stato fatto nella costituzione conciliare Lumen gentium 
(1964) e nell’esortazione apostolica di Paolo VI Marialis 
cultus (1974), in m odo da completare l’insegnamento con
ciliare attraverso la proposta di un’applicazione concreta 
della presenza e della funzione materna di Maria. Il Va
ticano II ha dato a M aria di Nazaret una prospettiva teo
logica più ampia in merito al suo ruolo nella storia della sal
vezza; in seguito al Concilio, il tema della mediazione 
mariana si è  aperto pian piano verso tematiche e prospetti-

H,‘ Sulla congruità e valenza teologico-soteriologica di questi titoli mariani, cfr. 
I ,M. Calabuig, il culto alla beata Vergine: fondamenti teologici e collocazione nell’am- 
hito del culto cristiano, cit., pp. 190-234.

1-17 Cfr. S.M. Plrrklla, Quanta est nobis via? Maria Madre di Gesù e la ricerca del
l'unità perduta, cit., pp. 190-203.

Cfr. M. Hauke, Maria, «Meditrice di tutte le grazie». La mediazione universa
le di Maria nell’opera teologica e pastorale del cardinale Mercier, Lupress, Lugano 
2003; G.M. R O S C H IN I, Maria Santissima nella storia della salvezza, cit., voi. 2, pp. 111- 
232; P. Parrotta, La cooperazione di Maria alla Redenzione in Gabriele Maria 
Koschini, Lupress, Lugano 2002.

i ,‘’ Cfr. G iovanni Paolo II, Redemptoris Mater 38-50, in Enchiridion Vaticanum, 
cit., voi. 10, nn. 1375-1413, pp. 1000-1037; S.M. Meo , La «mediazione materna» di 
Maria nell’enciclica «Redemptoris Mater», in Marianum 51 (1989), pp. 145-170.

237



ve dottrinali nuove, come annotava il mariologo Salvatore 
M eo (f 1990), il quale aggiungeva che ancora mancava uno 
studio mirato e ad ampio raggio sul ruolo di Maria nella 
historia salutis, secondo le «dimensioni ecclesiale, storico
sociologica e antropologica»350. Nel 1985 Ignacio M. Cala- 
buig si poneva diversi interrogativi, riguardanti la mediazio
ne mariana, che nel tempo hanno ricevuto svariate risposte, 
non del tutto esaurienti, sia dalla teologia, sia dal magiste
ro contemporaneo551.

La mediazione materna è uno dei capisaldi dell’insegna
mento espresso da Giovanni Paolo II neH’enciclica Re- 
demptoris Mater, con la quale approfondisce quanto già 
espresso in Lumen genlium, 62, dove si attesta che la mater
nità di Maria perdura nell’economia della grazia fino al 
«perpetuo coronamento di tutti gli eletti»552. Mentre nella 
Lumen genlium non si parla specificatamente di mediazio
ne, ma di una particolare «funzione m aterna» o «subordi
nata» della Vergine, nella Redemptoris Mater viene fatto 
ricorso sistematicamente alla parola mediazione e sulla stes
sa linea del Concilio viene messa in relazione di dipenden
za con l’unica mediazione di Cristo, da cui deriva quella

,w S.M. M e o , Le tematiche teologiche attuali intorno alla funzione materna di 
Maria verso gli uomini, cit., p. 45.

5>l Cfr, I.M. CALABUIG, Un dossier inedito: gli studi di due commissioni pontificie 
sulla dejinibilità della mediazione universale di Maria, in Marianum 47 (1985), pp. 10 
1l : «Quali sono le componenti spedi iche della mediazione della Vergine? In che cosa 
si distingue lormalmente dalla maternità spirituale? Il suo ambito è più vasto o piu 
ridotto di quello della corredenzione? Come si situa la mediazione della Vergine in 
rapporti) alla sua presenza operante nella vita della ( 'hiesa, conseguente la sua attua 
le condizione gloriosa e pasquale dopo l’Assunzione? La mediazione della Vergine e 
della stessa natura, se pur di grado diverso e di ambito più vasto di quella dei Santi?». 
L’editoriale di padre Calabuig trae origine dalla pubblicazione dei lavori di due 
Commissioni teologiche, una spagnola e l’altra belga, istituite da Pio XI (1922-1939), 
nel 1922 per studiare la questione della mediazione universale di Maria e della sua 
delinibilità (cfr. ibidem, pp. 42-174); manca il testo della terza Commissione, quella 
romana, che rimane ancora inedita (clr. Ci.M. BlNUT'H, La ///edizione di Maria seco// 
do gli studi di due Commissioni istituite da Pio XI, ibidem, pp. 37-41 ).

iì2 Or. S.M. Meo, Le tematiche teologiche attuali intorno albi Junzione di Maràl 
verso gli uomini, cit., pp. 35-67.
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materna di Maria nell’economia della redenzione del gene
re umano. Questo aspetto teologico, che desta ancora per
plessità o critiche, specie in campo protestante555 e si trova 
luttora al centro del dibattito ecumenico, fa sì che la Re
demptoris Maler si riallacci continuamente alla dottrina del 
Vaticano II, apportandole maggiori approfondimenti, con 
l’utilizzo di recenti studi e interpretazioni esegetiche e teo
logiche354.

Nell’enciclica il Papa ha insegnato, in continuità dinami
ca con la dottrina conciliare, che la mediazione di Maria:

•  è mediazione in Cristo, seppur subordinata, ed è di per 
se «speciale e straordinaria» (Redemptoris Maler, 38); ecce
zionale (cfr. Redemptoris Maler, 39), universale, perché 
«partecipa, nel suo carattere subordinato, all’universalità 
della mediazione del Redentore» {Redemptoris Maler, 40); 
perenne, in quanto si prolunga, intensificata, dopo la sua 
assunzione alla gloria celeste;

•  è partecipazione all’unica mediazione di Cristo, unica 
fonte di ogni mediazione delle creature (cfr. Redemptoris 
Mater, 38);

•  è strettamente legata al servizio della maternità di Gesù 
Cristo, mediatore universale presso Dio in favore dell’um a
nità (cfr. Redemptoris Mater, 38)355.

A tale proposito, Salvatore M. M eo commentava il lavo
ro compiuto da Giovanni Paolo II nell’enciclica mariana 
del 1987, ponendo l’accento sulla fedeltà del Pontefice nei

*''' Cfr. D . TOMASKTTO, Maria e il cancello di mediazione, in  ÀA. V v ., Maria nostra 
\tm4la, cit., pp. 89-101.

v,i Cfr. A. SERRA, Le fonti bibliche della «Redemptoris Mater», in Aa. Vv.. 
Redemptoris Mater. Contenuti e prospettive dottrinali e pastorali, RAMI, Roma 1988, 
pp. 71*87; IDEM, fondamenti biblici e acquisizioni esegetiche nei documenti di 
{'novenni Paolo IL cit., pp. 109-134.

S.M. PERREI.I.A, La Madre di Cìesù nella coscienza ecclesiale contemporanea, cit., 
pp. 466-488.
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confronti delPinsegnamento conciliare, per mezzo del qua
le è stato possibile dare maggiori contenuti e nuove termi
nologie all’opera di Maria nella storia della salvezza, grazie 
e «attraverso un’acuta riflessione ispirata alla sacra Scrit
tura»556. Tra l’utilizzo di nuove terminologie può essere 
messo in evidenza il termine di mediazione materna per 
riferirsi all’espressione conciliare di «funzione subordina
ta» della Madre del Salvatore, ben spiegata e arricchita di 
contenuti dottrinali, ma pur sempre connessa e dipenden
te dall’unica e universale mediazione di Cristo. Partendo da 
questa «espressione nuova», il «Santo Padre delinca la 
natura, il fondamento, i limiti della cooperazione speciale 
e straordinaria della Serva del Signore alla persona e al
l ’opera salvifica di Cristo, sia nella vita storica sia nella 
comunione dei Santi»357. Salvatore M. Meo conclude con 
un commento personale:

Il titolo mediazione materna, pur esprimendo i contenuti di 
locuzioni affini, espressi nell’enciclica, quali maternità nuova, 
cooperazione materna, presenza materna, rimane il più significa
tivo per designare l’azione di Maria nella storia della salvezza’5*.

Il titolo Mediatrice viene, quindi, posto in primo piano 
da Giovanni Paolo II nella Redemptoris Mater, a differen
za della Lumen gentium del Concilio Vaticano II, nono
stante si tratti pur sempre di una mediazione subordinata 
all’unica mediazione di Cristo359 e di una mediazione spe
cificatamente materna che la Vergine opera360 «in Cristo» c

!v’ S.M. Meo , La «mediazione materna» di Maria nel!'enciclica «Redemptoris 
Mater», eie, pp. 165-167.

,!W Ibidem, pp. 16.5-167. 
m Ibidem, p. 166.
,v> Cfr. G iovanni Paolo II, Redemptoris Mater .38, in linchirìdion Vaticanum, cit., 

voi. 10, nn. 1375-1376, pp. 1000-1003.
1,-0 Cfr. S.M. P e r k I'.LI.A, Lti Madre di Gesù nella coscienza ecclesiale contempora

nea. Saggi di teologia, cit., pp. 179-259.
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«nello Spirito»361 a vantaggio della Chiesa e delle creature. 
Tale ruolo subordinato e partecipato all’opera di G esù M e
diatore, insegna Giovanni Paolo II, «è  sostenuto dallo Spi
rito Santo, che, come adombrò la Vergine Maria dando in 
lei inizio alla maternità divina, così ne sostiene di continuo 
la sollecitudine verso i fratelli del Figlio suo»362. Per quan
to riguarda la dimensione pneumatologica della mediazio
ne mariana, il teologo polacco Grzegorz Bartosik, sulla 
base dèi'input della dottrina di san Massimiliano M. Kolbe 
(t 1941)363, sintetizzando il pensiero di teologi pre e post 
Vaticano II, dello stesso Karol Wojtyla /  Giovanni Paolo II, 
così riassume la questione:

Le analisi effettuate permettono di constatare che in effetti 
l’unione Maria /  Paraclito è il fondamento sul quale si basa l’in
terpretazione pneumatologica della mediazione mariana. 
L’intera missione mediatrice di Maria riceve la sua potenza da 
Cristo e dallo Spirito Santo, al quale pure è intimamente unita. 
Il peso e il senso fondamentale di tale unione sta nei quattro 
eventi pneumatologici riferiti alla Vergine santa: la concezione 
immacolata, l’Incarnazione, la morte in croce di Gesù, la Pen-

,f'' Cfr. G. Bari OSIK, Modelli interpretativi della partecipazione di Maria SS. alla 
missione mediatrice dello Spirito Santo, cit., pp. 461-513.

GIOVANNI Paolo II, Redemptoris M ateria, in Enchiridion Vaticannm, cit., voi. 
IO, nn. 1375-1376. pp. 1000-1003. Con ciò papa Wojtyla ha introdotto un nuovo ele
mento nella dottrina sulla mediazione mariana, che ha sollecitato la riflessione dei 
teologi: sul modo di armonizzare l’azione mediatrice dello Spirito con quella della 
Vergine (clr. S. Or FlORKS, Maria nella teologia contemporanea, cit., pp. 269-274; ti. 
( .OMERI.ATO, «Ecce Anelila Domini». La mediazione materna di Mariti come diako- 
nia della Madre di Gesù, Pontificia Facoltà Teologica dell’Italia Meridionale, Sezione 
S. Tommaso d ’Aquino, Napoli 2004 [estratto della tesi di laureai, pp. 33-36).

u'’‘ Cfr. G. Bartosik, Rapporto fra lo Spirito santo e Maria come principio della 
mediazione mariana negli ultimi scritti (1911-1941) di san Massimiliano Maria Kolbe. 
in Miles hnmaculatae 21 (1991) pp. 244-268; A.M. POMPEI, Elementi fondamentali 
della visione teologica di San Massimiliano M. Kolbe, in Aa. Vv., Massimiliano M. 
Kolbe nel suo tempo e oggi. Approccio interdisciplinare alla personalità c agli scritti, 
CIMI, Roma 2003, pp. 227-145; S.M. PKRRKI.1.A, EImmacolala icona dell'essere cri
stiano. Il contributo degli scritti diS. Massimiliano M. Kolbe, ibidem, pp. 289-371, spe
cialmente le pp. 356-361; I.M. CALABI IIG, «San Massimiliano M. Kolbe nel suo tempo 
e oggi. Riflessioni conclusive, ibidem, pp. 635-684, in particolare le pp. 650-656.
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tecostc. In forza di questa unione la mediazione di Maria divie
ne «mediazione attraverso la partecipazione alla missione dello 
Spinto-Mediatore»’"1.

Il Pontefice, nell’approfondire la diaconia materna della 
Vergine nella salvezza di Cristo, ha appositamente bandito 
dal suo linguaggio, in linea in questo col Concilio Vaticano II, 
ogni espressione controversa che possa indurre a errore o 
a fraintendimenti363. Ciò che conta è che la persona di M a
ria, vista secondo la prospettiva storica, teologale, antropo- 
logica, caritologica, storico-salvifica, ministeriale, simboli
ca ed escatologica, rientra nei temi di viva attualità al centro 
di numerosi e diversificati dibattiti nell’odierno mondo cul
turale, teologico ed ecumenico, come presenza viva e ope
rante nella comunione dei santi dell’Unitrino, a servizio del 
Regno, per il popolo cristiano e per l’intera umanità366.

Infine, sono stati recentemente pubblicati gli atti del 
X IX  Colloquio Internazionale di Mariologia, celebrato dal 
13 al 15 luglio 2006 a Ossim o Inferiore, Valle Camonica 
(BS), indetto dall’Associazione Mariologica Internazionale, 
dal titolo: Cristo unico mediatore e Maria cooperalrice di sal
vezza™ . In tale assise è emerso come, grazie all’ecclesiologia 
e alla mariologia conciliare e postconciliare, congruamente 
pastorale e intelligentemente ecumenica, nella riflessione 
teologica si propone un dato da approfondire ulteriormen
te: tra Maria e la Chiesa sussiste in ordine al tema soleriolo-

W'A G, B a r TOSTK, Modelli interpretativi della partecipazione di Maria SS. alla mis
sione mediatrice dello Spirito Santo, cit., p. 513.

Or. L. DlKZ MCRINO, Terminologia preconciliar [Vat. 2°1 en torno a la Corre
dando» mariana en los documentos pontifidos, cit., pp. 49-77; per la storia, la termi
nologia e i contenuti della «corredenzionc» mariana nella dottrina e nella teologia pre 
e post Vaticano TI, cl r., invece, B. G hhKAROINI, La Corredentrice nel mistero di Cristo 
e della Chiesa y ivere In, Roma 1998.

Cfr. il numero monografico di Aa. Vv., La coopcración de Maria a la salvación, 
in Kphemerides Mariologicae 55 (2005), pp. 371-466.

i,M Cfr. Aa. Vv., In Cristo unico Mediatore Maria cooperatrice di salvezza, AMI, 
Roma 2008.
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givo una stretta relazione e complementarità «in» Cristo e 
«nello» Spirito-, entrambe, inoltre, costituiscono un unico 
mistero e un’unica diaconia materna in ordine al disegno 
antropologico-salvifico dell’alleanza nella Trinità. Quindi, 
ciò che si dice per la Chiesa, fatte le debite differenze, vale 
anche per la M adre di G esù3feS. Infatti, aveva scritto prece
dentemente Stefano De Fiores:

Essendo Maria membro della Chiesa, comunità credente 
vivificata dallo Spirito, la sua cooperazione alla salvezza del
l’umanità è analoga e dipende dalla cooperazione della Chiesa 
alla salvezza [...]. La Chiesa (e Maria ne fa parte) è bisognosa 
di salvezza, è salvata, ma insieme è resa salvatrice in Cristo, 
perché è suo compito far nascere Cristo nei credenti. Maria, 
restando pienamente ed esclusivamente persona umana, è im
magine dell’umanità salvata e rinnovata51’9.

Durante il Colloquio Internazionale, l’ecclesiologo cat
tolico dell’Università Lateranense di Roma Adriano Garuti, 
prematuramente scomparso (t  2008), a conclusione della 
sua relazione, sulla base della dottrina cattolica, tradiziona
le e recente, con forza ha asserito:

«Generata» da Maria, a sua volta la Chiesa, è anch’essa «sa
cramento» di salvezza (LG, 1), da Cristo stesso costituita come 
«mistero salvifico» (cfr. CDF, Dominus lesus, 16), e compie 
un’opera di mediazione, però sempre attraverso la mediazione 
di Maria, che ne diventa il modello sia quanto alla verginità che

Gir. G. C a NOBBIO, i l  azione di Dio «in tutti e per mezzo di tutti» (E / 4,6) e la 
cooperazione di Maria, in Aa. Vv., In Cristo unico Mediatore Maria cooperatrice di sal
vezza, cit., pp. 21-33; G. H a m m a n n , E possibile una partecipazione di Maria all'uni
ca mediazione di Cristo? Prospettiva evangelica, ibidem, pp. 35-44; N. C ai-TZZi, Cristo 
unico mediatore e il senso della partecipazione di Maria all’opera salvifica, ibidem, pp. 
47-58; A. G a r u t i , Azione sacramentale della Chiesa e presenza materna di Maria nel
l’opera della salvezza, ibidem, pp. 59-70; S. De FLORES, Come presentare oggi Maria 
cooperatrice di salvezza, ibidem, pp. 71-99 (con ampia bibliograiia alle pp. 98-99). 

i"'’ S, De FlORES, Maria sintesi di valori, cit., pp. 523-524, il corsivo è nostro.
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quanto alla maternità stessa. Riandando al titolo del mio inter
vento, possiamo concludere che effettivamente l’azione sacra
mentale della Chiesa si svolge in connessione con la presenza 
materna di Maria nell’opera della salvezza. Nei diversi momen
ti della vita e della missione della Chiesa, Maria non è soltanto 
modello cui essa deve ispirarsi, ma è anche Colei che con la sua 
mediazione rende efficace la maternità della Chiesa stessa’70.

La mediazione storica e celeste di Maria non sgorga e 
non dipende da quella della Chiesa (sia il Concilio Vaticano 
II che Paolo VI e Giovanni Paolo II la fanno sgorgare, 
discendere e dipendere da Cristo mediatore eccellente di 
Alleanza e, anche se il pensiero non è del tutto sviluppato 
compiutamente, nel tempo di Cristo e in quello della Chie
sa, anche dall’opera dello Spirito)371; certamente la Vergine, 
virgo ecclesia facla’12, e la Chiesa, ministra redemptionis, 
hanno a cuore e si impegnano, in modi, in ambiti e in situa
zioni diverse, a cooperare in, sub e con Cristo e nello Spi
rito, alla redenzione-salvezza-deificazione dell’umanità me
diante il compimento dell’alleanza di D io con l’umanità’71.

A. C ari t i , Azione sacramentale della Chiesa e presenza materna di Maria nel
l'opera della salvezza, in A A. W ., In Cristo unico Mediatore Maria cooperatrice d i  sal
vezza, cit., pp. 69-70.

m Gir. S.M. Perkelea, lai Madre di Gesù nella coscienza ecclesiale contempora
nea, cit., pp. 434-445.

1,2 L’espressione è di san Francesco d ’Assisi (f 1226): «Ave Domina, sancta 
Regina, sancta Dei Genitrix Maria, quae es virgo ecclesia facta et electa a sanctissimo 
Patre de cacio, quam consecravit cum sanctissimo dilccto Filio suo et Spiriti! sanilo 
Paraclito, in qua fuit et est omnis plenitudo gratiae et omne bonum ...» (F r a n CF.s u  ) 
D’Assisi, Salutatio Marine Virginis, in Scritti di san Francesco d'Assisi, Messaggero, 
Padova 1981, p. 549; per alcuni commenti sull’espressione mariana, cfr. L. A G O , L a  

«Salutatio Beane Marùe Virginis» di San Francesco di Assisi, Monfortane, Roma 1998, 
pp. 168-181; J. SCHNEIDER, Virgo ecclesia facla. La presenza di Maria nel crociiisso 
di San Damiano e nell’Officium Passionis di San Francesco d’Assisi, Porziuncola, 
Assisi 2003, pp. 101-136, specialmente le pp. 108-114).

Una recente tesi di laurea indaga sul munus materno ecclesiale e mariano alti 
luce dell’Alleanza; tale munus materno viene esaminato per cogliere e proporre la 
fecondità del matris munus nella Ecclesia Mater (cfr. J. K O LZ O W S K I, Il matris munto 
nella Ecclesia Mater. La maternità in relazione all’Alleanza, Università Lateranensc, 
Roma 2006, pp. 37-82: «11 matris munus di Maria e della Chiesa»).
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1 n questa comune solidarietà salvifica che unisce Maria e la 
Chiesa, e qui sono calzanti le riflessioni di Karl Rahner374, 
non è pensabile alcun «solipsismo salvifico»313.

La cooperazione di Maria è, quindi, primizia di quella 
della Chiesa madre, un servizio che ha, però, aspetti asso
lutamente singolari311’’ e universali311. Per cui osservava con 
ragione il teologo Alois Miiller (t  1979):

Nella cooperazione alla redenzione nel senso ecclesiale è 
però da riconoscere a Maria un ruolo universale. La sua 
fecondità ecclesiale si unisce alla sua pienezza di grazia. La 
sua pienezza di grazia si unisce con la sua maternità divina. 
Come è universale Cristo redentore, così la grazia di Maria è 
universalmente fruttuosa per i redenti -  «mater nobis in 
ordine gratiae extitit» -  afferma il Vaticano II (Lumen gen- 
tium, 61) -  ma appunto sul piano del tutto diverso, per 
l’aspetto della cooperazione di membro della Chiesa con 
Cristo57*.

Anche in questo caso, la Chiesa dei redenti e dei cerca
tori della grazia divina impara dalla Serva del Signore, la 
cooperatrice del Salvatore, a cooperare, perché l’universa
le munus salvifico di Cristo sia riconosciuto, accolto e 
richiesto579.

m  Cfr. K. Rahner, Nuovi saggi, cit., voi. 3, pp. 257-276.
‘7C’ Ibidem, p. 261.

Cfr. LG, 61, pp. 246-247; I.M. CALABUIG, Riflessione sulla richiesta della defi
nizione dogmatica di «Maria corredentrice, mediatrice, avvocata», in Marianum 61 
(1999), p. 155.

,77 Cfr. GIOVANNI P a o l o  IL Redemptoris Mater, 40: «La cooperazione di Maria 
partecipa, nel suo carattere subordinato, airuniversalità della mediazione del 
Redentore, unico mediatore» (in Enchiridion Vaticanum, cit., voi. 10, n. 1381, pp. 
1008-1009).

i/K A. MOLLER, La posizione e la cooperazione di Maria nell’evento di Cristo, in A A. 
Vv., Mysterium salutis, cit., voi. 6, pp. 631-632.

t7‘’ S.M. PERRELLA, Maria cooperatrice di salvezza nel Concilio Vaticano U e nella 
«Redemptoris Mater» di Giovanni Paolo II, in Aa. Vv., In Cristo unico Mediatore 
Maria cooperatrice di salvezza, cit., pp. 102-162, specialmente le pp. 127-162.
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P) La preghiera a e con Maria: le diverse tradizioni ecclesiali

I nn. 67-70 della Dichiarazione di Seattle contengono un 
paragrafo denso di problematiche teologiche e pastorali sulle 
quali i cristiani delle diverse confessioni hanno posizioni 
assai diverse: si tratta delle spinose questioni della mediazio
ne e òcW intercessione della Vergine e dei santi di D io’80, che 
fanno parte del magistero ordinario della Chiesa cattolica 
romana581. Nella Dichiarazione di Seattle, dopo aver richia
mato la tradizione cultuale e dossologica comune che asse
gna alla Vergine un posto speciale nella tradizione orante 
comune ad anglicani e cattolici382, si ricorda come la prassi dei 
credenti di chiedere l’intercessione della Theotokos presso il 
suo Figlio divino si diffuse rapidamente a seguito del Con
cilio di Efeso. Tale consuetudine, che trova la sua testimo
nianza nell’Ape Maria, preghiera che ingloba sia la salutazio
ne angelica che Peulogio di Elisabetta (cfr. Le 1,28.42)!8Ì, è

™ Cfr. MGSC, nn. 67-70, pp. 142-147.
,KI A tal riguardo, afferma con chiarezza il n. 263 del CCC, «possiamo e dobbia

mo pregarli di intercedere per noi e pei il mondo intero». Sull’invocazione dei stinti 
e Maria si riscontrano le maggiori divisioni tra le Chiese; per i cattolici questa è con
siderata un’antica consuetudine (cfr. PAOLO VI, Sollemnis professò? fidai 30, in Acta 
Apostoliche Sedis 60 [19681 p. 445: CCC, n. 962).

,s2Cfr. MGSC, n.66, p. 142.
”” 1.71: v  Maria, con le sue due parti biblica ed ecclesiale, ha una storia lunga e 

complessa; essa è iniziata, per così dire, con la redazione del Vangelo secondo buca 
e si è conclusa, come ha giustamente annotato la Dichiarazione di Seattle, da un 
punto di vista liturgico-giuridico, con la decisione di Pio V. Tuttavia, a parte il valo
re canonico, la preghiera mariana, in forma sostanzialmente uguale, si trova già nei 
testi del secolo XV. La parte biblica tu utilizzata per prima nel culto ecclesiale pro
prio nella sua espressione più alta; la celebrazione dell'Eucaristia. Almeno fin dal 
secolo VI figura ne\X Anafora di san Giacomo (rito siriaco) e nell’Anafora di san Marco 
(rito alessandrino), in ambedue con una significativa aggiunta: «L...I benedetto è il 
frutto del tuo ventre, perche bai generato il Salvatore delle anime nostre». Anche nella 
liturgia romana XAve Maria entrò relativamente presto: nel / aber antipbonarius, il cui 
ordinamento essenziale risale a Gregorio Magno (t 604), è usata nella IV Domenica 
di Avvento quale antifona all’offertorio. Nella liturgia ambrosiana, poi, figura quale 
antifona ad confractorium per la celebrazione eucaristica della stessa domenica pre 
natalizia. ( osi in Oriente e in Occidente il saluto angelico alla Madre di Cristo acqui
sta progressivamente rilievo sia nella pietà liturgica della Chiesa, sia in quella del 
popolo cristiano (cfr. I.M. CALABUIG, Ave Maria. Lode e supplica alla Madre di Dio,
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stata utilizzata sin dal V secolo senza l’aggiunta dell’inter
cessione, che appare nel X V  secolo venendo poi inserita da 
Pio V nel breviario romano del 1568.1 riformatori inglesi, e 
non solo, hanno criticato questa e forme simili, nel timore 
che il ricorso all’intercessione della Vergine Maria e dei santi 
mettesse in discussione l’inderogabile asserto cristologico-so- 
teriologico dell’unus Mediaior. La Riforma protestante ha 
escluso categoricamente il ruolo intercessorio delle creature, 
seppure giustificate, tanto da rifiutare

la dottrina romana riguardante [...] l’invocazione dei santi in 
quanto «non trova alcun fondamento e giustificazione nella 
Scrittura» ma [...] «è piuttosto contraria alla parola di Dio» 
(Articolo XXII: CFCC 2058)5**.

La Dichiarazione di Seattle, nel contempo ricorda come 
sia nella dottrina cattolica del Concilio di Trento58’ , sia nella 
rinnovata dottrina del Concilio Vaticano II386, la pluriseco
lare prassi di chiedere mediante la preghiera il patrocinio 
materno della Vergine e dei santi per mezzo del Figlio, sia 
cosa buona e utile387. A tal riguardo, sarà utile riportare 
quanto insegna il Catechistno della Chiesa Cattolica promul
gato da Giovanni Paolo II nel 1992. Nella parte che tratta 
della celebrazione sacramentale del mistero pasquale, ci si 
attarda sulla Vergine per la sua presenza nel mistero della 
comunione dei Santi388; nella parte quarta, dedicata alla

Centro di Cultura Mariana «Madre della Chiesa», Roma 2000; T.F. OSSANNA, L'Ave 
Maria. Storia, contenuti, problemi, San Paolo, Ciniscllo Balsamo 2002). 

m MGSC, n. 67, p. 142.
O r .  C o n c i l i o  d i  T r e n t o , D e c r e t i m i  d e  i n v o c a t i o n e ,  v e n e r a t ì o n e  e t  r e l i q u i i s  

S a n c t o r u m  e t  s a c r i s  i m a g i n i b u s , 3 dicembre 1563, in H. D e n z i n c e k /  P. HUNERMANN 
( h ltO .), I a u l a  r u l l a r  s y m b o i i m m i  d e f ì i i i t i o n u m  e t  d e c l a r a t i o n u m  d e  r e b u s  / i d e i  e t  m o r i - 
b u s ,  cit., n. 1821, pp. 742-743.

,K" Cfr. LG 60-62, pp. 244-249.
* '  Cfr. MGSC, n. 67, pp. 142-143.
,ss Cfr. CCC, nn. 1172; 1187; 1 195; 1370; 1477.
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«preghiera cristiana», ci si sofferma, invece, su Maria in 
quanto il «Figlio di D io diventato Figlio della Vergine ha 
imparato a pregare secondo il suo cuore d ’uomo. Lo  ap
prende da sua M adre, che serbava nel suo cuore tutte “le 
grandi cose” fatte dalI'Onnipotente»539. L a  Vergine Maria 
viene, poi, contemplata nella sua esem plare capacità di 
donna di fede in preghiera e in offerta generosa di tutto il 
suo essere a Dio390, mostrandosi quale «M adre dei viventi» 
che prega il suo Figlio e Signore per le necessità degli uomi
ni. Il Catechismo sottolinea, inoltre, come il suo «Fiat è la 
preghiera cristiana»391, per poi rimarcare il valore della pre
ghiera fatta in comunione con la Santa M adre di D io392. In 
questo ambito si trova anche una spiegazione della preghie
ra evangelica òc\\' Ave Maria393. Il Catechismo ribadisce 
come ogni preghiera, sull’esem pio e nel «n om e» del Signo
re Gesù, deve principalmente essere rivolta al Padre, e 
come tale atto personale ed ecclesiale è sostenuto e reso 
comunionale dallo Spirito Santo394; tuttavia

Maria è l’Orante perfetta, figura della Chiesa. Quando la pre
ghiamo, con lei aderiamo al Disegno del Padre che manda il
Figlio suo per salvare tutti gli uomini. Come il discepolo ama-

is,) ìbidem, n. 2599. Le formale di preghiera sono il segno della pietà cristiana; 
ora pietà liturgica, solenne e ufficiale della Chiesa; ora pietà privala, semplice e imme
diata del credente. «La preghiera è l’elevazione dell’anima a Dio o la domanda a Dio 
di beni conformi alla sua volontà. Essa è sempre dono di Dio che viene ad incontra
re l’uomo. La preghiera cristiana è relazione personale e viva dei figli di Dio con il 
loro Padre infinitamente buono, con il Figlio suo Gesù e con lo Spirito Santo che 
abita nel loro cuore» (Catechismo della Chiesa Cattolica. Compendio, n. 534).

' ’ Cfr. CCC, nn. 2617-2619; 2622; M.G. M a s c ia IUILLI, lai Credente: il pellegrinag
gio di fede di Maria nel «Catechismo della Chiesa Cattolica», in A a . V v . Planus. 
Quaderno di Studi, Istituto Teologico Abbuzzese-Molisano, Pescara 2007, pp. 109-135.

CCC, n. 2617.
142 Cfr. ibidem, nn. 2673-2675. «Per la sua singolare cooperazione all’azione dello 

Spirito Santo, la Chiesa ama pregare Maria e pregare con Maria, l’Orante perfetta, 
per magnificare e invocare il Signore con Lei. Maria, in eliciti, ci “mostra la via” che 
è Suo Figlio, l’unico Mediatore» (CCC, n. 562). 

il” Cfr. CCC, nn. 2676-2678.
W4 Cfr. CCC, nn. 2559-2672; 2680.
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to, prendiamo con noi (Gv 19,27) la Madre di Gesù diventa
ta la Madre di tutti i viventi. Possiamo pregare con lei e pregar
la^ . [Per cui] in forza della sua singolare cooperazione 
all’opera dello Spirito Santo, la Chiesa ama pregare in comu
nione con la Vergine Maria, per magnificare con lei le grandi 
cose che Dio in lei ha fatto e per affidarle suppliche e lodim.

La Dichiazione di Seattle riconosce che, seppur sia stata 
certamente riconfermata la principalità dell’assunto paolino 
dell’unus Mediator, allo stesso tempo è stata confermata nel 
magistero e nella teologia l’antica consuetudine di invocare 
la protezione della Madre di Cristo, chiarendo e collocando 
l’azione subordinata della Vergine non «a  fianco», ma entro 
l’unica azione del suo Figlio. La Dichiarazione non fa alcun 
riferimento alla dottrina della mediazione materna presente 
nella terza parte dell’enciclica Redemptoris Mater di Giovan
ni Paolo II; ha preferito rifarsi alla sobria ed autorevole dot
trina del Concilio Vaticano IL Appare assai improbabile, 
comunque, che i membri dell’ARCTC, sia cattolici, sia angli
cani, non conoscessero tale insegnamento, ma hanno prefe
rito non menzionarlo, non proporlo e non «criticarlo»; eppu
re nella Dichiarazione si è fatto riferimento alla esortazione 
apostolica Marialis cultus (ottimo documento anche dal pun
to di vista di sensibilità ecumenica, ma che dal punto di vista 
della criteriologia ermeneutica è giuridicamente «inferiore» 
a una lettera enciclica, che di solito è di natura dottrinale)397

CCC, n. 2679.
CCC, n. 2682.
Dato che è difficile per i non addetti ai lavori distinguere, tra i documenti 

ecclesiali del Papa, fra costituzione dogmatica, costituzione apostolica, lettera enci
clica, esortazione apostolica, bolla, breve, m o lu  p ro p r io , decretali, ecc., e quindi 
discernerne il valore, la portata e la finalità giuridica, ecclesiale e teologica, clr. U. 
BELLOCCI II, l a t t e  le  encicliche e  ip r in c ip a li  d o cu m en ti P on tific i e m a n a ti  d a l  17 40 . Be
nedetto XIV (1740-1758), LEV, Città del Vaticano 1993, voi. 1, pp. 7-25: «In
troduzione. I documenti dei Papi»; EA. Slll.l.lVAN, C ap ire  c  in terp retare  i l  m ag istero , 
cit., pp. 9-36; E. CATTANEO, Trasm ettere  la  fe d e , cit., pp. 262-263: «Criteriologia per 
i documenti del magistero».
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su un argomento, quello della mediazione, che è tentai ir.i 
peculiare dell’enciclica di papa Wojtyla del 19875vs.

y) La  cooperazione mariana: un aspetto dimenticato?

Sempre per quando riguarda la questione della media 
zione mariana partecipata dall’Unico M ediatore Cristo, 
non si può fare a meno di annotare come la Dichiarazioni 
dell’ARClC non si sia soffermata adeguatamente sul tema 
specifico della cooperazione m a r i a n a espressione e tema 
molto importanti dal punto di vista teologico ed ecume 
nico, visto che il Vaticano II lo ha preferito e prom osso 
rispetto ad altri400; tale importanza non è sfuggita, invece, 
sia al documento cattolico-luterano statunitense Tèe One 
Mediator, thè saints, and Mary401, sia allo studio di mariolo- 
gia ecumenica Maria nel disegno di Dio e nella comunione 
dei santi del G ruppo di D om bes40-. La contestazione pro
testante della mediazione di M aria si basa sul fatto che tale 
munus non è  direttamente riscontrabile nel Nuovo Testa
mento, e che tale mediazione e maternità escatologica sono 
proprie dello Spirito Santo. Il supporto di tale obiezione

Scrive Angelo Amaro: «Ci sembra importante la rivalutazione, da lui fatta nella 
terza parte deU’encicliea Redemptoris Mater, del titolo “mediatrice” -  clic nel 
Concilio era equiparato ad altri -  come qualifica preminente dell’associazione effica
ce di Maria al mistero della redenzione» (A. Am a to , II magistero mariano di Giovanni 
Paolo II nel quadro del magistero conciliare e postconciliare, in Aa. Vv., Il magistero 
mariano di Giovanni Paolo H, cit., p. 93; cfr. l’intero intervento alle pp. 79-107).

^  È il rilievo mosso dal teologo cattolico P. G amberìNL, Maria e la «ri-recezione»  
ecumenica: un accordo tra cattolici e anglicani, cit., p. 127.

1,10 Cfr. C. PÉRI-/ T o r o , La cooperación de Maria a la obra del Redentoren el «boy» 
de la Iglesia, s. e., Roma 200.5, pp. 281-514 (si tratta di uno studio accurato sia dal 
punto di vista storico, sìa teologico ed ecumenico).

-K" Ciri-. G ruppo  di d ia lo g o  fra C a tto lici ro m an i k L u tera ni USA, The One 
Mediator, thè saints, and Mary, in Encbiridion Oecumenicuni, cit., voi. 4, nn. 3127- 
3132, pp. 1132-1136 (punto di vista luterano); nn. 3139-3148, pp. 1140-1145 (punto 
di vista cattolico).

l0‘ Cfr. GRUPPO di D o m b e s , Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, 
cit., nn. 207-227, pp. 104-116.
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r la dottrina protestante di uno stato di sonno fra la morte 
c la resurrezione. Maria, pur nella comunione dei santi, 
non è ancora risorta, ma riposa in Dio; quindi, non può 
esserci una maternità spirituale escatologica di lei-103; i cat
tolici, invece, credono che M aria, la Ma ter Domini, sia la 
glorificata, l’assunta in cielo in anima e corpo, che inter
cede in vario modo e operosam ente prò nobis. Com m en
tando la Dichiarazione di Seattle, l’obiezione protestante 
è stata tenuta presente sia dall’anglicana Sarah Jane Boss41'4, 
sia dal cattolico Jared  W icks, i quali, tenendo in debito 
conto la rigorista concezione protestante della mediazio
ne di G esù, ricordano che essa non è in grado di ricono
scere uno spazio attivo alla creatura nell’evento di salvez
za, per cui la concezione inclusiva cattolica è del tutto 
improponibile.

-  L’apporto del G ruppo di D om bes

Scrive a tal riguardo il G ruppo di Dom bes: «U no dei 
punti principali del contenzioso dottrinale tra protestanti e 
cattolici su Maria concerne l ’affermazione cattolica secon
do la quale ella ha “cooperato” alla salvezza dell’umanità. 
Una simile convinzione sembra in effetti attentare alla prin
cipale affermazione della Riforma»405. La ragione di tale 
consolidata e reiterata ritrosia, osserva il G ruppo lionese, 
sta nel fatto che «il termine “cooperazione” è sospettato di 
veicolare l’idea di una collaborazione se non di uguaglian
za, perlomeno dello stesso ordine tra Cristo e Maria per la

,IH Cir. V. CoURTH, La t cìntoti c ecumenica della «Redemptoris Ma ter», in Aa.Vv., 
Redemptoris Maler, cit., pp. 167-172.

AtH Cfr. S.J. BOSS, Making scuse qf Mary, in The Tablet, 21 maggio 2005, p. 7; J. 
W lC K S , Tra la Scrittura e la prospettiva escatologica, cit., nn. 514-318, pp. 178-180: «Il 
molo di Maria come partecipazione in Cristo».

""'’5 CIRI ippo di Dombf.S, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, cit., 
n. 207, p, 104.
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nostra salvezza»406. Dom bes si segnala per aver proposi!> 
una «via conciliativa», o meglio «riconciliativa» della que
stione, nel senso che il termine «cooperazione» dopo esse
re stato sottoposto a una sorta di processo di purificazione- 
e di chiarificazione, viene letto e interpretato alla luce- 
dell’Alleanza in cui ogni giustificato, e quindi anche Maria, 
è chiamato, vocato, sollecitato a dare una propria risposta, 
ad assumersi una responsabilità, donata per grazia, in ordì 
ne alla partecipazione alla redenzione di Cristo. In tale que
stione viene in soccorso il pensiero di san Paolo che aiuta 
a meglio comprendere il giusto senso del termine «coopc
razione» interpretandolo nell’ottica della «nuova coopera
zione suscitata dalla grazia della giustificazione», che è la 
cooperazione dei ministri di Dio (cfr. ICor 3,8)407. In defi
nitiva il servizio umano e mariano alla salvezza, afferma il 
G ruppo lionese, sgorga dal beneplacito del Dio trinitario. 
Per cui la

«cooperazione» di Maria è il frutto di un’iniziativa del Padre 
che guarda «l’umiltà della sua serva» (Le 1,48). È anche frutto 
della kenosi del Figlio che «si è spogliato e abbassato» (cfr. Fil 
2,7-8) per dare all’umanità la possibilità di rispondere. È infi
ne il frutto dell’azione dello Spirito che ne dispone il cuore 
all’obbedienza. Questo accade nel momento del fiat di Maria4"8.

Ma il G ruppo lionese limila la cooperazione di Maria 
all’evento storico-messianico di Gesù, mediante la fede, l’ob
bedienza, la maternità messianica e le opere connesse al suo 
essere Serva del Signore409. La  dottrina cattolica del Concilio

Ibidem, n. 208, p. 105; cfr. anche i nn. 208-209, pp. 105-107, che illustrano la 
posizione protestante; e i nn. 210-213, pp. 107-109. che presentano la posizione cat
tolica sulla questione.

1117 Cfr. ibidem, nn. 214-227, pp. 109-116.
J'"1 ìbidem, n. 215, p. 110.
* ” Cfr. ibidem, n. 226, p. 116.
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Valicano II, di Paolo VI e di Giovanni Paolo II, invece, 
estende la cooperano Mariae sia alla fase storica, sia a quella 
celeste. Tale diaconia è svolta sempre in subordinazione e 
come atto obbedenziale al Dio trinitario, ed è anche espres
sione della sua maternità spirituale e solidale verso i redenti 
dal Figlio e tutti coloro che abbisognano della misericordia 
divina: l’intera umanità410. Dopo il Vaticano II, infatti, il cat
tolicesimo ha approfondito il tema della cooperazione m a
riana in ambito soteriologico rilevando che tale diaconia 
della Madre di Gesù si realizza:

I ) con la sua obbedienza alla Trinità nell’accoglienza del 
Figlio (aspetto cristologico-trinitario)-,

2) con la sua maternità spirituale nei confronti della 
Chiesa (aspetto ecclesiologico);

3) con la sua presenza esemplare nei confronti dell’um a
nità, in modo speciale della donna (aspetto antropologico- 
femminile) ;

4) con il suo influsso nella trasformazione della storia e 
della cultura (aspetto prassico-culturaleY".

-  L’apporto dell’anglicano John M acquarrie

II teologo anglicano John M acquarrie412, che dopo il 
Vaticano II ha studiato la dottrina cattolica sulla mediazio-

41,1 Cfr. S.M. P er r k i LA, La Madre di Gesù Nella coscienza ecclesiale contempora
nea. Saggi di teologia, cit., pp. 463-479.

111 (.Ir . A . AMATO, Gesù salvatore unico, definitivo, universale, e la cooperazione 
di Maria alla salvezza. Problematiche nuove di una «quaestio» antica, in Aa. Vv., Maria 
nel mistero di Cristo pienezza del tempo e compimento del Regno, cit., pp. 387-427, 
specialmente le pp. 419-427.

4li Nato a Refenlrew, Scozia, nel 1919 in una famiglia presbiteriana; dal 1953 al 
1962 professore di teologia sistematica alFUnion Theoiogical Seminary di New York. 
Durante questo periodo fu ammesso nella Comunione anglicana e nel 1965 fu ordi
nato presbitero, Eletto nel 1969 Lady Margaret Professor ol Divinity all’università di 
Oxford, iniziò la sua docenza nel 1970 continuandola fino al 1986, in cui divenne 
professore emerito.
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ne mariana415, a proposito del ruolo dell’umanità all’opera 
della salvezza si chiede se si tratti di un ruolo meramente 
passivo (come asseriscono da sempre i protestanti) o m 
qualche modo attivo (come asseriscono da sempre i cattoli 
co-romani). Karl Barth, ad esempio, presenta -  egli dice 
un’umanità così decaduta e corrotta dal peccato da esseri- 
incapace di compiere il bene: solo la grazia la può redimi
re. L’uomo non vi apporterebbe alcun contributo. E  tal 
mente assoluta la gratuità della grazia divina di Cristo da 
escludere ogni cooperazione da parte della creatura e ogni 
suo benché minimo coinvolgimento. Così secondo Barth, 
riassunto dal teologo anglicano,

la redenzione è un atto oggettivo, già finito fuori di noi, senza 
di noi, anche contro di noi [...]. La redenzione non si deve 
considerare come un processo permanente al quale noi pren
diamo parte, ma come un atto di Dio fatto una volta per sem
pre prima che noi fossimo nati414.

Il teologo anglicano nota che Barth tratta l’umanità co
me le pecore del Vangelo o come le marionette, e non come 
esseri umani, icone del Figlio del Dio vivente, dotati per 
creazione di libertà e responsabilità415. Se il grande teologo 
evangelico avesse ragione, non ci sarebbe stato bisogno 
nemmeno dell’Incarnazione del Figlio di Dio; sarebbe 
bastato il decreto eterno della nostra predestinazione alla 
salvezza da parte di Dio, indipendentemente da, e qualche 
volta contro, la nostra volontà. Barth, osserva John Adac
quarne, non concede mai l’iniziativa del bene all’uomo. 
L’iniziativa compete solo a Dio. D ’altra parte, questo fu

Jli Cfr. J.  M aCQUARKIK, Mdry for A ll Chrisliuns, Eerdmans, Grand Rapids 1990, 
pp. 99-114.

Ibidem, p. 104.
Clr. ibidem, pp. 104-105.
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miche il pensiero di Martin Lutero, che vide nella dottrina 
pnolina una contrapposizione netta tra il giudaismo, come 
religione dell’obbedienza alla Legge in cui la salvezza era 
(rutto delle opere dell’uomo, e il cristianesimo, come reli
gione della libertà della grazia in cui la salvezza è opera 
della croce di Cristo ed è un dono indipendente dai nostri 
meriti o demeriti. La recente indagine biblica protestante 
I rova questa semplificazione non del tutto corrispondente 
al pensiero dell’Apostolo, dal momento che la giustificazio
ne per fede non sarebbe la tesi dominante in Paolo. Fede 
ed opere son ben bilanciate anche in San Paolo, oltre che 
nel giudaismo a lui contemporaneo416. L’esasperazione del 
Informatore era polemica nei riguardi del cattolicesimo 
romano, considerato rappresentante del giudaismo legali
stico, mentre la Riforma assumeva il ruolo di religione della 
Grazia.

Per John Macquarrie, invece, «è  l ’insieme della grazia 
divina e della risposta umana che è così meravigliosamen
te esemplificato in M aria»417. La Vergine non solo è la «p ie
na di grazia», ma anche colei che ha cooperato all’opera 
della salvezza; del resto lo stesso Apostolo delle genti avver
te i cristiani di Filippi: «O perate la vostra salvezza con ti
more e tremore. E Dio infatti che suscita in voi il volere e 
l’operare secondo i suoi benevoli disegni» (Fil 2,12-13). Da 
ciò sembrerebbe emergere la cooperazione della creatura 
alla salvezza. Infatti, l ’Apostolo chiama i cristiani coopera
tori di Dio: «E  poiché siamo suoi collaboratori, vi esortia 
mo a non accogliere invano la grazia di D io» (2Cor 6,1). 
L’interpretazione di questi brani neotestamentari, e di aliti 
ancora, è incompatibile con la dottrina della sola (ini/la. Il

Cfr. W.D.Daviks, Paul and Rahhimc Judaisnu SPCK, London Duo, pp. I L  
222; L.P. Sandf.RS, Paul and Palcstinian Judaism: a compamon o f pa//rn/\ <>/ u-h 
SCM Press, London 1977, p. 97.

‘,,7J. MACQUARRIE, Mary for All Christians, cit., p. 108.



testo greco usa il termine synergountes, che significa |>n> 
prio cooperazione, sinergismo tra la creatura giustificaia < 
Dio nell’opera salvifica, per cui la salvezza non è interanu-n 
te fuori dell’intervento dell’uomo, anche se il peso ma>; 
giore e spesso l’iniziativa spetta assolutamente a D io "s. A 
questo punto M acquarrie ricorda, come correttivo alle al 
fermazioni unilaterali di Paolo sulla grazia, la lettera di 
Giacomo, che Martin Lutero voleva espungere dal canone 
neotestamentario: «Che giova, fratelli miei, se uno dice di 
avere la fede ma non ha le opere? Forse che quella fede imo 
salvarlo?» (G c 2,14). Dinanzi all’esasperazione della soli 
Gratia di Lutero, lo stesso Melantone (t 1560) si sentiva a 
disagio: come poteva la persona umana essere passiva di 
fronte alla grazia, senza esercitare la sua libertà e fare le sin 
scelte419? M acquarrie afferma, quindi, che la dottrina della 
sola Gratia costituisca una vera minaccia alla considerazio 
ne biblica dell’essere umano creato a immagine di Dio, e 
quindi libero e capace di rispondere a Dio e di servirlo nel

J“  Cfr. H.H. E sser, Grazia, in L. COENEN /  E. BKYREUTHER /  H. Bieti ni iai i ■ 
(Edd.), Dizionario dei Concetti biblici del Nuovo Testamento, cit., pp. 814-825.

AVÌ Cfr. J .  MacQUARRIK, Mary [or All Christians, p. 112. Per una riflessione aggi* *1 
nata su questa importante particella esclusiva cara al protestantesimo, cfr. E. |i !N( .11 
Il Vangelo della giustificazione del peccatore come centro della fede cristiana, cit., pp 
177-201, dove a tal riguardo il teologo evangelico allievo di Karl Barth scrive: - I 1 
divergenza confessionale nella concezione della grazia si manifesta più chiara nell.» 
dottrina cattolica secondo cui la grazia è attiva nell’uomo come carità e il peccai»«n 
è giustificato soltanto per mezzo dell’attività caritativa della grazia. Questo dovivi» 
be in ogni caso essere il senso del canone 11 del Decreto tridentino sulla giusti/i» a 
zione, che commina l’anatema a colui che “afferma che gli uomini sono giustificali •• 
per la sola imputazione della giustizia di Cristo, o con la sola remissione dei peccai» 
senza la grazia e la carità che c diffusa nei loro cuori mediante lo Spirito Santo I I 
e inabita in essi; o anche che la grazia, con cui siamo giustificati, è solo favore di I )i»»' 
{DH 1561). Ve contenuto nell’espressione “la grazia e la carità” tu imposto dai tomi 
sti contro gli scotisti, che volevano addirittura identificare la grazia c la carità con un 
o (seu). Ma il singolare grammaticalmente sorprendente dei predicati è diffusa (</// 
fundatur) e inabita (inhaereal) mostra che la grazia e la carità sono in fondo concepì 
te come un unico habitus infusus. Qui la grazia noti c grazia senza la carità che poi 1.» 
l'uomo all'azione. Ma non è allora un “principio di prestazione (Leisfungsprinzip) « 11 
stianizzato (G. Ebeling) quello che viene considerato come grazia?» (ibidem, pp. I ‘ v1 
200). Dal punto di vista dottrinale c teologico cattolico, cfr. CCC, nn. 1987-2011 (gin 
stiiicazione-grazia-merito); F.G. B r a m b il l a , Antropologia teologica, cit., pp. 41 5-1/ *
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l'opera della creazione420. «Q uesta visione piena di speran
za dell’umanità -  afferma con convinzione il teologo angli
cano -  è impersonata da Maria, la quale deve essere vista 
in due contesti, in quello ecclesiologico, e in quello cristo
logico»421.

La Santa Vergine deve essere vista anzitutto nel conte- 
slo del mistero della Chiesa, di cui è membro eminente e 
paradigmatico; la Chiesa nella sua essenza non è affatto 
passiva, ma coopera attivamente con Dio nella missione, 
nella predicazione e nei sacramenti, attuando una funzione 
mediatrice dipendente da Cristo, unico mediatore. O ra la 
Madre del Signore, personificando la Chiesa, esercita an
eli'essa in modo analogico la funzione mediatrice della Chie
sa. Il teologo Macquarrie si riferisce ai dati biblici della pre
senza di Maria sotto la Croce (cfr. G v 19,25-27) e nella 
preghiera con gli Apostoli nel Cenacolo in attesa del Pneu- 
ma divino (cfr. At 1,14). In secondo luogo la Vergine deve 
essere vista nel contesto assiale del mistero del Verbo incar
nato. Anche in questo contesto sarebbe appropriato parla
re di «corredenzione» -  espressione mai adoperata dopo il 
Vaticano II in nessun documento magisteriale pontificio di 
valore autentico, anche se si trovano espressioni corrispon
denti meno problematiche422 «D a questo punto di vista 
il suo contributo fu unico e per sua stessa natura non può 
essere condiviso da nessun altro essere»423. La  Vergine, 
cioè, divenne Theotokos. La sua accettazione libera fu indi-

1211 Sulla presunta ma più volte asserita antropologia negativa del protestantesimo a 
motivo del servo arbitrio, cfr. le considerazioni del teologo e pastore valdese S. 
Ut 'STAGNO, La teologia protestante, in E. G knrf, /  S. R o s t a g n o  /  G. ToijRN, Le Chiese 
della Riforma. Storia, teologia, prassi, San Paolo, Cinisello Balsamo 2001, pp. 58-60.

121 J. Macqijakrie, Mary for All Christians, cit., p. 112.
122 Gir. I.M. C atabuig, Riflessione sulla richiesta della definizione dogmatica di 

a Maria corredentrice, mediatrice, avvocata», cit., pp. 143-158; A. ESCUDKRO GABELLO, 
Approcci attuali e proposte teologiche sul tema della coopcrazione mariana, in Ma- 
riamtm 61 (1999), pp. 177-211.

,2’ J. Macquarrie, Mary for All Christians, cit., p. 114.
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spensabile per l ’ingresso del Verbo nel mondo e per Tinte 
ra sua opera salvifica e per la stessa nascita della Chiesa: 
«Così Maria non solo è nella Chiesa e della Chiesa; è anche 
prima della Chiesa, così come si vede dal titolo di Madre 
della Chiesa»424. Il teologo anglicano, empaticamente vicino 
alle posizioni teologiche del suo confratello E .L . Mascall, 
così termina il suo intervento sulla soteriologia mariana cat
tolica: «Sebbene il Vaticano II non abbia in realtà fatto uso 
della parola Corredemptrix, non penso che si potrebbe tro
vare una spiegazione del significato dell’espressione miglio
re di quanto si trova»425 in L G , 56. Macquarrie asserisce che 
il titolo Corredemptrix «non dovrebbe essere né gonfiato né 
definito come dogma, ma esso contiene verità importanti 
concernenti sia Maria sia tutti i cristiani»426.

-  La dimensione pneumatologica dell’intercessione 
dei santi e Maria

La Dichiarazione di Seattle nei nn. 68-69, a riguardo del- 
Vintercessione mariana, riflette sull’incorporazione dei 
ministeri ecclesiali, radicati nella mediazione «in » Cristo, 
nell’applicare la salvezza ai giustificati427. La  sacra Scrittura 
è chiara sulla necessità per i discepoli di G esù della pre
ghiera, e della preghiera a Dio reciproca e solidale, che 
esprime il mutuo sostegno reso possibile dal Pneuma divi-

Ì2A Ibidem, p. 114.
,2’ ìbidem, p. 114.
12,1 Ibidem, p. 114. Per la storia del controverso titolo mariano, clr. Pancor valido 

studio di R. L a u r i-NTIN, Le titre Corédemptrice. Elude historique, in Aìarianum 13 
(1951), pp. 395-452; mentre per i suoi contenuti teologici che non attentano al pri
mato del Mediatore, va semplicemente detto che Cristo non è Corrcdentore, ma divin 
Redentore (clr. J . CìALOT, Maria corredentrice. Controversie e problemi dottrinali, in 
\m Civiltà Cattolica 145 [1994] n. 3, pp. 213-225). Per quanto riguarda la ricorrente 
richiesta della definizione dogmatica della corredenzione, clr. A. A M ATO , Verso un 
altro do^ma mariano?, in Mananum 58 (1996), pp. 229-232.

w  Or. MGSC, nn. 68-69, pp. 143-144.
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no. L’estensione naturale di queste invocazioni ai santi del
l’aldilà, diversamente dal parere della teologia e della tra
dizione protestante428, «non va inclusa come estranea alla 
Scrittura cristiana anche se le Scritture non la insegnano 
direttamente tra le componenti necessarie della vita in 
Cristo»429. Naturalmente queste invocazioni che richiedo
no l’intercessione dei santi e della stessa Vergine Maria non 
mettono in ombra il fatto che l’aiuto dai credenti cercato 
proviene dal Padre, mediante il Figlio sommo sacerdote e 
nello Spirito Santo avvocato e consolatore dei pellegrini del 
Regno: non si dimentica né si accantona la dimensione tri
nitaria dell’intercessione dei santi e Maria. La Dichiarazio
ne anglicano-cattolica asserisce senza tentennamenti,

4-* Sebbene non esplicitamente ordinata dalla Scrittura, pregare i santi di Dio non 
è pratica disdicevole o proibita; anzi, affermano i cattolici del Gruppo statunitense 
luterano-cattolico, essa «sembra essere una legittima estensione della pratica, appro
vata dalla Bibbia, di chiedere l’intercessione di coloro che vivono sulla terra (per 
esempio llm 15,30-32; 2Cor 1,11; Col 4,3) e del valore particolare che la Scrittura 
attribuisce alla preghiera dei giusti (Gc 5,16)» (GRUPPO DI DIALOGO FRA CATTOLICI 
ROMANI E LUTERANI USA, The One Mediato/; thè saints and Mary, in Hnchiridion 
Oecumenicum, cit., voi. 4, n. 3166, p. 1152); per i protestanti, invece, questa pratica 
non ha fondamento nella Bibbia, non è né ordinata, né raccomandata dalla Scrittura, 
e tanto meno promette alcun beneficio a chi richiede tale intercessione. Inoltre, tale 
«invocazione riconosce ai santi un onore e un potere che appartengono a Dio solo, 
I...] essa pone in ombra la parola di Cristo, e [...I trasferisce alla creatura la fiducia 
che deve essere posta in Dio solo» (ibidem, n. 3169, p. 1153). Il Gruppo di Dombes, 
invece, a questo riguardo attenua che «secondo la tradizione antica, non si pregano 
Maria né i santi. [...] il contenzioso tra cattolici e protestanti rimane a proposito della 
preghiera a Maria come preghiera attraverso Maria, cioè l’invocazione rivolta a Maria 
affinché interceda in nostre) favore presse) Die>» (GRUPPO DI DOMBES, Marta nel dise
gno di Dio e nella comunione dei santi, cit., n. 277, p. 140; cfr. anche le pp. 20-21 sulla 
«devozione mariana» e il n. 115, di p. 72). Va qui riportato un teste) luterano citate) 
precedentemente dal Gruppo di Dombes: «Lutero non condanna la possibilità di 
un’invocazione dei santi (cioè i membri della Chiesa invisibile, viventi e morti); rifiu
ta invece l’idea di una mediazione dei morti ottenuta con la preghiera» (ibidem, n. 
60, p. 50). Va, infine, annotate) che nell’indice analitico del CCC, l’espressione «invo
cazione» è usata in rapporte) alla SS.ma Trinità (cfr. ibidem, n. 1278); alle) Spirito 
Santo (ctr. ibidem, n. 1333); a Gesù Cristo (cfr. ibidem, nn. 2665; 2667-2668); a Die) 
(cfr. ibidem, nn. 431; 1105; 2154; 2807); si tratta persino dell’invocazione delle forze 
occulte (cfr. ibidem, n. 2117); quindi, almeno dal punto di vista formale, l’espressio- 
ne indica quasi esclusivamente l’invocazione del credente e della Chiesa al Dio 
Trinitario. Cfr. S.M. PERRELLA, «Non temere di prendere con te Maria» (Mt 1,20), cit., 
pp. 103-119 («Coe)perazione e mediazione salvifica della Madre del Signore»); pp. 
187-201 («“Inabilità” dell’intercessione dei santi e Maria?»).

,2V Clr. MGSC, n. 70, p. 144; i corsivi sono nostri.
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chiedere ai nostri fratelli e sorelle, sulla terra e nel cielo, di 
pregare per noi non contesta l’unica opera di mediazione di 
Cristo, ma è piuttosto un mezzo attraverso il quale, in e attra
verso lo Spirito, il suo potere può essere manifestato43".

Il cattolico vede in tale contesto rafforzata la presenza e 
la dimensione operativa dell’altro Consolatore, che è lo 
Spirito del Padre e del Figlio. Si tratta della dim ensione pneu- 
m atologica dell’intercessione-m ediazione, che non è ancora 
del tutto recepita dagli stessi fedeli cattolici, anche a motivo 
dell’afasia  pneum alologica  non del tutto superata che per 
molto tempo ha colpito il cristianesimo occidentale. Infatti, 
fino a qualche tempo fa, nella teologia e nella prassi del cat
tolicesimo, si poteva osservare un fenomeno strano: l’oblio, 
l’afasia, il silenzio sullo Spirito Santo431; eppure egli è la terza 
Persona di Dio, il dono pasquale più importante del Verbo 
incarnato, Colui che nella Chiesa e mediante l’Eucaristia e i 
sacramenti rende presente e attiva la persona e l’opera salvi
fica del Verbo incarnato, crocifisso, risorto e glorificato432. 
Egli, inoltre, rende efficace il servizio della Discepola-Mae- 
stra Maria nell’esperienza spirituale del credente battezzato- 
crismato. L’itinerario cristiano, infatti, parte da Cristo, cen
tro vivo della fede e del kerigma, in lu i incontra la Vergine, 
la Chiesa e il mondo e con lu i vive in comunione con il Padre 
nella luce dello Spirito433.

Il numero 68 della Dichiarazione anglicano-cattolica, 
inoltre, su questo punto delicato dell’intercessione segna

4)11 Cfr. MGSC, n. 68, p. 143.
I!l Cfr. F. LAMBÌ ASI, Lo Spìrito Sunto: mistero e presenza, EDB, Bologna 1987, pp. 

11-26; G. CANOBBK i, La riscoperta dello Spirito Santo. Per un bilancio della recente 
pneumatologia, in lai Rivista del Clero italiano 78 (1997), pp. 103-122.

412 Cfr. CCC, nn. 954-962; Y. CONGAR, La Parola e il Soffio, Boria, Roma 1985; 
Y. SPITERiS, Il ruolo della pneumatologia nella tradizione orientale, in Antonianum 73 
(1998), pp. 50.5-533.

411 Or. S. De F'iorf.S, Spinto Santo, in IDEM, Maria. Nuovissimo Dizionario, cit., 
voi. 2, pp. 1491-1529.
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un’altra non lieve diversità tra anglicanesim o  (almeno quel
lo rappresentato in seno all’ARCIC, dove forse gli evange
lici non sono la m aggioranza) e protestan tesim o luterano. 
Infatti, per i protestanti l ’intercessione è connessa con la 
cooperazione del giustificato alla salvezza del mondo; e 
questa è rigorosam ente intesa quale risposta storica  dei 
«viventi in C risto» compiuta mediante l’offerta per amore 
delle sofferenze e delle opere compiute nella fede duran
te la loro vita434. Evidentemente, in questa teologia non c ’è 
spazio per i contenuti cattolico-ortodossi dell’intercessio
ne di Maria e dei santi, in quanto -  come osserva e affer
ma il documento T he O ne M ediator, thè saints, an d  M ary, 
uno dei testi di riferimento del G ruppo di D om bes -  
«C risto  prega per noi come i santi in terra e fo r se  in cie
lo»™ . E  proprio questa indeterminatezza voluta e ripetu
ta, questo mettere in «fo rse» il servizio celeste dei giustifi- 
cati-santificati dal M ediatore divino-umano, G esù di 
Nazaret, che costituisce uno dei nodi ecumenici ancora 
insoluti436. Tale indeterminatezza si riscontra anche nella 
proposta del G ruppo  di D om bes, in quanto non appare 
chiaro l ’esercizio del servizio celeste che, per beneplacito 
divino, attuano coloro che sono stati giustificati e glorifi
cati da Dio, e che sono ormai parte del santo popolo rega
le e sacerdotale (cfr. lP t 2,9) insediato presso il trono 
dell’Eterna Trinità. I santi sono entrati definitivamente nel 
santuario del cielo per unire la loro voce supplice a quel
la di Cristo, sommo ed eterno redentore, mediatore, sacer-

43,1 Cfr. G ruppo HI DOMHKS, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, 
cit., nn. 223-224, pp. 114-115.

m  G r u p p o  d i d ia l o g o  f r a  C a t t o l ic i  r o m a n i  k L u t e r a n i  U s a , The One 
Mediator, thè saints and Mary, in Enchiridion Oecumenicum, cit., voi. 4, n. 3178, pp. 
1157-1158; cfr. la distinzione e la chiarificazione compiuta tra «santi in generale» e 
«santi defunti» (cfr. ibidem, nn. 121-142, pp. 1173-1188).

4’'’ «Noi luterani ammettiamo che gli angeli e “torse” i santi pregano per noi» (ibi
dem, n. 3349, p. 1258).
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dote sempre vivo per intercedere in nostro favore (cfr. Eb 
7,25; 9,29; Rm 8,34; lG v  2,1)437.

In ogni caso, la Dichiarazione di Seattle non dimentica 
di richiamare anche qui i principi orientatori dell’intero 
documento. Per cui «qualsiasi concezione di invocazione 
che oscuri l’economia trinitaria della grazia e della speran
za va respinto, in quanto non consonante con le Scritture 
o con le antiche tradizioni comuni»458.

5) Il «ministero proprio» di Maria

Nei nn. 71-75, la Dichiarazione di Seattle si sofferma su 
«Il ministero proprio di Maria» 439, ove si asserisce con 
convinzione come la M adre di Gesù, figura della tenerez
za e della compassione divina440, «ha un ministero proprio 
di assistenza attraverso la sua attiva preghiera»441; ministe
ro nella e per la storia dell’umanità, nella vicenda del sin
golo credente e nella Chiesa dei discepoli riconosciuto dal 
popolo cristiano. Un ministero materno, asserisce il docu-

'’7 Per hi Chiesa cattolico-romana, la communio sanctorum designa, fra l’altro, «la 
comunione delle “persone sante" {sorteti) nel Cristo che c “ morto per tutti” , in modo 
che quanto ognuno fa o soff re in e per Cristo porta frutto per tutti» (CCC, n. 961). 
Lo stesso sussidio afferma: «Noi crediamo alla comunione di tutti i fedeli di Cristo, 
di coloro che sono pellegrini su questa terra, dei defunti che compiono la loro puri
ficazione e dei beati del cielo; tutti insieme formano una sola Chiesa; noi crediamo 
che in questa comunione l'amore misericordioso di Dio e dei suoi santi ascolta 
costantemente le nostre preghiere» (ibidem, n. 962; cfr. l’intero assunto dottrinale nei 
nn. 946-962: «La comunione dei santi»). Su tale tematica, che fra le Chiese e nelle 
teologie è esposta al rischio di essere oggetto di interpretazioni assai diverse, se non 
contraddittorie, cfr. il tentativo ecumenico approntato dal GRUPPO DI LAVORO BILA
TERALE DELLA CONFERENZA EPISCOPALE TEDESCA E DEI.LA DIREZIONE DELLA CHIESA 
EVANGELICA LUTERANA UNI TA IN GERMANIA, Communio Sanctorum, cit., nn. 1-268, 
pp. 43-117; cfr. anche la presentazione del documento compiuta da A. MAFFETS, 
Introduzione, ibidem, pp. 15-53).

MGSC, n. 70, p. 145.
Cfr. MGSC, n. 71-75, pp. 145-147.

J l(t La tematica è più volte trattata sia nella teologia che nella dottrina di Joseph 
Ratzinger / Benedetto XVI, come mostra il saggio della teologa salesiana M. FARINA,
Maria riflesso della tenerezza di Dio nella prospettiva di Benedetto XV/, in Rivista di 
Scienze dell'Educazione Ab (2008) pp. 42-63.

Wl MGSC, n. 71, p. 145.
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mento anglicano-cattolico, «che in primo luogo è attestato 
dai racconti evangelici»442, che è fatto di empatica solidarie
tà con gli uomini e le donne di tutti i tempi, i luoghi e le 
condizioni, che può essere sorgente di conforto spirituale 
e che resta sempre al servizio del ministero di G esù Signo
re, un ministero materno che è radicato e descritto dalla 
stessa Scrittura e nello stesso servizio materno generosa
mente prestato al D io incarnato ed evangelizzatore, specie 
a Cana di Galilea (cfr. G v 2,1 -12)-443 e sotto la Croce (cfr. 
G v 19,25-27)444.1 credenti, inoltre, meditando le parole del 
lestamentum Domini (cfr. G v 19,27),

possono udire l’invito ad avere a cuore Maria come la «madre 
di tutti i fedeli»: lei avrà cura di loro come ha avuto cura di 
suo figlio nel momento del bisogno. Sentendo chiamare Èva

1,2 MGSC, n. 72, p. 145.
221 11 brano delle nozze si potrebbe ritenere una sintesi anticipata di tutta la vita 

del Messia e, per una serie di temi che si svilupperanno nel resto dell’opera giovan
nea, la dinamica stessa dell’intera bistorta salutis\ insomma, una sorta di Tutto nel 
frammentai La pericope di Cana, inserita in una posizione strategica all’inizio del 
quarto Vangelo, è un testo-chiave, ovviamente non solo per la comprensione della 
ligura della Madre di Gesù, ma prima e più in generale per penetrare nel vangelo 
secondo Giovanni, per intenderne il messaggio recondito ed accedere alla sua stra
ordinaria cristologia. La Madre di Gesù, inoltre, con il suo intervento entra nella 
manifestazione di Gesù, che costituisce il significato essenziale dell’episodio. In tale 
epifania cristologica Maria assume un ruolo di mediazione -  simile a quello di Mosé 
-  a vantaggio dei servi del Signore e della loro fedeltà all’Alleanza (cfr. A a . V v ., Le 
Nozze di Cana, in Theotokos 7 I 1999], pp. 3-236; Aa. V v ., Le nozze di Catta, in 
Communio 37 [2(1061, n. 1, pp. 5-83; A. Serra, Maria a Cana, icona della misericor
dia che previene, in Rivista di Scienze dell’Educazione 46 [20081, pp. 26-41 ).

222 Per una lettura esegetica e teologica, cfr. I. DE LA POTTERIE, Maria nel miste
ro dell’alleanza, cit., pp. 227-251; A. SERRA, Maria a Cana e presso la Croce, cit., pp. 
79-127; Aa. Vv., La Madre di Gesù presso la Croce, in Theotokos 7 (1999), pp. 319- 
611; A. VAI.ENTINI, Maria secondo le Scritture, cit., pp. 303-324. Nella storia dell’in
terpretazione del brano giovanneo si è passati da un orientamento, che coglieva nelle 
parole di Gesù la preoccupazione liliale nei riguardi della Madre lasciata priva di 
qualsiasi sostegno, a quello mistico-simbolico, che evidenzia la maternità spirituale 
di Maria. Al primo orientamento, prevalente nell’esegesi patristica antica, è sottesa 
sia l’idea della verginità perpetua di Maria che, dopo Gesù, non avrebbe avuto altri 
tigli, sia quella di tornire un esempio morale valido per tutti i credenti. L’altro orien
tamento, prevalente a partire dall’esegesi medievale ma già presente in Ambrogio da 
Milano, vede in Gv 19,25-27 la proclamazione della maternità spirituale della Vergine- 
nei riguardi eli tutti i tuiuri discepoli di Gesù (cfr. L.M. TONIOLO, Gv 19,20-27 nel 
pensiero dei Ladri, cit., pp. 339-386).
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«la madre di tutti i viventi» (Gen 3,20), possono giungere a 
vedere in Maria la madre della nuova umanità, attiva nel- 
Porientare tutti a Cristo [...] Siamo d’accordo che, sebbene sia 
necessario usare cautela allorché si attinge a queste rappresen
tazioni, è appropriato applicarle a Maria, in quanto è un modo 
in cui onorare il rapporto proprio che ella ha con suo figlio, 
e l’efficacia in lei dell’opera della redenzione4'*5.

L’efficacia di Maria nell’opera della salvezza di Cristo 
viene descritta con significative espressioni quali «m aterni
tà verso gli uomini», «m adre di tutti i fedeli», «m adre di 
tutti i viventi», «m adre della nuova umanità»; esse vengo
no, inoltre, riconosciute appropriate dalla Dichiarazione di 
Seattle per connotare tale materna diaconia; in effetti esse 
declinano e concretizzano l’autodesignazione di Maria 
quale «serva del Signore» (cfr. Le 1,38.48). Si tratta di un 
titolo biblico, autodefinizione della Vergine che, dinanzi al 
Signore, si proclama sua «serva», riallacciandosi alla più 
pura spiritualità di Israele, il quale, nel suo insieme, si rite
neva «servo del Signore» (cfr. Is 41,8-10), una spiritualità 
che fu incarnata in m odo eminente da Gesù. Infatti, l’atteg
giamento di servizio di G esù per e tra gli uomini e verso i 
suoi discepoli e discepole, è una dimostrazione dell’amore 
di D io e dell’autentica umanità, così com ’è voluta dallo 
stesso Unitrino. «Io  sto in mezzo a voi come colui che ser
ve» (Le 22,27; cfr. G v 13,1-15); «il figlio dell’uomo è venuto 
non per essere servito, ma per servire» (Mt 20,28). L’esem 
pio di G esù  (cfr. G v 13,15) contiene un invito perenne alla 
diaconia per i «suo i» (cfr. Le 22,26; Mt 20,26; lP t 4,10; 
lG v  3,16). Osserva a tal riguardo il biblista K. Hess:

Paolo estende ulteriormente il concetto di diaconia, defi
nendo l’intera opera salvifica come diakonia di Dio in Cristo

IJ> MGSC, n. 72, p. 146.
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per e tra gli uomini, amministrata prima di tutto dagli aposto
li. Già nell’AT esisteva una diakonia di Dio; però essa si pre
sentava nella forma della legge, e quindi della morte, della 
dannazione (cfr. 2Cor 3,7.9). Ma in Cristo si è manifestato il 
«servizio» dello Spirito, il servizio della giustizia, della ricon
ciliazione (2Cor 3,8.9) affidato all’apostolo che, come inviato 
di Cristo, proclama: «Lasciatevi riconciliare con Dio» (2Cor 
5,20; cfr. tutto il contesto 5,18-20). Il vocabolo diakonia arri
va perfino a fungere da espressione tecnica per indicare l’ope
ra di evangelizzazione (Rm 11,13; 2Cor 4,1; 6,3; cfr. 2Tm4,5). 
Oltre a ciò, l’intera comunità cristiana è un organismo di ser
vizio all’interno del mondo (Ef 4,1-16), un organismo che si 
edifica con i suoi membri, i «servitori», e che è totalmente 
proteso verso il Signore che viene44'’.

Di questo solidale, carismatico, sacramentale ed escato
logico organismo, che è la Chiesa dei discepoli e delle disce
pole, della terra e del cielo, Maria di Nazaret è parte inte
grante ed attiva.

-  La M adre di Gesù, Ancilla et Ministra

La Madre del Signore è anche la «Serva del Signore»; la 
maternità e il servizio sono due tratti inscindibili che danno 
senso e consistenza alla persona e al ruolo di Maria di Naza
ret. Il Vaticano II ha ben evidenziato questo aspetto, quando 
ha voluto illustrare il servizio di Maria alla persona e all’ope
ra del Figlio redentore ritenendolo quale cooperazione alla 
salvezza del genere umano (cfr. Lumen gentium, 56 e 61). 
Nonostante la sua origine biblica e la sua ricchezza teologica, 
il titolo Serva del Signore era poco usato prima del Vaticano II 
per designare la Vergine e la sua funzione nella storia della sal-

K. HHSS, Servire, in L. COENKN /  E. BEYREUTHER /  H. BlETKNHARD (Cl)D.),
Dizionario dei Concetti ÌMblici del Nuovo Testamento, cit., pp. 1723-1724.
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vezza. Tale titolo era, infatti, utilizzato con un intendimento 
ascetico (magnificare l’umiltà della Vergine e additarla come 
esempio di vita), ma non con una finalità strettamente teolo
gica (indicare lo spessore teologale ed esemplare, nonché il 
suo munus salutiferum). Ciò spiega anche la riluttanza di al
cuni padri conciliari verso l’adozione di tale titolo. E  il caso, 
per esempio, di mons. Placido Cambiaghi che, intervenendo 
ài aula il 16 settembre 1964 espresse il parere sull’inadegua
tezza dell’appellativo per esprimere correttamente l’ufficio 
della Vergine nell’opera della redenzione:

«De Maria ut ancilla Domini Redemptoris». Hic titulus 
nimis restrictivus est. In textu ipso qui sequitur Maria voca- 
tur Mater Dei et hominum [...] generosa socia447.

La commissione dottrinale del Concilio Vaticano II 
respinse le perplessità dei padri conciliari e mantenne nel 
de Beata il titolo lucano:

Ut titulus accuratim textui paragraphi correspondeat, ita 
exprimitur: «De Maria ancilla Domini, in opere redemptionis 
et sanctificationis»44*.

La valorizzazione teologale e soteriologica del titolo neo
testamentario è oramai diventata una forma connotativa che 
esplicita il mistero e il servizio della Theotokos*49. Infatti, nei

4,/ Acuì Synodalia Sacrosancti Concila Oecumenici Vaticani IL Cura et studio 
Archivii Coneilii Oecwnenici Vaticani II, Typis Polyglottis Vaticanis, Città del Valicano 
1973, voi. Ili, pars 1, p. 471; dr. anche l’intervento di mons. Corrado Mingo, arcive
scovo di Monreale: «titulus “De Maria ut ancilla Domini Redemptoris” non videtur 
idoneus: quia 11 Mariae Virginis olfieium circumscribit; in textu enim ea vocatur 
“Mater Dei” , “Mater hominum”, “Generosa socia”»  (ibidem, voi. Ili, pars 1, p. 465).

44'‘ Ibidem, voi. Ili, pars IV, pp. 28-29; dr. S.M. Phrkii.I.a, I «vota»  e i « tonsilla»  
dei vescovi italiani sulla mafiologia e sulla corredenzione nella Jase antepreparatoria del 
Concilio Valicano II, Marianum, Roma 1994, pp. 215-217.

Or. S.M. Meo, La maternità salvijica dì Maria: sviluppo e precisazioni dottri
nali nei Concili ecumenici, in Aa.Vv., Il Salvatore e la Vergine Madre. La maternità
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riguardi dell’autodenominazione A ncilla D om in i, a livello 
magisteriale basti citare la costituzione dogmatica Lum en Pen
tium  del Concilio Vaticano II appena richiamata, le esortazio
ni apostoliche di Paolo VI Signum  m agnum  e M arialis cultus, 
nonché alcuni formulari della Colleclio M issarum  de Beata 
M aria Virgine, solo per fare alcuni esempi autorevoli450.

Maria, serva del Signore (d o ù lè  K yriou)4n, nell’ambito 
soteriologico non si sostituisce, né rivaleggia con i protago
nisti divini, ma serve, manifesta, addita con l’esempio della 
sua perfetta redenzione /  salvezza e prepara con la sua mol
teplice mediazione /  intercessione452 il credente a ricevere 
la salvezza veniente òaW unus M ediator  (cfr. lT m  2,5-6)45i e

salvìfica di Maria e le cristologie contemporanee. Atti del III Simposio Mariologico 
Internazionale (Roma, ottobre 1980), Marianum, Roma 1981, pp. 217-224.

,M’ C fr. I.M. CALANUTO, li culto alla Beata Vergine: fondamenti teologici c colloca
zione nell'ambito del culto cristiano, cit., pp. 216-220.

J51 II termine e dotile Kyrfou ricorre unicamente negli scritti lucani ben tre volte 
(di cui due applicate alla Madre di Gesù): Le 0 8 .4 8 ;  At 2,18 (cfr. E. PHRF.no, Serva, 
in S. Db FIORI7,S /  s. Mko [Edd.1, N u o v o  Dizionario di Mimologia, cit., pp. 1285-129 V 
E.G. MORI, Piglia di Sion e Serva del Signore. Nella Bibbia, nel Vaticano TI, nel 
postconcilio, EDB, Bologna 1988, pp. 295-309; K. H e ss , Servire. cit., pp. 1720-1737).

'■2 La mediazione di Maria ha influssi non solo perla dimensione escatologica ma 
anche per quanto riguarda la dimensione storica, antropologica ed ecclesiale, come 
ha giustamente rilevato S.M. Meo nella fase della seconda receptio della dottrina 
mariana del Concilio Vaticano lì: L’«apporto che lei dà agli uomini, con la sua coo
perazione all’azione efficace del Salvatore [...] si estende a tutte quelle forme di pro
mozione antropologica, sociale ed ecclesiale che portano Fuoino a realizzarsi integral
mente come figlio di Dio, e la Chiesa a concretizzarsi come popolo e famiglia di Dio» 
(S.M, MEO, Le tematiche teologiche attuali intorno alla funzione materna di Maria 
verso gli uomini, cit., p. 52; cfr. l’intero assunto alle pp. 35-67). Concetti ben svilup
pati e approfonditi nella proposta di «mariologia sociale» recentemente approntata 
da C.M. B o f f , Mariologia sociale, cit., pp. 9-50: «Introduzione: Problematica e meto
dologia». Il teologo brasiliano coglie l’occasione per dimostrare, tra Labro, il potere 
mobilitante e la grande capacità di Maria «donna agonica» a risvegliare nei cristiani 
l’audacia di «stare sulla breccia» a favore del Regno della giustizia e della pace (cfr. 
Ez 22,30), diventando altresì, in una società sempre più egocentrica, fermento di libe
razione integrale in seno alla storia umana (cfr. ibidem, 433-530: «Dogmi mariani: 
loro rilevanza sociopolitica»; pp. 533-689: «Pietà popolare mariana: sua dimensione 
socio liberatrice»). Tale dimensione agonica è patrimonio del Nuovo Testamento, 
specie della tradizione paolina, e riguarda la caratura dell’esistenza credente intesa 
come pubblica martyria (cfr. ANONIMO, lx> sport: una parabola dell'esistenza. 
Editoriale, in La Rivista del Clero italiano 89 [20081 pp. 483-487).

Cfr. E' M a n z i , Gesù Cristo: il Mediatore storico-salvifico definitivo nei vangeli 
sinottici e nel vangelo secondo Giovanni. Spunti teologico-biblici per una cristologia dei 
vangeli, in La Scuola Cattolica 127 (1999), pp. 663-734.
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dal suo Spirito di santificazione454, per volontà del Padre 
delle misericordie455. A tal riguardo è utile annotare la den
sità e congruità dell’accezione diakonia per illustrare il ser
vizio soteriologico di Maria all’opera di Cristo Salvatore c 
a quella dello Spirito Santo. Nel 2004, Guido Cumerlato, 
nella sua tesi di laurea in teologia dal titolo Ancilla Domi
ni™, ispirato da uno studio di Cettina Militello che collo
ca la missione della Madre di Dio all’interno dell’unica 
ministerialità ecclesiale di cui parla lCor 12,4-6457, ha inter
pretato la «mediazione materna» di Maria nella prospetti
va della diakonia-, tale servizio, prima di

designare un preciso ministero in connessione con gli episcopi 
(Fil 1,1; lTm 3,8-13; cfr. At 6,1-6), indica l’atteggiamento fon
damentale di Cristo e dei discepoli: «Il più grande tra voi diven
ti come il più piccolo e chi governa come colui che serve (o egoù- 
rnenos 5s diakonòn). [...] Eppure io sono in mezzo a voi come 
colui che serve (ego dè en mésa ymòn cimi òs o diakonòn)» (Le 
22,26-27). Anzi, secondo Me 10,45 e Mt 20,28, servire (diako- 
ncin) «non soltanto designa ogni attività caritativa verso il pros
simo, ma viene inteso come compimento di un sacrificio com
pleto, come dono della vita, dono che dal suo canto è l’essenza 
stessa del servire, dell’esistere per gli altri in vita e in morte». E 
diakonia indica «ogni attività importante per l’edificazione della 
comunità». Nessuna difficoltà di applicare tale termine all’atti
vità mediatrice di Maria, se non forse l’uso attuale di riservare 
in primo luogo la parola «diacono» al ministero ordinato45*1.

IM Cfr. S.M. P rrrki.I.A, Cristo, lo Spirito e Maria nella «occonomia salutis», in 
IDEM, Maria, Madre di Clesi/ ne! servizio al compimento del Regno. Una questione 
attuale, in Aa. Vv., Maria nel mistero di Cristo pienezza del tempo e compimento del 
Regno, cit., pp. 565-573.

4”  Cfr. I*. M O R A G L IA , Rivelazione, fede e mistero di Dio «Padre delle misericordie», 
in A a . Vv., Dio Padre misericordioso, Marietti, Genova 1998, pp. 181-209.

4V’ C t . CUMERLATO, «Ucce Ancilla Domini», cit.
Cfr. C. M lI.lTH l.L O , Maria e la diaconia della donna nella Chiesa, in Aa. Vv., Aspetti 

della presenza di Maria nella Chiesa in cammino verso il Duemila, cit., pp. 117-183.
S. De flORES, Mediatrice, in Idem, Maria. Nuovissimo Dizionario, cit., voi. 2, 

p. 1119.
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La diaconia, il servizio, il ministero di Maria alla salvezza 
di Dio esige che sostiamo, seppur brevemente, sull’espres
sione ministerium!ministra, cari alla tradizione liturgica e 
magisteriale del cattolicesimo romano, e utilizzati sovente 
in contesto mariologico a caratura soteriologica per conno
tare il munus della A ridila Domini™. A tal riguardo Ignacio 
M. Calabuig osserva:

In questi testi ministerium è senza dubbio sinonimo di ser- 
vitium. Tuttavia il termine ministerium sembra aggiungere al 
concetto espresso con il termine servitium una nota di stabi
lità e di organicità: ministerium designa un servitium reso in 
modo stabile, che rientra in un disegno organico, frutto di una 
decisione che si proietta verso il futuro in modo totalizzante. 
In altri termini: in questi testi ministerium sembra indicare un 
servitium che implica munus. Riallacciandosi a testi patristi- 
co-medievali e alla terminologia di Paolo VI, la liturgia roma
na postconciliare ha rimesso in uso, con efficaci espressioni, 
il termine ministra applicato alla Vergine proprio per indica
re il suo «servizio» all’opera della redenzione. Si hanno così 
titoli quali «salvificae dispensationis ministra», «pietatis mini
stra», «redemptionis ministra»*’".

Maria, ancilla Domini, ministra pietatis, prima sulla terra 
e poi ora in cielo, svolge il compito {munus) che Dio nella 
sua pietà e carità verso tutti noi le ha assegnato in Cristo 
per lui e sotto di lui, nello Spirito Santo, nella Chiesa, 
aneh essa partecipe del munus salvifico per via della Parola 
e dei Sacramenti461. Tale diaconia della Vergine, dei santi e

4W I . M .  C a l a b u i g , Il culto alla Beata Vergine: fondamenti teologici e collocazione 
nell’ambito del culto cristiano, cit., pp. 217-220.

41,11 Ibidem, pp. 218-219.
41,1 Cfr. C. M ll. lT E I.L O , La Chiesa «ilcorpo crismato», cit., pp. 82-89: «La Chiesa è 

il luogo in cui la salvezza, che Cristo ha per noi acquistato, viene additata e annun
ciata a ogni essere umano. In senso proprio la Chiesa è manifestazione, annuncio, 
mediazione efficace del disegno primordiale del Padre di ricapitolare in Cristo il 
cosmo e ogni realtà in esso contenuta» (ibidem, p. 88).
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dal suo Spirito di santificazione454, per volontà del Padre 
delle misericordie455. A tal riguardo è utile annotare la den
sità e congruità dell’accezione diakoma per illustrare il ser
vizio soteriologico di Maria all’opera di Cristo Salvatore c 
a quella dello Spirito Santo. Nel 2004, Guido Cumerlato, 
nella sua tesi di laurea in teologia dal titolo Ancilla Domi
ni™, ispirato da uno studio di Cettina Militello che collo
ca la missione della Madre di Dio all’interno dell’unica 
ministerialità ecclesiale di cui parla lC or 12,4-6457, ha inter
pretato la «mediazione materna» di Maria nella prospetti
va della diakoma; tale servizio, prima di

designare un preciso ministero in connessione con gli episcopi 
(Fil 1,1; iTm 3,8-13; cfr. At 6,1-6), indica l’atteggiamento fon
damentale di Cristo e dei discepoli: «Il più grande tra voi diven
ti come il più piccolo e chi governa come colui che serve (o ègoù- 
menos os dìakonòn). [...] Eppure io sono in mezzo a voi come 
colui che serve (ego dò en mésò ymòn cimi ds o diakondn)» (Le 
22,26-27). Anzi, secondo Me 10,45 e Mt 20,28, servire (diako- 
néin) «non soltanto designa ogni attività caritativa verso il pros
simo, ma viene inteso come compimento di un sacrificio com
pleto, come dono della vita, dono che dal suo canto è l’essenza 
stessa del servire, dell’esistere per gli altri in vita e in morte». E 
diakoma indica «ogni attività importante per l’edificazione della 
comunità». Nessuna difficoltà di applicare tale termine all’atti
vità mediatrice di Maria, se non forse l’uso attuale di riservare 
in primo luogo la parola «diacono» al ministero ordinato45*.

4,4 Cfr. S.M. P errl.LLA, Cristo, lo Spirito e Moria nello «oeconomia salulis», in 
IDEM, Mario, Madre di Gesù nel servizio al compimento del Regno. Una questione 
attuale, in Aa. Vv., Maria nel mistero di Cristo pienezza del tempo e compimento del 
Regno, eh., pp. 565*573.

4”  Cfr. I’’ MORAGLIA, Rivelazione, fede e mistero di Dio «Padredelle misericordie», 
in ÀA. Vv., Dio Padre misericordioso, Marietti, Genova 1998. pp. 181-209.

4V‘ G. CUMERLATO, «Ecce Ancilla Domini», cit.
'r ' Cfr. C. MILITELLO, Maria e la diaconia della donna nella Chiesa, in Aa. Vv., Aspetti 

della presenza di Maria nella Chiesa in cammino verso il Duemila, cit., pp. 117-183.
4W S. De  F iorf.S, Mediatrice, in IDEM. Maria. Nuovissimo Dizionario, cit., voi. 2. 

p. 1119.
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La diaconia, il servizio, il ministero di Maria alla salvezza 
di Dio esige che sostiamo, seppur brevemente, sull’espres- 
sione ministerium/ministra, cari alla tradizione liturgica e 
magisteriale del cattolicesimo romano, e utilizzati sovente 
in contesto mariologico a caratura soteriologica per conno
tare il munus della Ancilla Domini459. A tal riguardo Ignacio 
M. Calabuig osserva:

In questi testi ministerium è senza dubbio sinonimo di ser- 
vilium. Tuttavia il termine ministerium sembra aggiungere al 
concetto espresso con il termine servitiurn una nota di stabi
lità e di organicità: ministerium designa un servitiurn reso in 
modo stabile, che rientra in un disegno organico, frutto di una 
decisione che si proietta verso il futuro in modo totalizzante. 
In altri termini: in questi testi ministerium sembra indicare un 
servitiurn che implica munus. Riallacciandosi a testi patristi- 
co-medievali e alla terminologia di Paolo VI, la liturgia roma
na postconciliare ha rimesso in uso, con efficaci espressioni, 
il termine ministra applicato alla Vergine proprio per indica
re il suo «servizio» all’opera della redenzione. Si hanno così 
titoli quali «salvificae dispensationis ministra», «pietatis mini
stra», «redemptionis ministra»*""

Maria, ancilla Domini, ministra pietatis, prima sulla terra 
e poi ora in cielo, svolge il compito (munus) che Dio nella 
sua pietà e carità verso tutti noi le ha assegnato in Cristo 
per lui e sotto di lui, nello Spirito Santo, nella Chiesa, 
anch’essa partecipe del munus salvifico per via della Parola 
e dei Sacramenti461. Tale diaconia della Vergine, dei santi e

HTO I .M .  C a l a b u i g , Il culto alla Beata Vergine: fondamenti teologici e collocazione 
nell'ambito del culto cristiano, cit., pp. 217-220.

Ibidem, pp. 218-219.
4"1 Cfr. C. M i l i t e l l o , luì Chiesa «ilcorpo crismato», cit., pp. 82-89: «La Chiesa è 

il luogo in cui la salvezza, che Cristo ha per noi acquistato, viene additata e annun
ciata a ogni essere umano. In senso proprio la Chiesa è manifestazione, annuncio, 
mediazione efficace del disegno primordiale del Padre di ricapitolare in Cristo il 
cosmo e ogni realtà in esso contenuta» (ibidem, p. 88).
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della Chiesa, che congiunge nella Carità divina tutti gli elet
ti in Cristo, unisce solidarmente tutti i membri della com
munio sanclorum storica ed e scatologica^2 ; cioè unisce la fa
miglia dei redenti ancora pellegrini sulla terra, coloro che 
sono passati da questa vita al Padre e vengono purificati nel 
sangue dell’Agnello e, infine, gli altri che già godono della 
visione di Dio nella sua maestà infinita: tutti, però, sebbe
ne in grado e modo diverso, comunicano nella stessa cari
tà di Dio e del prossimo esprimendo il loro grazie a gloria 
all’Altissimo (cfr. LG , 49)46i. Così la comunione dei santi di 
Dio, suscitata e sostenuta dallo Spirito del Padre e del Fi
glio ed espressa nella carità e solidarietà tra i membri, viene 
a congiungersi con i giusti impegnati a escatologizzare la 
storia dell’umanità e con quelli che hanno già, per sola G ra
da, compiuto il loro esodo senza ritorno, vivono ora nella 
preghiera e nella gioia eterna. La preghiera d’intercessione 
storica ed escatologica si svolge in Dio rivolgendosi nello 
Spirito per il Figlio al Padre:

E in questo movimento trinitario che la preghiera fa speri
mentare la «comunione dei santi», il vincolo profondissimo, 
cioè, che lega nello Spirito Santo non solo la Chiesa pellegrina 
a quella celeste, ma anche nel tempo presente l’intercessione 
degli uni a favore della sofferenza e del cammino degli altri: l’af
fidarsi alla Tutta Santa, la Vergine Madre Maria, il rivolgersi ai 
“santi” , il chiedere l’aiuto della preghiera altrui e l’offrire con 
generosità la propria, lungi dal distrarre dalla contemplazione 
di Dio e dalla celebrazione della sua gloria, immettono più pro
fondamente in esse464.

Gir. B. PORTE, La Chiesa della Trinità, cit., pp. J 98-200; C. MlUTELLO, La 
Chiesa «il Corpo crisrnato», cit., pp. 362-372.

Sui Novissimi, talvolta sottoposti a negazione o a sottovalutazione, cfr. CCC, 
nn. 1020-1060: «Credo la vita eterna»; Catechismo della Chiesa Cattolica. Compendio, 
nn. 207-216; G. ANCO NA, Escatologia cristiana, cit., pp. 288-338.

4,"t B. F o r t e , La Chiesa della Trinità, cit., p. 200.
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NelPillustrare il ministero materno di Maria sgorgato dal 
suo essere madre e serva solidale del Dio incarnato, che 
volontariamente si sottopone al dolore, alla sofferenza e alla 
morte di croce, la Dichiarazione di Seattle ricorda come i

-  M aria  « f ig u ra  della  tenerezza e della  co m p assio n e »

quadri che ritraggono Maria ai piedi della croce, e quelli che 
tradizionalmente la raffigurano mentre riceve tra le braccia il 
corpo crocifisso di Gesù (la Pietà), evocano l’unicità della sof
ferenza di una madre alla morte del Figlio. Anglicani e catto
lici sono ugualmente attratti dalla madre di Cristo, figura della 
tenerezza e della com passione^.

Sarà, quindi, utile sostare sul tema antropologico, teolo
gico, salvifico e mariologico della compassio Virginis, sgor
gato e legato alla divina compassione e misericordia del Dio 
svelatoci sub contrario da Gesù Cristo466. La compassione 
non è sentimentalismo ridicolo e inconcludente467, come 
erroneamente riteneva il filosofo Friedrich Nietzsche («in 
un uomo della conoscenza, la compassione è quasi ridi
cola, come lo sarebbero, in un Ciclope, delle mani deli-

*■ ' MGSC, n. 71. p. 146.
Cfr. A a . Vv.. Misericordia-, Compassione, in L. G o e n e n  /  E. B e y r e u t h e r  /  H. 

BlETENHARD (liDD.), Dizionario dei Concelti Biblici de! Nuovo Testamento, cit., pp. 
1002-1012; CI. Tal.IERUO, Cristo cuore del mondo, San Paolo, (finiscilo Balsamo 1992. 
pp. 4 1 -48; A. M iran d a , I  sentimenti di Gesù. I verba affectuum dei Vangeli nel loro 
contesto lessicale, EDB, Bologna 2006.

'"7 Cfr. S. PaU'MMERI, «Misericors Homo». Vna modalità d ’essere dcll'«bomo 
sapiens», in Satesianum 64 (2002). pp. 355-374, nel quale l’autore ricorda come nella 
storia del pensiero universale il tema della compassione sia stato costante, come 
approfondimento e giustificazione del bisogno di soccorso nell’angustia, o come 
messa a fuoco della struttura antropologica o della condizione soteriologica. Sarà utile 
anche la lettura di R. MANCINI, Im fragilità forte. Compassione e misericordia nella filo
sofia contemporanea, in Aa. Vv., lai categoria teologica della compassione. Presenza e 
incidenza nella riflessione su Maria di Nazaret. Atti del XV Simposio Mariologico 
Internazionale (Roma, 4-7 ottobre 2005). Marianum, Roma 2007, pp. 7-23; C. 
1> )TOI O, A mhiguità c forza della categoria di «compassio»  in teologia e mariohgia. ibi
dem, pp. 25-45.
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della Chiesa, che congiunge nella Carità divina tutti gli elet
ti in Cristo, unisce solidarmente tutti i membri della com
munio sanctorum storica ed escatologica462; cioè unisce la fa
miglia dei redenti ancora pellegrini sulla terra, coloro che 
sono passati da questa vita al Padre e vengono purificati nel 
sangue dell’Agnello e, infine, gli altri che già godono della 
visione di Dio nella sua maestà infinita: tutti, però, sebbe
ne in grado e modo diverso, comunicano nella stessa cari
tà di Dio e del prossimo esprimendo il loro grazie a gloria 
all’Altissimo (cfr. LG , 49)46J. Così la comunione dei santi di 
Dio, suscitata e sostenuta dallo Spirito del Padre e del Fi
glio ed espressa nella carità e solidarietà tra i membri, viene 
a congiungersi con i giusti impegnati a escatologizzare la 
storia dell’umanità e con quelli che hanno già, per sola G ra
da, compiuto il loro esodo senza ritorno, vivono ora nella 
preghiera e nella gioia eterna. La preghiera d’intercessione 
storica ed escatologica si svolge in Dio rivolgendosi nello 
Spirito per il Figlio al Padre:

E in questo movimento trinitario che la preghiera fa speri
mentare la «comunione dei santi», 0 vincolo profondissimo, 
cioè, che lega nello Spirito Santo non solo la Chiesa pellegrina 
a quella celeste, ma anche nel tempo presente l’intercessione 
degli uni a favore della sofferenza e del cammino degli altri: l’af
fidarsi alla Tutta Santa, la Vergine Madre Maria, il rivolgersi ai 
“santi” , il chiedere l’aiuto della preghiera altrui e l’offrire con 
generosità la propria, lungi dal distrarre dalla contemplazione 
di Dio e dalla celebrazione della sua gloria, immettono più pro
fondamente in esse4W.

Gir. B. FORTE, La Chiesa della Trinità, cit., pp. 198-200; C. MiLlTELLO, La 
Chiesa «il Corpo cnsmato», cit., pp. 362-372.

H(,i Sui Novissimi, talvolta sottoposti a negazione o a sottovalutazione, cfr. CCC, 
nn. 1020-1060: «Credo la vita eterna»; Catechismo della Chiesa Cattolica. Compendio, 
nn. 207-216; G. A n c o n a , Escatologia cristiana, cit., pp. 288-338.

M B. Forte, La Chiesa della Trinità, cit., p. 200.
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volontariamente si sottopone al dolore, alla sofferenza e alla 
morte di croce, la Dichiarazione di Seattle ricorda come i

-  M aria  « f ig u ra  della  tenerezza e  della  c o m p assio n e »

quadri che ritraggono Maria ai piedi della croce, e quelli che 
tradizionalmente la raffigurano mentre riceve tra le braccia il 
corpo crocifisso di Gesù (la Pietà), evocano l’unicità della sof
ferenza di una madre alla morte del Figlio. Anglicani e catto
lici sono ugualmente attratti dalla madre di Cristo, figura della 
tenerezza e della com passione^.

Sarà, quindi, utile sostare sul tema antropologico, teolo
gico, salvifico e mariologico della compassio Virginis, sgor
gato e legato alla divina compassione c misericordia del Dio 
svelatoci sub contrario da Gesù Cristo466. La compassione 
non è sentimentalismo ridicolo e inconcludente467, come 
erroneamente riteneva il filosofo Friedrich Nietzsche («in 
un uomo della conoscenza, la compassione è  quasi ridi
cola, come lo sarebbero, in un Ciclope, delle mani deli-

* '  MGSC, n. 71. p. 146.
''''' Cfr. AA. Vv., Misericordia; Compassione, in L. COENF.N /  E. B e YR EU TH C R  /  H. 

BlETENHARD (JìDD.), Dizionario dei Concelti Biblici del Nuovo Testamento, cit., pp. 
1002-1012; Cì. TalJERCIO, Cristo cuore del mondo, San Paolo, (finiscilo Balsamo 1992, 
pp. 41-48; A. MIRANDA, I sentimenti di Gesù. I verba affectuum dei Vangeli nel loro 
contesto lessicale, EDB, Bologna 2006.

" '7 Cfr. S. P a u i m b i e RI, «Misericors Homo». Una modalità d'essere dell'«homo 
sapiens», in Salesianum 64 (2002), pp. 355-374, nel quale l’autore ricorda come nella 
storia del pensiero universale il tema della compassione sia stato costante, come 
approfondimento e giustificazione del bisogno di soccorso nell’angustia, o come 
messa a fuoco della struttura antropologica o della condizione sotcriologica. Sarà utile 
anche la lettura di R. M ANCINI, La fragilità forte. Compassione c misericordia nella filo
sofia contemporanea, in A A. Vv., I .a categoria teologica della compassione. Presenza e 
incidenza nella riflessione su Maria di Nazaret. Atti del XV Simposio Mariologico 
Internazionale (Roma, 4-7 ottobre 2005), Marianum, Roma 2007, pp. 7-23; C. 
DOTOI .O, Ambiguità e forza della categoria di. «compassio» in teologia e mafiologia, ibi
dem, pp. 25-45.
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cate»)468, per cui giustamente gli ha replicato -  oltre un 
secolo dopo -  il teologo cattolico Johann Baptist Metz: 
«Forse ciò che Friedrich Nietzsche così intensamente di
sprezzava nel cristianesimo, è proprio ciò che i cristiani 
oggi -  in considerazione del nostro mondo pluralistico -  
avrebbero da testimoniare per prima cosa, passione per chi 
soffre come espressione della loro passione per Dio»469.

Maria, edotta da Dio, dall’evento messianico del Figlio 
e dalla sua singolare sensibilità antropologica, anch’essa ha 
volto e volge il suo sguardo compassionevole verso i bisogni 
degli uomini. La compassio Mariae si fonda e viene attesta
ta da tre brani tratti dalla tradizione neotestamentaria:

•  Vepisodio lucano della Visitazione (cfr. Le 1,39-45), che 
conclude il dittico dell’Annunciazione (cfr. Le 1,26-38), po
nendo a confronto il Battista con Gesù. Non si tratta di una 
conclusione formale introdotta per ragioni di struttura nar
rativa, ma è una conclusione vera, una tappa significativa 
della manifestazione dell’evento salvifico del Messia esca
tologico. I verbi dell’annunciazione erano al passalo, in 
questo racconto sono invece al futuro, poiché l’evento è 
finalmente compiuto470. La notizia non si è chiusa nell’ani
mo della Vergine, ma inizia a farsi pubblica e riconosciuta, 
qualificando così l’episodio come compimento e riconosci
mento; la maternità straordinaria di Elisabetta addita e pre
para un evento ancora più importante e di grande caratura 
salvifica, vale a dire la maternità verginale con cui, secondo 
la promessa isaiana (cfr. Is 7,14), il Signore Dio offre al 
mondo il segno definitivo e caro del suo concreto amore 
misericorde, l’Emmanuele, Dio-con-noi, salvatore del suo

* *  F . N i e t z s c h e , Di là dal bene e dal male, Mursia, Milano 1977, aforisma 171, 
p. 96.

* ‘t) J  .B. M etz, il cristianesimo nel pluralismo delle religioni e delle culture, in Studia 
Patavina 48 (2001). p. 267.

470 Cfr. Aa. Vv., La Madre del mio Signore, in Tbcotokos 5 (1997), pp. 3-241.
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popolo. In tale ricco contesto non si può non sottolineare 
che «il motivo della solidarietà -  pur non essendo esplicito 
nel racconto lucano -  è addotto molto spesso nella storia 
dell’interpretazione del testo, fino ai nostri giorni. 
Indubbiamente tale motivazione sottolinea un valore antro
pologico ed evangelico -  al quale è molto sensibile il nostro 
tempo - ,  ma non sembra la ragione vera, dal punto di vista 
esegetico, del viaggio della Vergine»471.

•  La  narrazione teofanico-messianica delle nozze di (lana 
(cfr. G v 2,1-12) viene inserita dal quarto Evangelista in 
posizione strategica all’inizio del quarto Vangelo in quanto 
particolarmente densa di riflessione teologica e di simboli
smo cristologico472. In tale contesto di rivelazione messiani
ca, all’inizio scomoda per la M adre a motivo di una sorta di 
«dialogo fra gli opposti» (cfr. G v  2,3-4), la Madre del 
Messia, forte della sua fiducia nei confronti del progetto 
salvifico e dell’ora imminente della rivelazione del Messia 
promesso, mossa a compassione «provoca» nel Figlio il 
primo e il prototipo dei segni del Regno. Nel racconto delle 
nozze di Cana si ha il primo testo evangelico sull’ora di 
Gesù («ora» annunciata, ma non ancora venuta); grazie a 
questa «ora incipiente», questa diventa e si esplicita anche 
come ora della Dannai La M adre di Gesù, infatti, col suo 
intervento entra nella manifestazione messianica di Gesù, 
che costituisce il significato essenziale del racconto giovan-

171 A.VALRNTfNI, Editoriale a Le 1,39-45, ibidem, p. 5. Osserva una biblista: «J1 Dio 
nascosto in Maria si rivela nella carità della madre. La testimonianza della carità è una 
forma particolarmente efficace di portare il “ Dio sconosciuto” (cfr. At 17,23) a coloro 
che lo attendono. Maria, la vergine della visitazione, è modello luminoso della Chiesa 
che svela il volto di Dio non solo con l’annuncio e l’insegnamento, ma per mezzo del- 
l’amore, del servizio, della solidarietà verso chi ha bisogno» (M. FCo Ha l'ONG, Lec/io 
divina su Le 1,39-45, ibidem, p. 182). Per altre letture-interpretazioni dell’episodio luca
no che presenta Maria mentre cammina tra i monti in f retta (cumfestinatione, che anti
cipa la sollecita marcia dei pastori festinantes a Betlemme [cfr. Le 1,39; Le 2,16.1), cfr. 
CLP. Di N ic o la , Maria ed Elisabetta, ibidem, pp. 121-135.

172 Cfr. Aa. Vv., Le Nozze di Cana, dt.; A. WÉNIN, Non di solo pane... Violenza c 
alleanza nella Bibbia, EDB, Bologna 2004, pp. 212-220.
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neo. In rapporto alla rivelazione ecclesiale presente nei testi 
dell’Ora quando ella dà alla luce il Figlio (Gv 16,21-22), 
della «m adre» e della «donna» presso la croce nel dramma
tico avveramento delP“ora” (Gv 19,25-27), del «segno» pro
fetico della «donna» (Maria /  Chiesa) di Ap 12, questa pie
nezza di rivelazione su Maria «m adre di G esù» e «donna» 
ha il suo principio nel racconto nuziale di Cana, in ri
ferimento all’Ora di G esù e in riferimento al primo e arche
tipo dei segni del Regno che egli opera nel banchetto delle 
nozze, dopo l’intervento della Madre con l’esortazione a 
compiere tutto quanto egli dirà e comanderà47’. L’evento di 
Cana di Galilea, oltre a rivelare e a manifestare su sollecita
zione della Madre, serva della redenzione474, la messianicità 
trascendente di Gesù, svela anche lo spessore antropologi
co e profetico di Maria; infatti, nella sua parola a Gesù «N on 
hanno più vino» (Gv 2,3), si può rilevare, senza forzare il 
testo biblico, come la Madre di Gesù scorga il bisogno prima 
e in modo più penetrante di tutti gli altri, giungendo al 
punto focale con l’intelligenza del cuore e con sapiente intui
zione femminile. A questo contesto può essere applicato il 
detto proverbiale del Piccolo principe: «N on si vede bene che 
col cuore; l’essenziale è invisibile agli occhi»475. Osserva il

Cfr. G. F erraro . Gesù c la Madre alle nozze di Cana. Studio esegetico di Gr 
2, l-l 1. in Thcotokos 7 (1999), pp. 9-40.

'I!l «Maria, pur non avendo compreso quale tosse esattamente l'intenzione di 
Gesù, si rimette tuttavia alla sua volontà e dice ai servi del banchetto: “Qualunque 
cosa vi dica, fatela” (Gv 2,5). Sovente queste parole sono messe in relazione con l’av
viso che il Faraone ripeteva agli egiziani afflitti dalla carestia: “ Andate da Giuseppe. 
Quanto egli vi dirà, fatelo” (Cìen 41,55). Non è da escludere, almeno in via remota, 
tale accostamento. Però è molto più probabile che il consiglio dato da Maria ai servi 
di Gatta echeggi le parole con le quali l’intero popolo d Israele accoglieva il dono 
della l'orab ai piedi del Sinai, promettendo a Mosè: “Quanto il Signore ha detto, noi 
lo faremo’’ (Es 19,8) I....1. Proprio questo avviene a Cana. In presenza del Cristo 
Messia, nuovo Mosè, fiorisce sulle labbra di Maria l’espressione di fede che era tipi
ca di tutto il popolo eletto in ordine all’Alleanza | ... I. Trasmettendo queU’invito, ella 
ricorda ai servi la consegna essenziale per prendere parte alla mensa della Nuova 
Alleanza» (A. SERRA, Maria di Nazaret. Una lede in cammino, Paolino, Milano 1995, 
pp. 85-88).

I;’ A. I)H S a in t - E xi ipÉRY. Il Piccolo Principe, Bompiani. Milano 1992C p. 98.
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cardinale Carlo Maria Martini, la M adre del Signore «vede 
l’insieme, ha il colpo d’occhio e capisce che cosa di essen
ziale sta succedendo e che cosa di essenziale sta mancando. 
Questo è lo spirito contemplativo di Maria, il suo dono 
della sintesi, la capacità di attendere alle cose particola
ri»476; Maria vede ciò che c ’è e ciò che manca; possiede lo 
sguardo ardente della carità profetica e provvidente: ha 
imparato dal Figlio!

•  \1 evento della Crocifissione del Figlio di Dio e di Maria 
(cfr. G v 19,25-27). Si tratta di una scena inserita nel cuore 
del mistero pasquale di Gesù Cristo477. L’importanza di que
sto episodio, «che offre al lettore ricchezze teologiche stra
ordinarie, con la teologia del giardino, dell’Aqedah, della 
regalità di Gesù, e soprattutto la teologia dell’ora della rive
lazione dell’amore del Padre»478, emerge, inoltre, dalla den
sità del brano, dal contesto dell’«ora» di Cristo e dal suo rap
porto con il fatto messianico di Cana di Galilea. In questa 
scena, « l ’antropologia teologica, che oggi pone preferenzial
mente l’uomo al centro della riflessione, nel cammino di fede 
della Vergine, dall’Annunciazione fino alla Croce, vede l’im
magine più alta della fede ecclesiale e personale, fede messa 
a dura prova durante tutto il percorso, ma in m odo singola
re sul Golgota»479. In questo stesso episodio, comunque, si 
intravede un grande ed attuale insegnamento in ordine alla 
solidarietà e alla compassione per l’uomo e la donna prostra
ti nella sofferenza o nel bisogno; infatti, l’intima

connessione tra Gesù confitto nel legno e la Madre, che sta in
piedi sotto il patibolo, la loro ineffabile comunione nel dolo-

4'" C.M. M a r tin i, La donna nel suo popolo. Il cammino eli Maria con gli uomini 
e le donne di tutti i tempi, Ancora, Milano 1984, p. 32.

4,/ Clr. Aa. Vv., La Madre dì Gesù presso la Croce, eie, pp. 319-611.
I7H1. Manns, Esegesi dì Gv 1.9,25-27, eie., p. .327; clr. lo studio alle pp, 325-338. 
4'"> E.M. TONIOLO, Gv 19,25-27 nel pensiero dei Padri, cit., p. 341.

275



neo. In rapporto alla rivelazione ecclesiale presente nei testi 
dell’Ora quando ella dà alla luce il Figlio (Gv 16,21-22), 
della «m adre» e della «donna» presso la croce nel dramma
tico avveramento dell’“ora” (Gv 19,25-27), del «segno» pro
fetico della «donna» (Maria /  Chiesa) di Ap 12, questa pie
nezza di rivelazione su Maria «madre di G esù» e «donna» 
ha il suo principio nel racconto nuziale di Cana, in ri
ferimento all’Ora di Gesù e in riferimento al primo e arche
tipo dei segni del Regno che egli opera nel banchetto delle 
nozze, dopo l ’intervento della Madre con l’esortazione a 
compiere tutto quanto egli dirà e comanderà473. L’evento di 
Cana di Galilea, oltre a rivelare e a manifestare su sollecita
zione della Madre, serva della redenzione474, la messianicità 
trascendente di Gesù, svela anche lo spessore antropologi
co e profetico di Maria; infatti, nella sua parola a Gesù «Non 
hanno più vino» (Gv 2,3), si può rilevare, senza forzare il 
testo biblico, come la Madre di Gesù scorga il bisogno prima 
e in modo più penetrante di tutti gli altri, giungendo al 
punto focale con l’intelligenza del cuore e con sapiente intui
zione femminile. A questo contesto può essere applicato il 
detto proverbiale del Piccolo principe. «N on si vede bene che 
col cuore; l’essenziale è invisibile agli occhi»475. Osserva il

4.1 Cfr. G. FKRRARO. (tcsù c la Madre alle nozze di Cana. Studio esegetico di Gv 
2,1-11, in Tbeotokos 7 (1999), pp. 9-40.

4.1 «Maria, pur non avendo compreso quale fosse esattamente l’intenzione di 
Gesù, si rimette tuttavia alla sua volontà e dice ai servi del banchetto: “Qualunque 
cosa vi dica, fatela" (Gv 2,5). Sovente queste parole sono messe in relazione con rav
viso che il Faraone ripeteva agli egiziani afflitti dalla carestia: “Andate da Giuseppe. 
Quanto egli vi dirà, fatelo" (Gen 41,55). Non è da escludere, almeno in via remota, 
tale accostamento. Però è molto più probabile che il consiglio dato da Maria ai servi 
di Gana echeggi le parole con le quali l’intero popolo d ’Israele accoglieva il dono 
della Tordi? ai piedi del Sinai, promettendo a Mose: “Quanto il Signore ha detto, noi 
lo faremo” (Ps 19,8) |...|. Proprio questo avviene a Cana. In presenza del Cristo 
Messia, nuovo Mose, fiorisce sulle labbra di Maria l’espressione di fede che era tipi
ca di tutto il popolo eletto in ordine all’Alleanza | ...]. Trasmettendo quell'invito, ella 
ricorda ai servi la consegna essenziale per prendere parte alla mensa della Nuova 
Alleanza» (A. SERRA, Maria di Nazaret. Una fede in cammino, Paoline, Milano 1995, 
pp. 85-88).

4'- A. De SaiNT-ExupÉRY, Il Piccolo Principe, Bompiani, Milano 1992-', p. 98.

274



cardinale Carlo Maria Martini, la Madre del Signore «vede 
l’insieme, ha il colpo d’occhio e capisce che cosa di essen
ziale sta succedendo e che cosa di essenziale sta mancando. 
Questo è lo spirito contemplativo di Maria, il suo dono 
della sintesi, la capacità di attendere alle cose particola
ri»476; Maria vede ciò che c’è e ciò che manca; possiede lo 
sguardo ardente della carità profetica e provvidente: ha 
imparato dal Figlio!

•  L 'evento della Crocifissione del Figlio di Dio e di Maria 
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sto episodio, «che offre al lettore ricchezze teologiche stra
ordinarie, con la teologia del giardino, dell’Aqedah, della 
regalità di Gesù, e soprattutto la teologia dell’ora della rive
lazione dell’amore del Padre»478, emerge, inoltre, dalla den
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magine più alta della fede ecclesiale e personale, fede messa 
a dura prova durante tutto il percorso, ma in modo singola
re sul Golgota»479. In questo stesso episodio, comunque, si 
intravede un grande ed attuale insegnamento in ordine alla 
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ti nella sofferenza o nel bisogno; infatti, l’intima

connessione tra Gesù confitto nel legno e la Madre, che sta in
piedi sotto il patibolo, la loro ineffabile comunione nel dolo-

'l7(’ C .M .  M A R T IN I, La donna ned suo popolo, fi cammino di Maria con gli uomini 
e le donne di tutti i tempi, Ancora, Milano 1984, p. 32.

4W Cfr. Aa. Vv., La Madre di Gesù presso la Croce, cit., pp. 319-611.
4/h K MannS, Esegesi di Gv 1),2.5-27, cit., p. 327; clr. lo studio alle pp. 325-3 38. 
,7‘' E.M. TONICI,O, Gv Pd,25-27 nel pensiero dei Padri, cit., p. 341.
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re, prefigura già e avvia la misteriosa ma reale solidarietà che 
lega ogni creatura che soffre nella speranza, ogni malato che 
continua a credere, ogni uomo che, pur tormentato, non cessa 
d’amare il Signore, al Redentore crocifisso, e lo rende parte
cipe della sua opera di salvezza4811.

La M adre Addolorata481 e il D io sofferente482, in questa 
epifania sub contrario, m a evangelica, della maestà e della 
gloria del Dio incarnato, testimoniano un amore che oltre
passa il proprio dolore per occuparsi solo di chi si ama e di 
chi si perdona. Scrive Paola Barigelli Calcari:

Si intuisce in quest’ultimo insegnamento di Gesù un’enor
me proposta di liberazione e di maturazione del potenziale 
vitale: non fermarti al dolore della croce, vai avanti nella vita 
ed occupati di chi ti sta accanto. Abbi cura dell’altro come 
una madre del figlio e come un figlio della madre. Gesù indi
ca il suo desiderio più profondo alle persone a lui più care. A 
noi oggi sembra quasi suggerire la strada per vincere la tragi
cità del momento. Crea solidarietà, vinci il male con il bene. 
Offri aiuto, sostegno, comprensione, compassione, ascolto. 
Dall’alto della croce Gesù offre la speranza e la pace481.

Lo sguardo colmo di amore, di perdono e di compassio 
di Gesù Cristo si è posato con dolcezza e tenerezza dalla 
croce sulla Madre e sul discepolo, entrambi icone della 
Chiesa, che da quel momento sono divenuti indivisibile 
volontà, potenza e profezia di un servizio, di uno sguardo 
e di un testamento che vanno ben oltre i mondani oriz-

G . BIFFI, Sul Calvario la prima Pasqua della Madonna, in  Avvenire d e l 10  a p r i
le 1999, p. 18.

IM C fr . A . SERRA, Li Addolorala. Una icona da rivisitare?, in  Ephemerides 
Mariologicae54 (2004), pp. 215-254.

Cfr. G. CaNOBBIO, Dio può soffrire?, Morcelliana, Brescia 2005.
4lti P. B a r i c i :!.1.1 C ali :a k i , Educare al valore cristiano della sofferenza, in Theotokos 

1 (1999), p. 506.
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zonti484. Nel suo Messaggio dell’8 settembre 2004, al XV II 
Colloquio Internazionale di Mariologia, celebrato nella 
città di Rovigo485, Giovanni Paolo II ha richiamato l’atten
zione verso la tematica dello sguardo della M adre di Gesù, 
uno sguardo esperto, attento e polisemico, che sa adorare e 
scrutare il Mistero di Dio nell’hodie eterno e contempora
neamente rivolto maternamente agli eventi lieti e tristi della 
vicenda umana. Essendo la M adre ora glorificata, scrive il 
Papa nel suo Messaggio,

gli occhi di Maria fissano innanzitutto la Santissima Trinità, 
nel mistero di ineffabile amore che unisce indissolubilmente 
le tre Persone divine. Contemplando il Padre, il Verbo e lo 
Spirito santo, la Vergine si sente come proiettata verso l’uma
nità per esercitare nei confronti di ogni essere umano la ma
terna missione affidatale dal Figlio crocifisso (cfr. Gv 19,25-27). 
Maria veglia sul mondo, dove i suoi figli, protesi verso la 
patria beata, percorrono il cammino della fede fra non pochi 
pericoli e affanni (cfr. LG, 62). La Vergine Santa si rende pre
sente, quale madre premurosa «nel cammino-pellegrinaggio 
ecclesiale attraverso lo spazio e il tempo, e ancor più attraver
so la storia delle anime» (Redemptoris Mater, 25). Al suo sguar
do materno non sfugge nessuna situazione della Chiesa, di ogni 
singolo fedele e dell’intera famiglia umana. Commemorando 
l’incoronazione dell’immagine dell’Addolorata, si è natural
mente portati a soffermarsi in modo speciale sullo «sguardo» 
che la Vergine, presente sul Calvario, volge verso Cristo Cro
cifisso, che, dall’alto della Croce, la invita ad aprire il suo cuo
re materno al discepolo amato: «Donna, ecco tuo figlio» (Gv 
19,26). In quel momento, dopo aver condiviso la passione del-

',SI Gir. A. SERRA, Maria a Cima e presso la Croce, cit., pp. 79-122; M. BORDONI, 
La Madre di Gesù presso la Croce e il «principio mariano» della Chiesa, in Theotokos 
7 (1999), pp. 449-470; E.M. Ronchi, Bibbia e pietà mariana. Presenze di Maria nella 
Scrittura, Queriniana, Brescia 2002, pp. 102-117.

^  Cfr. i relativi atti: Aa. V v ., L o  sguardo di Maria sul mondo contemporaneo, AMI, 
Roma 2005.
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l’Unigenito, la Madre di Dio diventa Madre di Giovanni,
Madre dell’intero genere umano (cfr. Gv 19,26-27)4W\

La Madre del Crocifisso-Risorto, che nella sua vita ter
rena è stata edotta e costituita dal Figlio nel suo servizio 
d ’amore materno per l’umanità (cfr. G v 19,26), ora nella 
gloria del cielo, in adorazione e in comunione coll’Unitrino, 
condivide e partecipa allo sguardo divino che continua ad 
essere provvidenza, perdono e bontà. Assunta al cielo, 
Maria, madre e sorella universale, è partecipe dell’operosa 
memoria amante di Dio; per questo è  stata costituita da 
Cristo, sacramento dell’amore, madre compassionevole 
dell’umanità487. La M adre di G esù oltre ad essere singola
re testimone e beneficiaria dell’amore appassionato di Dio 
per gli uomini, è  nel contempo colei che si «appella a un 
cuore intenerito e commosso, che risponda all’amore con 
l’amore [...]. Maria non chiama alla conversione presentan
do la durezza del Giudice, ma la misericordia ferita, il

JS'' GIOVANNI P a o l o  II , Allo sguardo materno di Maria non sfugge nessuna situa
zione della Chiesa. Messaggio al vescovo di Adria-Rovigo mons. Lucio Soravito De 
Franceschi in occasione del XVII Colloquio Internationale di Mafiologia, in 
Insegnamenti di Giovanni Paolo II, cit., voi., XXVIT/2, pp. 220-221. Sulla figura del 
«discepolo amato», icona della Chiesa che accoglie la Madre del Signore come «dono» 
pasquale del Crocifisso, clr. S. GRASSO, Il Vangelo di Giovanni, cit., pp. 807-816.

,SJ II tema della compassio ha trovato nella letteratura vetero e neotestamentaria, 
come nelle filosofie e tradizioni religiose delle diverse epoche storiche, una precisa col- 
locazione e interpretazione. Anche la teologia cristiana, seppur con una certa univocità 
di significato e spesso assodandola a termini come benevolenza e misericordia, ha ripre
so e declinato la categoria della compassione. In modo particolare la mafiologia, percor
rendo nuovi sentieri di ricerca e di approfondimento, può rintracciare nella complessa 
e variegata realtà della compassio una chiave di lettura importante per comprendere e 
soprattutto ri-dire oggi il significato e il ruolo della Madre di Gesù nella storia della sal
vezza e all’interno delle vicende degli uomini e delle donne (cfr. Aa. Vv., La compasiùn 
de Maria, in Piphemerides Mariologicae 54 [2004], pp. 185-291 ). Il dolore e la compas
sione della Madre di Gesù per la sua associazione al mistero del dolore del Figlio e dei 
suoi figli sono contemplati, alla luce della rivelazione biblica c della pietà ecclesiale, per 
esempio, sia dalla tradizione teologica dell’Ordine dei Servi (cfr. I I .M . MOONS, Con 
Maria accanto alla Croce. Lettera del Priore Generale dei Irati Servi di Maria, del 9 ago
sto 1992, nn. 13-18, in Marianum 55 119931, pp. 351-355), che dall’esercizio di pietà 
popolare della «Via Matris» (cfr. C t.io s , Via Matris dolorosae. Celebrazione del cammi
no di dolore della Vergine, Curia Gencralis OSM, Romae 1997).
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cuore appassionato e colmo di tenerezza del nostro D io»488. 
Su questo versante fa bene pensare come Maria, «la faccia 
che a Cristo più som iglia»489, esce da se stessa per assume
re, farsi carico della storia e delle speranze di chi soffre, nel 
corpo e nello spirito; sulle orme del Figlio, ella si china sulla 
povertà di quanti si allontanano dalla via del Vangelo. 
Rimeditare la sua compassione, intrisa di fede e di accetta
zione di Dio che «si è fatto povero» per noi (cfr. 2Cor 8,9), 
rinvigorisce la serena certezza che il Signore Gesù infonde
va nei suoi discepoli e discepole, quando assicurava loro: 
«N on temere, piccolo gregge, perché al Padre vostro è pia
ciuto di darvi il suo Regno» (Le 12,32).

Non solo la Vergine si appella a noi per lasciarci conver
tire al cuore buono e compassionevole del Dio vivente, vera 
mediazione materna per un mondo e una umanità riconci
liata e affratellata, ma lei stessa si mostra esemplare e attua
le modello di tale compassione. Infatti, osserva Cettina 
Militello, Vimago Dei,

con la dialettica dell’adeguazione all’immagine nel dinamismo 
della somiglianza, tocca anche Maria. E, come ci insegnano i 
Padri, è  proprio la libertà la componente più significativa del
l’immagine. Dio ci pone in essere capaci di rispondere alla sua 
interpellanza senza obbligarci all’assenso [...] Maria è  model
lo di una comunità consumata dalla passione per Dio e per il 
mondo intero, [...] soggettualità debole a cui Dio confida il 
proprio progetto. Donna che consola, che accompagna, che 
si lascia inabitare da Dio e cosmizzare dal suo Spirito4911.

B. F o r te , Presentazione, in C.M. MARTINI, Maria soffre ancora, Gribaudi, Torino 
1997, p. 7. FI volume raccoglie le meditazioni di Martini in occasione del pellegrinag
gio nazionale italiano del 1996 al Santuario de La Salette, in Francia, nell’ambito delle 
celebrazioni del 150° anniversario dell’omonima apparizione inariana (1846).

4h*' DANTE A l ig h ie r i, La Divina Commedia. Paradiso, XXXII 85. A  cura di 
Natalino Sapegno e Riccardo Ricciardi, Milano-Napoli 1967, p. 1178.

MlLITEL.I.O, La categoria teologica della compassione e il rinnovamento della 
mariologia, in Aa. Vv., lui categoria teologica della compassione, cit., pp. 316-317; clr. 
l’intero intervento alle pp. 299-516.
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Con tutto ciò la Madre di Gesù, sorella nostra e universa
le, mostra tutta la cogenza della sua ministerialità, come ha 
asserito e mostrato la Dichiarazione di Seatde nei nn. 71-75'91.

-  La  presenza molteplice di Maria: 
il «caso  serio» delle apparizioni

Il documento anglicano-cattolico osserva e asserisce che 
del ministero materno della M adre del Figlio di Dio, spe
rimentato e cercato dal popolo cristiano anche mediante 
pratiche devozionali diverse, di natura regionale e cultura
le, la parte anche la promozione sociale e politica degli op
pressi'192 e una maggiore giustizia verso le donne, così come 
vengono richiamate nel canto del Magnificat493. E  in tale 
contesto che la Dichiarazione di Seattle ritiene utile la scel
ta di richiamare brevemente, seppur con molta circospezio
ne e prudenza, il tema mariofanicom , con la menzione del 
documento della Congregazione per la Dottrina della Fede 
su «Il M essaggio di Fatim a» (2000F95, che esorta al giusto

Gir. MGSC, nn. 71-75, pp. 145-147.
Cfr. C.M. Boff, Mariologia menile, cit., pp. 29-50.

4 ,i Gir. MGSC, nn. 73-75, pp. 145-147; suiti questione della donna nella Scrittura, 
nella Chiesa e nella società, cfr. Aa. Vv., La Dorma e la salvezza. Maria e la vocazio
ne femminile, Eupress 111.1 i , Lugano 2006; S.M. PIEREI.I.A, E c c o  tua Madre (Gv 
19,27), cit., pp. 277-293; H. HaKBECKF, Maria e la/e donna!e. Lineee mariologicbe in 
Joseph Ratzinger /  Benedetto XVI nel dialogo con il pensiero femminista della diffe
renza, in Concilium 44 (2008) n. 4, pp. 769-782.

'M Un’altra questione molto dibattuta nella teologia moderna e contemporanea è 
quella della risposta corretta alle cosiddette «rivelazioni private»; questione magistral
mente e sinteticamente presentata dal teologo e cardinale A. DtJII.ES, Il fondamento 
delle cose sperate. Teologia della fede cristiana, Queriniana, Brescia 1997, pp. 275-279; 
egli inserisce la tematica appositamente titolata «La fede nelle rivelazioni private», 
nel denso capitolo dedicato a chiarire e ad approfondire «La natura e l’oggetto della 
lede» (cfr. ibidem, pp. 255-280).

4,5 Gir. C o n g r e g a z io n e  per l a  D o t t r in a  d e l l a  F e d e , Il Messaggio di Fatima, 
in Enchiridion Vaticanum, cit., Bologna 2004, voi. 19, nn. 974-1021, pp. 524-569. Il 
documento pubblicato il 26 giugno 2000, oltre al contenuto delle tre parti del segre
to, comprende: la presentazione e l’inquadramento storico scritti dafl’allora arcive
scovo segretario della Congregazione, Tarcisio Bertone; una lettera che Giovanni 
Paolo 11 scrisse a suor Lucia, in data 19 aprile 2000; le parole dette a Fatima dal card.
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discernimento nel soppesare la veridicità e il valore di cia
scuna delle cosiddette «rivelazioni private». Non stupisce 
tale menzione in un documento ecumenico, visto che anche 
il documento statunitense luterano-cattolico del 1990496 e lo 
stesso studio del G ruppo di Dom bes vi hanno dedicato 
un’attenzione più che adeguata497, avendo presente che tale 
questione è da sempre un tema caldo del cattolicesimo non 
solo popolare498. La Dichiarazione ecumenica anglicano
cattolica scrive perciò a tale riguardo:

Le folle che si radunano in determinati luoghi in cui si 
crede che sia apparsa Maria ci dicono che tali apparizioni co
stituiscono una parte importante di questa devozione, e sono 
fonte di conforto spirituale. C’è bisogno di un attento discer
nimento nel soppesare il valore spirituale di ciascuna presun
ta apparizione499.

Angelo Sodano, allora segretario di Stato, al termine della Messa pontificia del 13 mag
gio 2000; il commento teologico dell’allora cardinale Prefetto della Congregazione 
per la Dottrina della Fede, Joseph Ratzinger.

4<)(’ Gir. G ruppo di dialogo fra Cattolici romani e Lutf:rani USA, The One 
Mediator, thè saints, and Mary, in Enchiridion Oecumenicum, cit., voi. 4, n. 3283, pp. 
1226-1227; nn. 3326-3331, pp. 1247-1250.

4'"' Cfr. GRUPPO DI Dombes, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, 
cit., nn. 308-312, pp. 154-156.

4% Cir. CCC, n. 67; Catechismo della Chiesa Cattolica. Compendio, n. 10; K. 
RAHNER, Visioni e profezie. Mistica ed esperienza della trascendenza. Con Intro
duzione di Gianni Colzani, Vita e Pensiero, Milano 19952; G. MuCCi, Rivelazioni 
private e apparizioni, Elle Di Ci / La Civiltà Cattolica, Torino /  Roma 2000; Aa . 
Vv., Vraies et fausses Apparitions dans TEglise, Lethielleux /  Bellarmin, Paris /  
Montreal 1976; S. Barnay, Les Apparitions de la Vierge, Cerf, Paris 1992; J. BOU- 
FLET /  Pi i. BOUTRY, Un segno nel cielo. Le apparizioni della Vergine, Marietti, G e
nova 1999; D.A. FOLEY, il  libro delle apparizioni mariane. Influenze e significato 
nella storia dell’uomo e della Chiesa, Gribaudi, Milano 2004; S.M. PERRELLA, Le 
apparizioni mariane. «Dono» per la fede, «sfida» per la ragione, San Paolo, Cini- 
sello Balsamo 2007.

MGSC, n. 73, p. 146. Si ha, comunque, l’impressione che nella Dichiarazione 
di Seattle (come negli altri testi ecumenici da cui dipende e a cui si ispira) le mario- 
lanie vengano confinate nell’ambito esclusivo della devozione o della pietà popolare 
mariana del cattolicesimo. Se, da un lato, tale scelta manifesta un significativo passo 
in avanti nella comune comprensione e comunione, perché si prende atto che esse 
appartengono al vissuto ecclesiale come realtà legittima, d’altro lato l’orizzonte erme- 
neutico-teologieo va ulteriormente ampliato, come cercheremo di mostrare nel corso 
dell’analisi che segue.
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Con tutto ciò la Madre di Gesù, sorella nostra e universa 
le, mostra tutta la cogenza della sua ministerialità, come ha 
asserito e mostrato la Dichiarazione di Seattle nei nn. 71-7549'.

-  L a  presenza molteplice di Maria: 
il «caso  serio» delle apparizioni

Il documento anglicano-cattolico osserva e asserisce che 
del ministero materno della M adre del Figlio di Dio, spe
rimentato e cercato dal popolo cristiano anche mediante 
pratiche devozionali diverse, di natura regionale e cultura
le, fa parte anche la promozione sociale e politica degli op
pressi^92 e una maggiore giustizia verso le donne, così come 
vengono richiamate nel canto del M agnificat^. E  in tale 
contesto che la Dichiarazione di Seattle ritiene utile la scel
ta di richiamare brevemente, seppur con molta circospezio
ne e prudenza, il tema mariofanicov>\  con la menzione del 
documento della Congregazione per la Dottrina della Fede 
su «Il M essaggio di Fatim a» (2000)’,9,) che esorta al giusto

1,1 Gir. MGSC, nn. 71-75, pp. 145-147.
4‘” Gir. C.M. BoiT, Mariologia sociale, cit., pp. 29-50.
4‘" Cfr. MGSC, nn. 73-75, pp. 145-147; sulla questione della donna nella Scrittura, 

nella Chiesa e nella società, cfr. Aa. Vv., La Donna c la salvezza. Maria e la vocazio
ne femminile, Eupress E ’J’LH, Lugano 2006; S.M. P e k R LII.A , E cco tu a  Madre (Gv 
19,27), cit., pp. 277-293; H. H arbecke, Maria e la/e donna/e. Lincee mariologiche in 
Joseph Ratzinger /  Benedetto XVI nel dialogo con il pensiero femminista della diffe
renza, in Conciliutn 44 (2008) n. 4, pp. 769-782.

404 Un’altra questione molto dibattuta nella teologia moderna e contemporanea è 
quella della risposta corretta alle cosiddette «rivelazioni private»; questione magistral
mente e sinteticamente presentata dal teologo e cardinale A. DlJLLES, Il fondamento 
delle cose sperate. Teologia della fede cristiana, Queriniana, Brescia 1997, pp. 275-279; 
egli inserisce la tematica appositamente titolata «La fede nelle rivelazioni private», 
nel denso capitolo dedicato a chiarire e ad approfondire «La natura e l ’oggetto della 
lede» (clr. ibidem, pp. 255-280).

* *  Cl r. C o n g r e g a z io n e  pe r  l a  D o tt r in a  dell a  F e d e , Il Messaggio di Fatima, 
in Enchiridion Vaticanum, cit., Bologna 2004, voi. 19, nn. 974-1021, pp. 524-569. 11 
documento pubblicato il 26 giugno 2000, oltre al contenuto delle tre parti del segre
to, comprende: la presentazione e l’inquadramento storico scritti dall’allora arcive
scovo segretario della Congregazione, Tarcisio Bertone; una lettera che Giovanni 
Paolo II scrisse a suor Lucia, in data 19 aprile 2000; le parole dette a Fatima dal card.
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discernimento nel soppesare la veridicità e il valore di cia
scuna delle cosiddette «rivelazioni private». Non stupisce 
tale menzione in un documento ecumenico, visto che anche 
il documento statunitense luterano-cattolico del 19904% e lo 
stesso studio del G ruppo di Dom bes vi hanno dedicato 
un’attenzione più che adeguata497, avendo presente che tale 
questione è da sempre un tema caldo del cattolicesimo non 
solo popolare498. La Dichiarazione ecumenica anglicano
cattolica scrive perciò a tale riguardo:

Le folle che si radunano in determinati luoghi in cui si 
crede che sia apparsa Maria ci dicono che tali apparizioni co
stituiscono una parte importante di questa devozione, e sono 
fonte di conforto spirituale. C’è bisogno di un attento discer
nimento nel soppesare il valore spirituale di ciascuna presun
ta apparizione499.

Angelo Sodano, allora segretario di Stato, al termine della Messa pontificia del 15 mag
gio 2000; il commento teologico dell’allora cardinale Proietto della Congregazione 
per la Dottrina della Fede, Joseph Ratzinger.

**' Cfr. G r u p p o  di dialogo fra C a t t o l ic i  r o m a n i  e  L u t e r a n i  USA, The One 
Mediator, thè saints, and Mary, in Enchiridion Oecumenicum, cit., voi. 4, n. 3283, pp. 
1226-1227; nn. 3326-3331, pp. 1247-1250.

4,; Or. GRUPPO DI D o m b e s , Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei santi, 
cit., nn. 308-312, pp. 154-156.

Cfr. CCC, n. 67; Catechismo della Chiesa Cattolica. Compendio, n. 10; K. 
R a HNER, Visioni e profezie. Mistica ed esperienza della trascendenza. Con Intro
duzione di Gianni Colzani, Vita e Pensiero, Milano 19952; G. MliCCi, Rivelazioni 
private e apparizioni, Elle Di Ci /  La Civiltà Cattolica, Torino /  Roma 2000; Aa. 
Vv., Vraies et fausses Apparitiom Jans l ’Eglise, Lethiellcux /  Bellarmin, Paris / 
Montreal 1976; S. B a r NAY, Les Apparitions de la Vierge, Ceri, Paris 1992; J. BOU- 
FLET /  Ph . B o u TRY, Un segno nel ciclo. Le apparizioni della Vergine, Marietti, G e
nova 1999; D.A. FO LEY, Il libro delle apparizioni mariane, influenze e significato 
nella storia dell’uomo e della Chiesa, Gribaudi, Milano 2004; S.M. PEKRELLA, Le 
apparizioni mariane. «D ono» per la lede, «sfida» per la ragione, San Paolo, Cini* 
sello Balsamo 2007.

4W MGSC, n. 73, p. J46. Si ha, comunque, l ’impressione che nella Dichiarazione 
di Seattle (come negli altri testi ecumenici da cui dipende e a cui si ispira) le mario- 
lanie vengano confinate neH’ambito esclusivo della devozione o della pietà popolare 
mariana del cattolicesimo. Se, da un lato, tale scelta manilesta un significativo passo 
in avanti nella comune comprensione e comunione, perché si prende atto che esse 
appartengono al vissuto ecclesiale come realtà legittima, d ’altro lato l’orizzonte erme- 
neutico-teologico va ulteriormente ampliato, come cercheremo di mostrare nel corso 
dell’analisi che segue.
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È importante su questo versante ricordare come la ge
nuina fede cristiana sia fondata sulla divina Rivelazione di 
Dio in G esù Cristo, un evento salvifico di parole e segni che 
va accolto, celebrato e vissuto nella fede ecclesiale e perso
nale500. Sul piano del discernimento teologico e pastorale, 
inoltre, va ribadito che la Rivelazione pubblica, intesa co
me evento storico dell’autocomunicazione proveniente dal 
disegno provvedente e salvifico deU’Unitrino301, svoltosi 
economicamente sia nel «tem po della prom essa» veterote
stamentaria d ’Israele, sia nel «tem po del compimento» 
neotestamentario di Gesù e degli Apostoli, è al tempo stes
so rivelazione cosmica, storica ed escatologica, per cui a es
sa spetta un primato assiologico e un’adesione teologale 
indubitabile e inflessibile: è stata data una volta per tutte 
«propter nos homines et propter nostram salulem»'>02ì Per 
quanto riguarda le apparizioni e le visioni, che appartengo
no alle cosidette «rivelazioni private»303, Karl Rahner chia
risce che cosa siano rispetto alla Rivelazione pubblica31” , 
specificandone anche la funzione:

Le rivelazioni private (o particolari) non possono essere 
messe sullo stesso piano della Rivelazione fondatrice divina data 
dal Cristo, riportata nella Scrittura e trasmessa dalla tradizione 
della Chiesa. Esse non sono nemmeno superflue ripetizioni ce-

MM’ Or. A. RKSTREPO SlERRA, ìm Revelación seguri René Latourelle, Gregoriana, 
Roma 2000; R. FISICHELLA, La Rivelazione: evento e c redibilità, EDB, Bologna 2002\ 
pp. 287-358; P. PIZZUTO, La teologia della Rivelazione di Jean Daniélou. fnflusso su 
Dei Verbum e valore attuale, Gregoriana, Roma 2003.

Or. (Concilio Ecumenico Vaticano JI, Dei Verbum nn. 2. 4, in Enchiridion 
Vaticanum, cit., voi. 1, nn. 873. 875-876, pp. 479. 481-485.

Or. CCC, nn. 50-73; cfr. in proposito li.U . VON BALTHASAR, Teologia della sto
ria, Morcelliana, Brescia 1964, pp. 61-63; G. LOKlZlO, Rivelazione, in Aa.Vv., 
Teologia. I Dizionari, cit., pp. 1336-1376.

* *  O  r. CCC, n. 67.
II teologo coreano Augustinus Sulì, a riguardo della lormula tradizionale di 

«rivelazione privata», opta per quella di «rivelazione speciale», sia in rapporto alla 
finalità, sia allelficaria del fenomeno suddetto (cfr. A. SljH, Le rivelazioni private nella 
vita della Chiesa, ESD, Bologna 2000, p. 265).

282



lesti di tale Rivelazione pubblica oppure un aiuto intellettuale 
per conoscere qualcosa che fondamentalmente potrebbe esse
re anche conosciuto senza quest’aiuto. Poiché ciò che in una 
determinata situazione esprime la volontà di Dio, non si lascia 
deviare dall’aspetto logico dei principi generali del dogma 
oppure dalla morale neanche col sostegno delle analisi delle si
tuazioni esistenti. [...]. Le rivelazioni private sono nella loro 
natura un imperativo di condotta, un comando, di come do
vrebbe agire la cristianità di fronte a una determinata situazio
ne storica. Non sono delle nuove enunciazioni che ci vengono 
offerte dal soprannaturale, ma un nuovo comando

A causa dell’odierna pervasività mediatica, sembra di
ventato impossibile richiamare precisazioni teologiche di 
primaria importanza, ricordando per esempio che, per 
quanto concerne le apparizioni

L.J. Suenens cita e commenta le prescrizioni del De Servorum 
Dei beatificalione et beatorum canonizatione (1734-1738) di 
Benedetto XIV con queste parole: «Per quanto riguarda l’ap
provazione delle rivelazioni private da parte della Chiesa, 
bisogna sapere che questa approvazione è soltanto un permes
so concesso, dopo attento esame, in vista dell’utilità dei fede
li. A queste rivelazioni private debitamente approvate non si 
deve e non si può dare un consenso di fede cattolica. Ad esse 
è dovuto un consenso di fede umana secondo le regole della 
prudenza, che fanno apparire quelle rivelazioni come proba
bili e pienamente credibili. [...]. Ne consegue che si può affer
mare la propria adesione alle rivelazioni private senza com
promettere l’integralità della fede cattolica, a condizione di 
farlo con la dovuta modestia, senza arbitrio né disprezzo»501’.

Testo riportato d a  G .  HIKRZENBERGER /  O . N k ix '.ì MANSKY, Dizionario cronolo
gico delle apparizioni della Madonna, Piemme, Casale Monterrato 2004', p. 11.

^  P.A. GRAMAGLIA, L’equivoco di Medjugorje. Apparizioni mariane o fenomeni di 
medianità?, Claudiana, Torino 1987, p. 8; cfr. anche J .  STKRN, Il examen canoniquc des 
apparilions mariales selon Benóit XIV, in Aa. Vv., De cullu mariano saeculo XVì/- 
XVJ1I, Pontificia Academia Mariana Internationalis, Romae 1987, voi. 5, pp. 341 -363.

283



L’autorità che decide sull’autenticità delle apparizioni è 
quella ecclesiastica: cioè il Vescovo locale, la Conferenza 
Episcopale e, in ultima istanza per casi particolari, la Santa 
Sede507. Oggi, quando si parla di apparizioni, quasi automa
ticamente ci si riferisce, talora con fastidio, talora con inde
bito entusiasmo, alle «apparizioni» della M adre del Signo
re. Di fronte a tutte queste manifestazioni, che si sono 
moltiplicate a dismisura nel X X  secolo, la Chiesa cattolica 
ha assunto un atteggiamento cauto e riflessivo, arrivando a 
pochissimi riconoscimenti canonici ufficiali. Le apparizio
ni costituiscono un argomento sempre attuale e suscitano 
sempre vivo interesse tra persone di ogni estrazione socia
le e cultura; esse, inoltre, sono ancora oggi dono  per la fede 
e sfida  per la ragione508 *. Il m agistero  e la prassi canonica 
della Chiesa cattolica davanti a fenomeni apparizionistici, 
cioè a «rivelazioni private», discerne, opera e decide sulla 
veridicità o meno dei fatti asseriti facendo ricorso ad una 
triplice criteriologia:

1) il criterio p o sitivo , secondo cui «consta la trascenden
za» (constai de supern aturalita le) ;

2) il criterio atten d ista , secondo cui «non consta la tra
scendenza» {non constat de supern atur alitate)-,

3) il criterio negativo, secondo cui «consta la non trascen
denza» {constat de non su pern atu ralitate)5m.

S07 Cfr. G, Muccl Rivelazioni private e apparizioni, cit., pp. 9-19; A. Sun, Le rive
lazioni private nella vita della Chiesa, cit., pp. 29-53.

m Cfr. S.M. Pe r r e l l a , Le apparizioni mariane, cit., pp. 175-194.
5119 Sul procedimento canonico da attuare per il discernimento e per la decisione 

circa la veridicità o meno dei fenomeni soprannaturali (apparizioni, visioni, ecc.), la 
Congregazione per la Dottrina della Fede ha redatto il 25 febbraio 1978 un docu
mento ad interim e sub secreto, da utilizzare dalle autorità ecclesiastiche competenti; 
per quanto riguarda la criteriologia da seguire nel procedimento, il dicastero vatica
no stabilisce sette criteri: informazione sufficiente, ortodossia, trasparenza, segni, salu
te e patologia dei veggenti, frutti, giudizio della Chiesa. Il documento è stato pubbli
cato -  senza autorizzazione -  in traduzione italiana da J. BOUFLFT /  Pii. BotJTRY, Un 
segno nel cielo. Le apparizioni della Vergine, cit., pp. 448-451. Cfr. anche S.M. 
PERRELLA, Le apparizioni mariane, cit., pp. 112-115.
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Una volta verificate anche tramite i criteri di credibilità, 
comunque le manifestazioni straordinarie consentono libertà 
di adesione, in quanto la fede si presta solo alla Rivelazione 
pubblica di Dio, conclusa con la morte deH’ultimo degli 
Apostoli510. In ogni caso, le vere mariofanie, quelle che hanno 
avuto il placet delle competenti autorità ecclesiali, declinano 
in modo proprio la presenza materna e la missione evange
lica della Vergine nella storia della Chiesa, dei popoli e del 
singolo uomo-donna: una presenza e missione che consi
stono nell’aiutare tutti a trovare nell’itinerario di fede nel 
Signore Gesù la via verso la casa del Padre. Il mariologo Re
né Laurentin, prima di raccomandare ai suoi lettori di im
parare a comprendere e rispettare coloro che non sono facil
mente «inclini» alle apparizioni, commenta che nessuno è 
obbligato a credere che la Vergine è apparsa a La Salette, a 
Lourdes, a Fatima, etc. Chi lo negasse, sarebbe temerario, 
ma non potrebbe essere condannato511. Nonostante il poco 
credito dato dalla critica teologica alle apparizioni, esse sono 
sempre state presenti e costanti nel fatto cristiano, rivesten
do anche un carattere di vera e propria attualità del sacro’12 *. 
Per quanto riguarda le note «apparizioni mariane» di Me- 
djugorje, fenomeno insolito per la sua ultraventennale persi
stenza e che suscita stupore e grande interesse, e sul quale si 
getta, talvolta aprioristicamente, creditom e discredito514, esso

510 Gir. G.M. BHSUTTi, Le apparizioni della Madonna. La procedura di valutazione, 
in Rivista del Clero Italiano 67 (1986), pp. 52-60; L.M, De CANDIDO, Manifestazioni 
straordinarie per il bene del popolo di Dio, in Credere Oggi 24 (2004) n. 4, pp. 77-89.

511 «La Chiesa ammette che un cristiano non è obbligato a credere alle apparizio
ni uificialmente riconosciute, se egli ha delle serie ragioni per dubitarne» (R. 
LAURENTIN, Ancora su Medjugorje, Queriniana, Brescia 1985, p. 55).

112 Molto importante è a questo riguardo lo studio di S. De FlORES, Le apparizio
ni all'incrocio degli studi teologico-interdisciplinari: stato della questione dell’odierna 
riflessione culturale, in ÀA.Vv., Fenomenologia e teologia das apariqòes, Santuàrio de 
Fatima, Fatima 1998, pp. 27-63.

1,1 ’ O r., per esempio, A. SOCCI, Mistero Medjugorje, Piemme, Casale Monferra
to 2006.

M. CORVAGI.lA, Medjugorje: è tutto falso, Anteprima, Torino 2007.
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è tuttora sub indice da parte dell’autorità competente, ma va 
registrata la continua attenzione di fedeli, di curiosi, dei 
mass-media*^.

Nel X X  secolo sovente la Chiesa, i Papi e i fedeli si sono 
rivolti fiduciosi alla M adre di G esù, vera regina pacidu’, per 
essere salvati, confortati, sostenuti nell’ora delle tenebre317. 
In questo tempo si moltiplicano non solo le apparizioni ma
riane, ma vista la temperie del momento, ci si affida, ci si 
consacra alla Vergine, M adre dal cuore immacolato, rifugio 
dei miseri, avvocata degli uomini518. Alcuni autori, come K. 
Rahner, H .U . von Balthasar, R. Latourelle, J .H . Nicolas, G. 
Colzani ed altri, scorgono nelle apparizioni mariane funzio
ni in ordine alla vita e alla missione della Chiesa; di esse 
vanno rilevate, infatti, la funzione apologetica, carismatico-

5,1 Cfr. R. L a u r k NTIN, lui Vergine appare a Medjugorje?, Querinìana, Brescia 1991, 
p p . 6-9 ; G. IIlERZENBERGER /  O . N kDOMANSEY, Dizionario cronologico delle appari
zioni della Madonna, cir., pp. 378-385; L. RuPCIC /  V. Nule, Ancora una volta la veri
tà su Medjugorje in occasione della pubblicazione di «Ogledalo Prave» dell’Ordinariato 
Episcopale di Mostar, K. Kresmir, Zagabria 2003. Recentemente ho diretto ima tesi 
di specializzazione in teologia redatta da T. TlJKCDlC, Le «Apparizioni» di Medjugorje 
alla luce di alcuni interventi ecclesiastici (1981-1998), elaborato per il conseguimento 
della Licenza in Teologia con specializzazione in Mariologia, Pontificia Facoltà 
Teologica «Marianum», Roma Anno Accademico 2005-2006, 2 voli, (testo e appen
dice documentaria); ho anche condiretto con il professor Andrea Milano un’altra tesi 
di laurea: C. IT.R.RARO, Le mariojanie. Contestate, acclamate, ricercate. Il discusso 
«caso Medjugorie» e il signilicato delle apparizioni mariane nell’attuale tempo 
postmoderno, Università degli Studi di Napoli «Federico 11», Facoltà di Lettere e 
Filosofìa, desi di Laurea in Storta del Cristianesimo, Napoli 2008. Su licenza dell’ur- 
t uale arcivescovo segretario della Congregazione per la Dottrina della Fede, mons. 
Angelo Amato, la Conferenza Episcopale Toscana ha portato alla conoscenza dei 
fedeli l’omelia del 15 giugno 2006 del vescovo diocesano di Mostar, nel cui compren
sorio si trova Medjugorje, circa i presunti fatti mariofanici che il presule destituisce 
di ogni fondamento (cfr. Nuovo Bollettino Diocesano. Edizione di Firenze 8 [2007 I, 
pp. 50-52); rimane, comunque, chiaro che la presa di posizione uf ficiale dell’autori
tà ecclesiastica è ancora quella redatta nel 1990 dalla Conferenza Episcopale 
Jugoslava ne) cosiddetto «Documento di Zara», attestata sulla posizione attendista 
del «non costa la trascendenza».

^'Cfr. S.M. Fl .KREL.EA, Maria Regina pacis nel secolo del «male», cit., pp. 515-561.
Or. A. Siili, Le rivelazioni privale nella vita della Chiesa, cit., pp. 242-2-18; A. 

G R A S S O , lm Vergine Maria e la pace nel magistero di Paolo VI (1961-1978)* FAMI. 
Catta del Vaticano 2008.

>IN Gli. S.M. F l.RKKì .EA, lui Madre di Gesù nella coscienza ecclesiale conte/upora 
nea, cit., pp. 279-296.
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profetica, pastorale e socio-liberante519. Le apparizioni m a
riane hanno dato origine a santuari noti e meno noti, grandi 
e piccoli, vere domus Mariae che chiamano folle di pellegri
ni per un’esperienza di grazia, di riconciliazione, di incon
tro con Cristo eucaristia, di fraternità e solidarietà con am 
malati nel corpo e nello spirito, per esprimere con atti di 
pietà popolare amore, invocazione e ringraziamento520.

Le apparizioni di Maria, prima adoratrice della Trinità, 
prima evangelizzata e prima evangelizzatrice521, vergine 
della Visitazione (cfr. Le 1,39-45), madre dei discepoli e 
della Chiesa (cfr. G v 19,25-27), orante misericordiosa pres
so il trono della Trinità522, non possono non richiamare, per 
essere genuine e congrue, il valore e la necessità della pre
ghiera, di cui lei è in Cristo maestra ed educatrice sempre 
attuale525. L’interpretazione più abituale, sia sul piano um a
no, sia religioso, di solito riduce la preghiera alla mera ri
chiesta; mentre essa è soprattutto accoglienza, adorazione, 
lode, colloquio, rapporto e servizio al D io Unitrino524. La

5,0 Cfr. A. S(!H, Le rivelazioni private nella vita della Chiesa, cit., pp. 167-252; C.M. 
Bone Marioleria sociale, cit., pp. 574-689; «Potenziale socio-liberatore delle appa
rizioni mariane».

520 Cfr. G.M. BesUTTI, Santuari, in S. De PlORF.S /  S. M E O  (EDO.), Nuovo Dizio
nario di Mariologia, cit., pp. .125.3-1272; S. RO SSO, Pellegrinaggi, ibidem, pp. 1080- 
1107; G. A g o s t i n o , Pietà popolare, ibidem, pp. 1111.-1122; E.M. B f .D O N T , Devozione 
popolare, santuari, pellegrinaggi, in Credere Oggi2 4  (2004) n. 4, pp. 61-75; CONGRE
GAZIONE p e r  ir. Culto D i v i n o  e la D isciplina dei Sacramenti, Direttorio su pietà 
popolare e liturgia, cit., nn. 18.3-207, pp. 153-173: «La venerazione perla Santa Madre 
del Signore»; nn. 261-287, pp. 221-244: «Santuari e pellegrinaggi».

",2Ì P a o l o  VI, Evangelii nun fiati di 82, esortazione apostolica dell'8 dicembre 
1975, in Enchiridion Vaticanum, cit., Bologna 198212, voi. 5, p. 1125.

s22 Cfr. V. M lJ Z U M A N G A  Ma-Murimbi, Vondements trinitaires des apparitions de la 
Mère de Dieu. Elude systématique a partir de l'anthropologie africa ine, in Ephemendes 
Manologicae 53 (2003), pp. 241-282.

Cfr. PAOLO VI, Marialis cultus 16-25. Esortazione apostolica del 2 febbraio 
1974, in Enchiridion Vaticanum, cit.. voi. 5, pp. 64-75; T.M. C alarutg, introduzione 
alla lettura della «Marialis cultus», in Aa.Vv., De cultu mariano saeculo XX. A Con
cilio Vaticano II usque ad nostros dies. Pontificia Acadetnia Mariana Internationalis, 
Città del Vaticano 1998, voi. 1, pp. 67-95.

,2J Or. Catechismo della Chiesa Cattolica. Compendio, nn. 534-598. Si vedano in 
proposito: Aa. Vv., Ìuì Preghiera, Città Nuova, Roma 1991 ; J. C A S T E L L A N O  C.ERVERA, 
Preghiera e liturgia, in Aa. Vv., Liturgia. I Dizionari, cit., pp. 1492-1511.
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preghiera -  lo mostrano bene la Bibbia, la storia della Chie
sa e l ’esperienza personale di ciascun credente -  è  l’espe
rienza più ricca dell’uomo, ove egli fa esperienza di Dio e, 
si passi l’espressione, Dio fa esperienza dell’uomo525. Q ue
ste manifestazioni non amplificano la Rivelazione data con 
la sacra Scrittura alla Chiesa, ma piuttosto la rendono at
tuale in un dato tempo: aiutano la Chiesa, rafforzano la 
fede e approfondiscono la coscienza e la necessità della sal
vezza negli uomini. Le apparizioni appartengono alla cate
goria delle grazie donale gratuitamente «dal C ielo» e talvol
ta prescindono dallo stato di grazia di chi le riceve526.

Le apparizioni di protagonisti del Cielo e della fede inter
pellano l’uomo e la donna della contemporaneità; li inter
pellano nella loro ragione e, se la possiedono, nella loro 
fede, nella loro ecclesialità e speranza. L’evoluzione del 
mondo, scriveva il martire evangelico tedesco Dietrich 
Bonhoeffer (t  1945), è «pervenuta ai nostri giorni a un tale 
livello che l’uomo ha appreso a trovare una soluzione a tutti 
i problemi che lo interessano senza ricorrere alla “ ipotesi 
D io ”» 527. Tornare senza pregiudizi a tale ipotesi non irrazio
nale, è una sfida per la ragione e il motivo della fede, da cui 
le mariofanie non sono affatto escluse, perché, secondo un 
attento osservatore dei nostri giorni postmoderni intrisi di 
irriducibile relativismo culturale, pratico e religioso, esse 
«risentono certamente l’atmosfera di rarefazione spirituale 
dei nostri giorni, e forse possono rappresentare l ’altra fac
cia dell’apostasia silenziosa di molti cristiani, una risposta 
all’anoressia metafisica del nostro tem po»528. Maria di N a

525 Cfr. Aa. Vv., «Pregate incessantemente» (lTcs 5,17), in Studi Ecumenici 25 
(2007) n. 3, pp. 335-457.

w  Cfr. G.P. PAOLUCCl, Apparizioni, in L. BorrtFI.lo (Ed.), Dizionario di Mistica, 
LEV, Città deJ Vaticano 1998, pp. 146-147.

127 D. BONHOEFFER, L’ora della tentazione, Queriniana, Brescia 1971, p. 15.
52B M. ' ICS A TTI, Le nuove apparizioni. Dove e come appare oggi la Madonna, 

Mondadori, Milano 2002, p. 45.
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zaret, nostra sorella in umanità, pensata dall’Eterno come 
madre verginale e messianica del suo Figlio, quale modello 
del credente e icona escatologica della Comunità dei disce
poli, per pura grazia di Dio onnipotente è stata preservata 
dal possedere il drammatico e comune codice di fallibilità™ 
-  cioè ha ricevuto la guarigione delle radici del peccato in 
primo instanti suae conceptionis530 -  venendo quindi dotata 
di un particolare codice di santità e di bellezza che le ha per
messo nella sua esistenza di servizio al Cristo e al Regno di 
essere sempre in santa comunione con Dio. Maria, dunque, 
è l’esordio della nostra redenzione in Cristo, e per la santi
tà di storia e di vita è stata definita dalla tradizione eccle
siale forma disciplinae Christi, ovvero «codice di santità, di 
quella che in Gesù ha trovato la sua più alta espressione 
perché in lui, il Santo dei Santi, la santità stessa è divenuta 
una di noi»531.

Le mariofanie, per usare un’espressione cara a J.B . 
Bossuet (t 1704), pur facendo parte dell’impenetrabile poli
tica del cielo532, sono in definitiva la dimostrazione che nella 
comunione dei Santi di Dio, la M adre di Gesù, la sorella 
universale, la madre dei viventi, non cessa di amarci e di 
interessarsi al bene degli uomini, perché essi, oltre ad esse
re perdonati, santificati e salvati dall’Amore di Dio, sappia
no essere, come lei, in virtù dello Spirito, della fede e della 
carità che promana dalla fede nel D io trinitario, sorgente di 
vera carità™. Vista la densità e la congruità teologica, spi-

Or. Aa. Vv., Il peccato originale: un codice di fallibilità, cit.
wl C fr . P .G . BRAMBILLA, Il dramma del peccato originale nella letteratura teologi

ca contemporanea. cit., pp. 3 17-333.
’>tl G. BRUNI, Chiamati alla santità sulle orme di Maria, cit., p. 98; cfr. l’intero stu

dio die propone la Vergine Madre quale codice di santità, di grazia, di fede, di rap
presentatività (ibidem, pp. 89-105).

5,2 Cfr. A. ODDONE, Criteri per discernere le vere visioni e apparizioni soprannatu
rali, in La Civiltà Cattolica 99 (1948) n. 2, p. 372.

->n Cfr. S.M. PERRKLLA, Le «mariofanie»: presenza segno e impegno della Vergine 
glorificata nella storia. «Dono» per la fede e «sfida»  per la ragione. Alcune annotazio
ni, in Marianum 67 (2005), pp. 51-153.
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rituale, pastorale ed escatologica delle mariofanie, non sem
bra giusto confinarle nell’ambito esclusivo della devozione 
o della pietà mariana, come hanno fatto, ad esempio, sia il 
G ruppo di Dom bes nel suo Maria nel disegno di Dio e nella 
comuione dei santi, sia la stessa Dichiarazione di Seattle nel 
suo Maria: grazia e speranza in Cristo, ma vanno inserite, in
vece, nell’ambito complessivo dell’economia salvifica. Esse 
sono, infatti, espressione non secondaria del «ministero 
proprio di assistenza», per usare l’espressione utilizzata dal
la stessa Dichiarazione cattolico-aglicanaw , che la Vergine 
glorificata compie in subordinazione e in sinergia con il Dio 
trinitario nella communio sanclorum, onde la creatura possa 
sentirsi amata, richiamata, consolata e spronata al bene nel 
difficile pellegrinaggio della fede verso Yeschaton eterno. Il 
Dio trinitario, inoltre, si inserisce nella storia del mondo 
con il contributo materno di Maria, e gli effetti positivi di 
tale compresenza benefica sono evidenti: le apparizioni m a
riane non sono dirette alla gloria della Vergine, ma sono 
finalizzate a irrobustire la fede nel Dio di G esù Cristo e 
nella sua salvezza misericordiosa, promuovono la devozione 
a Cristo pane eucaristico volto a sfamare il bisogno di cibo 
per l’eternità, guidano alla conversione e al rafforzamento 
della vita cristiana-ecclesiale e in questo modo loro proprio 
influiscono sulla storia del mondo535. Scrive a ragione Ste
fano De Fiores:

Pare giunto il tempo di passare a un atteggiamento più 
sereno di fronte ad apparizioni o lacrimazioni. Tanto lo scet
ticismo ereditato da un razionalismo chiuso agli interventi di 
Dio nella storia, quanto l’entusiasmo acrilico che si lascia coin
volgere fino al fanatismo devono cedere il passo a un discer-

” 'Cfr. MGSC, n. 71, p. 145.
Cfr. S.M. PERRELLA, \je mariofanie nell’oggi della (.hicsa e del mondo. Ancora 

alcune annotazioniin Miles hnmaculatae 44 (2008), pp. 435-489,
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nimento nello Spirito. E qualora si manifesti il dito di Dio è 
legittimo e doveroso accogliere con l’obbedienza di fede i 
messaggi che egli ci rivolge, generalmente tramite la Madre di 
Gesù. Per non rischiare di sopravvalutare tali interventi par
ticolari, si deve porre il massimo impegno da parte dei fedeli 
e degli operatori pastorali per scoprire l’intrinseca relaziona
lità delle apparizioni all’evento centrale della storia della sal
vezza, Cristo unico mediatore e salvatore universale” '’.

Il paragrafo del Documento anglicano-cattolico dedica
to a «Il ministero proprio di M aria» (nn. 71-75), si conclu
de con un’asserzione assai importante che apre alla gioia e 
alla speranza: quando le due tradizioni confessano insieme 
l ’unica mediazione di Cristo, che porta frutti nella vita della 
Chiesa, non si potrà considerare «divisiva per la comunio
ne la prassi di chiedere a Maria e ai santi di pregare per noi»; 
e «poiché gli ostacoli del passato sono stati rimossi attraver
so la chiarificazione della dottrina, la riforma liturgica e 
norme pratiche che sono in armonia con essa», i membri 
anglicani e cattolici dell’ARCIC sono convinti «che non per
manga alcuna ragione teologica a sostegno della divisione 
ecclesiale su tali materie»557.

Il 150° anniversario delle apparizioni mariane di Lour
des (1858-2008) è stata l ’occasione per concretizzare un 
pellegrinaggio «inedito»: il 24 settembre 2008, l’arcive
scovo di Canterbury e diversi vescovi ed esponenti della 
Comunione anglicana, accompagnati dal card. Walter Kasper 
e da una nutrita delegazione di vescovi e teologi cattolici, 
hanno sostato presso la Grotta di Massabielle partecipan
do all’Eucaristia presieduta dal cardinale, durante la quale

S. D k Fiores, A p p ariz io n i, in Idem, Maria. Nuovissimo Dizionario, cit., voi. 1, 
pp. 58-59. Si veda: S.M. Pf.RRELLA, Le Mariofunie. Per una teologia delle apparizio
ni, Messaggero, Padova 2009.

MGSC, n. 75, p. 147.

291



nell’omelia si sono soffermati a meditare il brano evangeli
co della Visitazione (cfr. Le 2,39-56)538. Il Primate anglica
no ha asserito che Maria ci ricorda che la missione del cri
stiano non comincia con il trasmettere un messaggio con le 
parole, ma andando incontro al prossimo con G esù nel 
cuore. A questo riguardo, la Vergine testimonia l’importan
za primaria del semplice portare Gesù, ancor prima che vi 
siano parole o atti che lo mostrino e lo spieghino. Poi ag
giunge:

La vera missione è pronta a lasciarsi sorprendere da Dio, 
«sorprendere dalla gioia» nella deliziosa espressione di C.S. 
Lewis. Elisabetta conosceva tutta la storia di Israele, sapeva 
in che modo stesse preparando la strada a Dio che veniva a 
visitare il suo popolo, eppure fu sorpresa, dentro una novità 
di vita e di intelligenza, allorché il bambino le sussultò nel 
grembo. I vicini, i maestri, il clero della parrocchia di Berna
dette sapevano tutto ciò che ritenevano fosse necessario sape
re sulla Madre di Dio, eppure ebbero bisogno di essere sor
presi da questa ragazzina incapace di esprimersi, inerme e 
insignificante, che aveva sussultato di gioia riconoscendo di 
aver incontrato Maria, come madre e sorella, portatrice del 
suo Signore e Redentore"1".

Le mariofanie sorprendono credenti e non credenti, per
ché il Signore, per mezzo della M adre del suo Figlio (que
sto intuiscono e sperimentano nella beatitudine della fede 
e della visione gli umili veggenti come santa Bernadette), è 
sempre disposto a colmare di speranza e di gioia i nostri 
faticosi giorni, appagando il sincero anelito del cuore e 
destando la creatura a nuova vita.

R. W ll. l . IA M S ,  «L'importanza primaria del semplice portare Gesù», in iO Giorni 
26 (2008) n. 9, pp. 34-39.

Ibidem, pp. 38-39.
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3) I punti nodali di un accordo per il progresso
del consenso interecclesiale

Nelle Conclusioni della Dichiarazione anglicano-cattoli
co Maria: grazia e speranza in Cristo, si tracciano una serie 
di affermazioni comuni incentrate sul fatto:

1) «che ogni interpretazione del ruolo di Maria non deve 
oscurare l ’unica mediazione di Cristo»;

2) che «ogni considerazione di Maria deve essere legata 
alle dottrine di Cristo e della Chiesa»;

3) che è «im possibile essere fedeli alla Scrittura senza 
dare degna attenzione alla persona di M aria»;

4) «che riconosciamo la beata vergine Maria come Theo- 
tokos [...] e dunque osserviamo le sue festività e le attribuia
mo un posto d ’onore tra i santi»;

3) «che Maria è stata preparata dalla grazia a essere la 
madre del Redentore, dal quale ella stessa fu redenta e 
accolta nella gloria»;

6) «che riconosciamo Maria come modello di santità, di 
fede e di obbedienza per tutti i cristiani»;

7) «che Maria può essere vista come una figura profeti
ca della Chiesa»540.

La Dichiarazione di Seattle si conclude nel rilevare i 
«Progressi nell’accordo» riguardo a Maria, la dottrina e la 
prassi mariana fra le due Comunità ecclesiali541; non è dif
ficile prevedere che le affermazioni più coraggiose della 
Dichiarazione circa la conformità alla Scrittura del conte
nuto dei due dogmi moderni del 1854 e del 1950542 susci-

MGSC, n.76, pp. 147-148.
541 Cfr. MGSC, nn. 78-80, pp. 1.49-ISO.
542 «L ’insegnamento riguardo a Maria nelle due definizioni dell’assunzione e dell’im- 

macolata concezione, compreso all’interno del modello biblico dell’economia della spe-
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tcranno, come hanno già suscitato, reazioni critiche nella 
Comunione anglicana. Lo  sviluppo del dibattito intereccle- 
siale e interteologico permetterà, comunque, di individua
re con maggiore chiarezza ed esattezza gli aspetti che appa
iono problematici nella proposta avanzata dall’organismo 
paritetico ed ecumenico dell’ARCJC. Scrive a tal riguardo 
Angelo Maffeis, esperto ecumenista cattolico:

Fin da ora è però possibile segnalare un problema che si pre
senta in forma sempre più acuta nel dialogo ecumenico con
temporaneo. Gli interlocutori si trovano spesso a dover fare i 
conti con differenze profonde presenti all’interno delle comu
nità che rappresentano, così che talvolta la ricerca di una for
mulazione condivisa della propria posizione presenta difficoltà 
non minori di quelle incontrate dalla ricerca dell’accordo con 
le altre tradizioni ecclesiali. Per evitare la paralisi, il dialogo ecu
menico deve avere il coraggio di avanzare proposte. Ma questo 
è solo un primo passo. Decisivo è il processo successivo di veri
fica della recepibilità di tali proposte e la crescita del consenso 
attorno ad esse, tra le Chiese e nelle Chiese54’.

Ovviamente, le due Chiese, anglicana e cattolica, si sono 
ufficialmente riservate di studiare ulteriormente il testo e di 
valutarne appieno il contenuto. Nondimeno, con questa 
Dichiarazione mariologico-mariana è stato compiuto un 
passo di rilevanza concreta in vista di un’unità auspicabile 
e futura che oggi, a Dio piacendo (se gli uomini lo permet
teranno!), appare meno lontana.

ranza e della grazia, può dirsi consonante con rìnsegnamcnto delle Scritture e le anti
che tradizioni comuni (n. 60); I...] tale accordo, qualora venisse accettato dalle nostre 
due comunioni, collocherebbe in un nuovo contesto ecumenico le questioni riguardo 
all'autorità che sorgono dalle due definizioni» (MGSC, n. 78, pp. 149-150),

A. M a f f f .IS. Figlia dello Parola. Il documento del dialogo anglicano-cattolico su 
Maria, cit., p. 366.
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teranno, come hanno già suscitato, reazioni critiche nella 
Comunione anglicana. Lo sviluppo del dibattito intereccle- 
siale e interteologico permetterà, comunque, di individua
re con maggiore chiarezza ed esattezza gli aspetti che appa
iono problematici nella proposta avanzata dall’organismo 
paritetico ed ecumenico dell’ARQC. Scrive a tal riguardo 
Angelo Maffeis, esperto ecumenista cattolico:

Fin da ora è però possibile segnalare un problema che si pre
senta in forma sempre più acuta nel dialogo ecumenico con
temporaneo. Gli interlocutori si trovano spesso a dover fare i 
conti con differenze profonde presenti all’interno delle comu
nità che rappresentano, così che talvolta la ricerca di una for
mulazione condivisa della propria posizione presenta difficoltà 
non minori di quelle incontrate dalla ricerca dell’accordo con 
le altre tradizioni ecclesiali. Per evitare la paralisi, il dialogo ecu
menico deve avere il coraggio di avanzare proposte. Ma questo 
è solo un primo passo. Decisivo è il processo successivo di veri
fica della recepibilità di tali proposte e la crescita del consenso 
attorno ad esse, tra le Chiese e nelle Chiese’45.

Ovviamente, le due Chiese, anglicana e cattolica, si sono 
ufficialmente riservate di studiare ulteriormente il testo e di 
valutarne appieno il contenuto. Nondimeno, con questa 
Dichiarazione mariologico-mariana è stato compiuto un 
passo di rilevanza concreta in vista di un’unità auspicabile 
e futura che oggi, a Dio piacendo (se gli uomini lo permet
teranno!), appare meno lontana.

ranza e della grazia, può dirsi consonante con l’insegnamento delle Scritture c le anti
che tradizioni comuni (n. 60); |...] tale accordo, qualora venisse accettato dalle nostre 
due comunioni, collocherebbe in un nuovo contesto ecumenico le questioni riguardo 
all’autorità che sorgono dalle due definizioni» (MGSC, n. 78, pp. 149150).

A. MAFFFTS, Viglia della Parola. Il documento del dialogo anglicano-cattolico su 
Maria, cit., p. 366.
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V

IL  D O C U M EN T O  D I SEA TTLE: 
U N A  BA SE INNOVATIVA E  SO LID A  

PER  U LTERIO RI SV ILU PPI E C U M E N IC I

Con la pubblicazione della Dichiarazione anglicano-cat
tolica M aria: grazia e speranza in Cristo, non si può non 
lodare lo sforzo compiuto con tanta generosità e convinzio
ne dai suoi redattori per aver utilizzato

prospettive nuove, in questo caso la prospettiva escatologica 
e paolina, per superare le controversie del passato, e il ricor
rere a un linguaggio capace di esprimere la fede in modo 
attuale e convincente, che ha consentito di riscoprire con gioia 
una tradizione comune intorno a Maria forse troppo oscura
ta nell’epoca della controversia e offre nuovi motivi di rifles
sione non soltanto agli anglicani e ai cattolici, ma ai cristiani 
di tutte le Chiese che vivono nella speranza di un riavvicina
mento e di una nuova fraternità effettiva fra tutti i discepoli 
del Signore1.

1 Ct. CERETI, «Maria: grazia a speranza in Cristo» il recente documento della Com
missione internazionale anglicano-cattolica, eie., p. 196. La Dichiarazione di Seattle, 
come le altre proposte ecumeniche interecclesiali precedenti, risulta essere un im
portante e ulteriore invito al cattolicesimo a «liberarsi da ogni tentazione massimali
sta -  a cui mi pare ci si è abbandonati nell’ultimo quarto di secolo -  per scegliere, in 
mariologia, una posizione dichiaratamente '‘commisurata”. Non tanto diretta a ridur
re il ruolo e la presenza della Madre del Signore nel pensare riflesso e nel vissuto con
creto del popolo cristiano; diretta piuttosto, in fedeltà al Concilio [Vaticano II], e alla 
migliore e fedele interpretazione di esso, a collocare il discorso di fede su Maria nel
l’ambito di ogni verità teologica» (C. Mll.ITELLO, La verità mariologìca: alla ricerca di 
nuovi linguaggi, in A a . Vv., Maria nel dialogo ecumenico in Occidente, cit., p. 447; 
clr. l’intero studio-proposta alle pp. 447-480).
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A commento della Dichiarazione, il canonico anglicano 
Nicholas Sagovsky ha scritto:

All’atto di redigere il documento, i membri dell’ARCIC han
no nettamente avvertito di essere giunti, con l’aiuto della teo
logia paolina, a una nuova comprensione del posto di Maria 
nella lede cristiana. Siamo dell’opinione che Maria: grazia e 
speranza in Cristo rappresenti un altro passo significativo sulla 
strada verso l’unità. Pensiamo che l’ARCIC stia indicando la 
direzione del cammino che ci sta davanti quando fa presente 
alle rispettive autorità che, sebbene esistano e indubbiamen
te continueranno a esistere delle diversità nella dottrina e nella 
comprensione di Maria, all’interno delle nostre comunioni e 
tra di esse, l’ampiezza di tali diversità non è tale da giustifica
re il permanere della separazione alla mensa eucaristica2.

Nel percorso di conoscenza e di «recezione cattolica» 
della Dichiarazione di Seattle, si può ben affermare che i 
recensori interpellati e studiati hanno espresso parere mol
to favorevole alla Dichiarazione, anche se non hanno fatto 
mancare rilievi critici, che non inficiano la sostanza teolo- 
gico-mariologica ed ecumenica di essa. A tal proposito, è 
utile riportare l’annotazione finale della recensione al docu
mento fatta dal gesuita Paolo Gamberini su La Civiltà Cat
tolica:

È significativo che l’ARCIC II sia stata cauta nel precisare 
il tipo di accordo raggiunto in questo documento; piuttosto 
che parlare di accordo sostanziale, come aveva fatto espressa- 
mente l’ARCIC I, ci si limita ad affermare che si è giunti a un 
accordo che permette di far progredire il consenso riguardo 
a Maria (cfr. n. 78). Bisognerà, tuttavia, nella costituzione del
la terza Commissione internazionale (ARCIC III) tener molto

2 N. Sagovsky, Manu c il «metodo Arde», eit., n. 269, p. 157.
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più presente la variegata composizione della Commissione 
anglicana (anglo-cattolici, liberali ed evangelici), in modo tale 
che l’ala evangelica sia maggiormente rappresentata5.

I redattori anglicani e cattolici della Dichiarazione, co
munque, si sono sempre dimostrati aperti a ricevere critiche, 
osservazioni e suggerimenti, sapendo che ogni testo non può 
mai essere esaustivo e non potrà mai accontentare tutti. La 
riprova sta nel fatto che le maggiori riserve vengano da parte 
anglicana, e più precisamente da quei settori e persone tra
dizionalmente ed empaticamente vicini alla sensibilità evan
gelica della Comunione anglicana. Infatti, il predicatore 
metodista D. Carter1 * * 4 5, commentando il testo, riporta il giudi
zio di due riviste, appositamente scelte agli antipodi:

•  da una parte vi è New Direclions, una rivista tradizio
nale vicina al mondo cattolico, che, nonostante, la sua valu
tazione più che positiva, è ugualmente costretta a ricono
scere la persistenza di quanto chiama casual negativity e 
cioè che la diffusione della devozione mariana sia un «m ar
chio di vergogna sulla chiesa d ’Inghilterra»5;

•  dall’altra, la rivista English Churchman, che si spinge a 
dichiarare addirittura che «il documento delPARCIC acco
glie dogmi mariani blasfemi», parlando di queste verità 
come «sciocche superstizioni» e spingendosi ad affermare 
che la stessa M adre di G esù «sarebbe afflitta di dover rite
nere che le persone non fossero soddisfatte della comunio
ne con Cristo»6.

1 R GAMBF.R1NI, Maria e la «ri-ricezione» ecumenica: un accordo tra cattolici ed angli
cani, cit., p. 127; cfr. anche Anglican S t u d t es  Center - T he Episcopal Angt.tcan
C hi n o i  OF BrASTL, Report on thè Document «The Gift of Authority», cit., p. 294.

4 Cfr. I). CARTER, Mary-Grace and Hope in Christ: some Reflections, in One in 
Christ 41 (2006) n. 2, pp. 66-82.

5 New Directions 8 (2005 ) n. 121, p. 3, citato da D. CARTER, Mary-Grace and Hope 
in Christ: some reflections, cit., p. 67.

English Churchman 27 may /  3 June, citato in D. C A R T E R , Mary-Grace and I Jope 
in Christ: some reflections, cit., p. 67.

299



Il disaccordo ci può sempre stare, ma l’acredine, gli in
sulti e la noiosa ripetizione di slogans frutto di pregiudizio 
e di ignoranza sono intollerabili da qualunque parte venga
no. Rimane, comunque, una questione importante che non 
può essere ignorata dai pastori, dai responsabili e dai teo
logi di tutte le Chiese e Confessioni cristiane: bisogna gra
dualmente rendere partecipi e consapevoli i fedeli sui pro
gressi, sugli accordi e sui nodi non ancora sciolti di quanto 
viene studiato e proposto, sia a livello di commissioni bila
terali, sia a livello ufficiale, altrimenti andrà avanti uno ste
rile ecumenismo elitario che certamente non serve alla causa 
della «Chiesa una»7.

Il dialogo ecumenico ha conosciuto una lunga stagione 
di reciproca incomprensione e di atteggiamento apologe
tico tra le varie Chiese e confessioni sino al Vaticano II; 
grazie ad esso e alla sua forza centrifuga, all’interno del 
cattolicesimo e all’esterno di esso, gradualmente si è ria
perto uno spirito nuovo di ascolto, di riconciliazione e di 
confronto reciproco alla luce della Scrittura, trovando 
m odo di «im parare gli uni dagli altri e gli uni con gli 
altri»8. Si può, perciò, asserire di essere ormai alla terza 
fase di questo faticoso, ma esaltante passaggio à&\Yocculta
mento al risveglio, dal risveglio adL accoglienza9. Tuttavia, 
per la spinosa questione mariologico-mariana le cose sono 
andate ben al di là delle più rosee previsioni, basti pensa
re al documento comune statunitense cattolico-luterano, 
del 1990, dal titolo L’unico Mediatore, i santi e Maria; e a 
quello del G ruppo di D om bes dal titolo Maria nel disegno 
di Dio e nella comunione dei santi del 1998, che costituisce

7 Cfr. T. VETRAI,!, A che punto è l'ecumenismo, in A a . V v., La misura divina del 
dolore, Pazzini Editore, Verucchio 2007, pp. 193-205; W. Kasi’RR, Im  teologia ecume
nica: situazione attuale, in D. VALENTIN! (Ed .), In cammino verso l’unità dei cristiani. 
Bilancio ecumenico a 40 anni daH’«Unitatis R e d in te g ra tio » , cit., pp. 261-278.

* U. WlLOKENS, Maria, la Madre del Signore, nella visione evangelica, cit., p. 118.
’’ Cì. BRUNI, Introduzione, in Aa. Vv., Maria, la Madre di nostro Signore, cit., p. 5.
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«il primo tentativo organico di una “mariologia ecumeni
ca”» 10. Questi documenti-studio hanno contribuito a in
centivare dialoghi ò scritti ecumenici su alcune riviste -  sen
za dimenticare il già ricordato invito di Giovanni Paolo II 
nell’enciclica del 1995 Ut unum sìnt -  nelle quali in gene
rale si lasciano parlare non senza conseguenze i rappresen
tanti delle varie confessioni cristiane11, unitamente a studi 
di teologi di area tradizionalmente critica o apofatica dal 
punto di vista mariologico12 * 14.

Sempre più si prende coscienza che la Madre del Signore 
è una verità non separante, e, quindi, il rientro di Maria e 
della riflessione critica su di lei, fondata principalmente 
sulla Scrittura fra le Chiese e le Confessioni cristiane all’in
terno dell’unico Mistero costituisca «una bella schiarita nel 
cielo brumoso delle divisioni»15. L’ultimo frutto del servi
zio ecumenico che è la Dichiarazione anglicano-cattolica 
Maria: grazia e speranza in Cristo è proprio questo: senza 
nessuna volontà riconquistatrice romanocentrica, finalmen
te la M adre e Serva del Signore, l’icona splendida ed esem
plare della creatura redenta, evangelizzata e glorificata dalla 
Grazia e dalla Parola, non può più essere considerata mater 
divisionis, ma in Cristo, nello Spirito e nell’unica Chiesa, 
mater unitatisu. In questi anni postconciliari e sicuramen
te ecumenici, nonostante qualche momento di stasi o di 
disincanto, la M adre di Gesù è sempre più vista e apprez
zata dai cristiani per essere scoperta e ritenuta, secondo le

10 S.M. PERRELLA, 1 temi mariani controversi nel dialogo con il protestantesimo. L’im
portante contributo del Gruppo di Dornbes, in Miles Immaculatae 39 (2003), p. 91.

11 Cfr. S. De FlORES, Maria sintesi di valori, cit., p. 499, nota L4; efr. anche le pp. 
495-508: «Approccio ecumenico e interreligioso».

12 Qui vengono ricordati due saggi in particolare: M. L eplay, Le p r o t e s t a n t i s m e  

et Marie, line belle èclaircie, Labor et Fides, Genève 2000; R. BbRTALOT, E c c o  l a  s e r v a  

del Signore, cit.
11 S. De FlORES, Maria sintesi di valori. Storia culturale della mariologia, cit., p. 499.
14 Qr. I.M. CALABU1G, Maria, «mater divisionis» o «mater unitatis»? A proposito

di un libro di Salvatore M. Perrella, in Marianum 67 (2005), pp. 229-257.

301



Scritture e secondo la Tradizione, microcosmo della salvez
za di Cristo; sintesi dell’intero progetto di grazia e di speran
za che il Dio trinitario ha disegnato per la sua famiglia 
umana; Kealsymbol della Chiesa, stimolante presenza esca
tologica nella sua vita e nella sua missione1’ . Queste pro
spettive rendono Maria un verbum abbreviatimi, una paro
la semplice e insieme onnicomprensiva del cristianesimo: 
un frammento umile in cui si riflette il tutto della grazia 
divina e il tutto della risposta della fede umana15 16. Una M a
ria così scrutata e proposta dal magistero e dalla teologia 
cattolica17, anche grazie agli input delle altre Chiese e Con
fessioni cristiane, non tradisce il dato della Rivelazione, non 
offusca il primato assiologico né dell’Unitrino, né dell’ope
ra redentrice di Cristo, né si sottrae all’opera performatri- 
ce e salvifica dello Spirito, né è «altra» dalla comunione dei 
santi e dalla Chiesa dei giustificati dall’Amore; non smen
tisce nemmeno una storia bimillenaria di cordiale e filiale 
amicizia1!i; non impedisce ad alcuna Chiesa e ad alcun cre
dente di onorarla e di amarla come la compagna di un 
esemplare itinerario teologale ed escatologico, come l’umi

15 Gir. S. Dl;, h’TORF.S, Statuto epistemologico della mariologia, in Ephemerides Ma- 
riologicae 49 (1999), pp. 307-332; S.M. PerrEELA, Mariologia in dialogo con la scien
za liturgica, in Aa. Vv., Liturgia: itinerari di ricerca. Scienza liturgica e discipline teo
logiche in dialogo, CLV-Edizioni Liturgiche, Roma 1997, pp. 367-437.

Gir. E. JOHNSON, Vera nostra sorella. Una teologia di Maria nella comunione 
dei santi, Queriniana, Brescia 2003; G. MlLlTELl.O, Maria nostra sorella, in 
liphemerides Mariologicae 55 (2005), pp. 269-284.

17 Gir. A. AMATO, Maria nell'insegnamento del magistero dal Concilio Vaticano II 
a oggi, cit., pp. 437-472; S. D e Eiores, Maria sintesi di valori, cit., pp. 337-551; S.M. 
P errella, liceo tua Madre (Gv 19,27), cit., pp. 73-476.

ls La categoria dell’amicizia è importante nel cristianesimo; nei Vangeli essa 
descrive il rapporto intimo e sincero tra Cristo e i discepoli, dei discepoli Ira di loro, 
e -  quando è provocatorio-fra l’uomo e Dio (clr. GGG, nn. 142; 277; 355; 374; 396; 
1023; 1030; 1395;1468; 1829; 1939; 2347; 2359; H.Ch . SoiMIDAUK, «Amicitia Dei». 
Radice e contenuto sistematico della teologia classica dell’amicizia con Dio e il suo con
tributo all’identità cristiana, in Rivista teologica di Lugano 10 [20051, pp. 73-84). 
Benedetto XVI, assai sensibile alla questione ecumenica, adopera sovente l’espres
sione in questione per auspicare incontri Ira le Chiese, le confessioni cristiane e le 
altre religioni basate sulla reciproca amicizia.
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le e gloriosa M adre del Signore Gesù, che prega con e per 
noi, in ordine alla speranza escatologica.

1. Il progresso del dialogo cattolico-anglicano

Con la pubblicazione di Maria: grazia e speranza in Cri
sto, si potrebbe definire positivamente conclusa la seconda 
fase dei rapporti ufficiali tra cattolici ed anglicani, almeno 
nel dopo Vaticano IL La prima fase era stata inaugurata dal 
Rapporto di Malta (1968), su ispirazione di Paolo VI e 
dell’allora arcivescovo di Canterbury Michael Ramsey, per 
terminare nel 1981 con la pubblicazione del rapporto fina
le di Arcic I: gli argomenti affrontati, nell’intento di favo
rire un impegno comune nella preghiera, nella testimo
nianza e nella missione, furono la dottrina sull’Eucaristia, 
il ministero e l’ordinazione e l ’autorità nella Chiesa, su cui 
si giunse a quello che veniva definito accordo sostanziale. 
L’anno dopo, su mandato di Giovanni Paolo II e del nuovo 
primate anglicano Robert Runcie, nasceva ARCIC II, chia
mata a proseguire sulla strada intrapresa, ad avviare a solu
zione le differenze dottrinali permanenti, a verificare i nodi 
che ancora si frapponevano al riconoscimento reciproco 
dei ministeri e, infine, a indicare itinerari concreti in vista 
di una piena comunione tra le due Chiese. Infatti, il cardi
nale E. Cassidy, all’epoca presidente del Pontificio Con
siglio per la Promozione dell’Unità dei Cristiani, nel 1994 
potè affermare che nelle questioni dell’Eucaristia e del mi
nistero «al momento non (è) più necessario uno studio ulte
riore». Nelle due fasi la Commissione aveva prodotto quat
tro 4 documenti: La salvezza e la Chiesa (1987); La Chiesa 
come comunione (1991); Vivere in Cristo: la morale, la co
munione c la Chiesa (1994); Il dono dell’autorità (1998). Nel 
febbraio del 2004, dopo anni di studio e di redazione veni
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va pubblicato l’atteso testo mariologico, oggetto particola
re del presente studio. Si tratta di un documento ecumeni
co che l’anglicano N. Sagovsky, nel presentarlo al pubbli
co inglese, così valutava:

Sia che gli accordi asseriti dall’ARCIC II, e in particolare 
l’accordo su Maria, vengano pienamente affermati dalle auto
rità delle due comunioni, sia che ciò non si verifichi, presi nel 
loro complesso essi manifestano una notevole convergenza tra 
teologi cattolici e anglicani su questioni che sono state dolo
rosamente divisive, e per lungo tempo. Oggi abbiamo fatto un 
significativo passo avanti sulla strada verso l’unità e questa è 
veramente una novità da celebrare19.

La Dichiarazione di Seattle fa ben sperare per il futuro 
dell’ecumenismo e deve essere considerata, comunque vada 
l ’accoglienza e la recezione ufficiale nelle Chiese, un even
to assai importante anche se ancora incompiuto; un evento 
significativo di passione e di servizio a Cristo unico Signore 
finalizzato, nell’ancora «diversa» compagnia della fede, a 
compiere finalmente i passi decisivi ut unum simus.

2. Il dialogo ecumenico e la «Chiesa una»

La Dichiarazione anglicano-cattolica di Seattle ha 
comunque e inevitabilmente lasciato sul campo dei proble
mi da risolvere. Su questo versante, infatti, bisognerà:

•  avere maggior parresia nel distinguere tra contenuto so
stanziale, per esempio in riferimento ai dogmi mariani mo-

'v N. S a g o v s k y , Maria e il «metodo Arde», cit., n. 263, p. 154; cfr. in tal senso 
l'intervento del Director of thè Anglican Centrc in Rome and Archbishop’s Rcprc- 
sentative to thè Holy Sce: R.J. Flak, Roman Catholic Anglican Dialogue: « Mary: 
Grace and / lope in Cbrist». Hcrmeneutics and Metbodology, in Aa. Vv., Maria nel dia
logo ecumenico in Occidente, cit., pp. 187-192.
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derni, e forma di essi, sapendo riconoscere ed esprimere 
nelle varietà delle formulazioni il nocciolo della stessa fede;

•  approfondire sempre più il tema del consenso alla veri
tà distinguendo tra verità fondativa e permanente e verità se
conde e derivale, che derivano dalla prima e alla quale ri
mandano;

•  delineare e spiegare il processo attraverso cui si pervie
ne a definire una verità (il «come»)-, con esso sono, infatti, in 
gioco il concetto cattolico-romano di dogma e il concetto di 
autorità ecclesiale in rapporto alla definizione, che rimango
no fra i grandi nodi da sciogliere in ambito ecumenico;

•  esplicitare le conseguenze ecclesiologiche e profetiche 
di una mariologia autentica che sgorghi dalla convergenza 
sinfonica delle «testimonianze» che compongono e animano 
l’unica «testimonianza» delle comunità cristiane, vale a dire 
la Scrittura, la Tradizione indivisa, le tradizioni particolari, 
la liturgia, il servizio pastorale proprio e specifico della suc
cessione apostolica, l’attenzione ai «segni dei tem pi»20.

Se è necessario e fondamentale avere coscienza dei pro
blemi ancora aperti nel vasto «cantiere» del dialogo ecu
menico, altrettanto necessaria e fondam entale sem bra la 
declinazione dell’orizzonte ermeneutico nel quale leggere

2(1 Cfr. G. B r u n i , La Vergine Marta nei documenti ecumenici, in Aa. Vv., Il magi- 
siero mariano di Giovanni Paolo lì, cit., pp. 291-293; P o n t if ic ia  A c a d e m ia  M a r ia n a  
iNTKRNATIONAT.IS, La Madre del Signore, cit., nn. 23-37, pp. 28-48; nn. 68-70, pp. 112- 
116; GRUPPO DI DombeS, «Un solo Maestro». L’autorità dottrinale nella Chiesa, EDB, 
Bologna 2006, nn. 422-487, pp. 167-194, ove al n. 438 si auspica e si scrive: «Dalla 
Chiesa cattolica ci aspettiamo che chiarisca, senza maggiorarli, i vari livelli eli autori
tà dottrinale e disciplinare che rivestono i testi provenienti dal magistero romano e i 
vari gradi di impegno che essi richiedono da parte dei fedeli e cerchi di presentare 
più chiaramente la distinzione fra insegnamenti irreformabili e riformabili. Le chie
diamo di praticare il principio della “gerarchia delle verità” all’interno del corpus 
della fede e di recepire maggiormente la nozione di recezione che costituisce già una 
conversione al dialogo» (p. 175. Da ora in avanti il documento del Gruppo di 
Dombes verrà citato come USM, seguito dal numero del paragrafo in questione e dal 
numero di pagina della presente edizione utilizzata).
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e comprendere questi stessi problemi. Come già ricord;i 
to, essi non possono essere affrontati solamente nella prò 
spettiva degli addetti ai lavori: un ecumenismo elitario 
non serve alla causa della «Chiesa una». Qui di seguilo 
verrà descritto brevemente questo orizzonte ermeneutico 
capace di illuminare e sostenere il dialogo ecumenico so 
prattutto in relazione alla persona e alla presenza della 
Madre del Signore nell’esperienza dei battezzati e delle 
comunità.

a. La «Chiesa una» per il mondo

La comunità cristiana non esiste solo per se stessa, ma è 
servizio permanente di testimonianza al Dio che si rivela 
nella storia e nelle vicende umane: la sua vocazione sul
l’esempio di Cristo è essenzialmente diaconia e missione, al 
cui centro c’è l’umanità concreta con le sue gioie, le sue fru
strazioni, i suoi valori e disvalori, i suoi bisogni e le sue spe
ranze. Scriveva a tal proposito Giovanni Paolo II:

Giunge a tutte le chiese, d’Oriente e d’Occidente, il grido 
degli uomini d’oggi che chiedono un senso per la loro vita. Noi 
vi percepiamo l’invocazione di chi cerca il Padre dimenticato e 
perduto (cfr. Le 15,18-20; Gv 14,8). Le donne e gli uomini di 
oggi ci chiedono di indicare loro Cristo, che conosce il Padre e 
ce lo ha rivelato (cfr. Gv 8,55; 14,8-11). Lasciandoci interpella
re dalle domande del mondo, ascoltandole con umiltà e tene
rezza, in piena solidarietà con chi le esprime, noi siamo chia
mati a mostrare con parole e gesti di oggi le immense ricchezze 
che le nostre chiese conservano nei forzieri delle loro tradizio
ni. Impariamo dal Signore stesso che lungo il cammino si fer
mava tra la gente, l’ascoltava, si commuoveva quando li vede
va «come pecore senza pastore» (Mt 9,36; cfr. Me 6,34). Da lui 
dobbiamo apprendere quello sguardo d’amore con il quale 
riconciliava gli uomini con il Padre e con se stessi, comunican
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do loro quella forza che sola è in grado di sanare tutto l’uomo. 
Di fronte a questo appello le chiese d’Oriente e d’Occidente 
sono chiamate a concentrarsi sull’essenziale21.

La ragione profonda del dialogo ecumenico si inscrive in 
questa «pro-esistenza» sorgiva ed originaria della «Chiesa 
una», una «pro-esistenza» che è, per pura grazia, immagi
ne e partecipazione del modo di essere dell’Unitrino che si 
rivela definitivamente e pienamente nell’evento Cristo. E s
sa non va circoscritta alla sfera delle intenzioni dei singoli 
o di alcune comunità, ma si concretizza nel plasmare le 
strutture che accompagnano e modellano la vita del popo
lo di Dio in cammino22. Proprio per questo essa costitui
sce la dimensione dell’essenzialità richiamata da Giovanni 
Paolo II sia come condizione, sia come finalità: condizione 
di possibilità del dialogo, dell’incontro e dell’accoglienza 
reciproca; finalità inscritta nel consenso e nella comunione 
rispettosi della manifestazione plurale della verità.

In questo cammino di concentrazione sull’essenzialità 
che è «pro-esistenza», la Madre del Signore è compagna 
affidabile ed esemplare. Afferma a questo riguardo il teo
logo Charles Morerod:

Dal punto di vista della mariologia, il Documento di Seat
tle mostra che la nostra visione della Vergine ha numerosi 
legami con la nostra visione della Chiesa e della vita cristiana. 
Questa solidarietà di Maria con i cristiani può aiutare a supe
rare alcuni ostacoli ecumenici, ma essa mette anche in eviden
za il ruolo centrale della mariologia in teologia: cambiare il

21 GIOVANNI Paolo II, Orientale lumen 4, lettera apostolica del 2 maggio 1995, 
in Encbiridion Vaticanum, cit., voi. 14, n. 2558, pp. 1476-1479.

22 O  i'. li. I\ 1 ( )KTINO, Il fine dellecumenismo, in  D . VALENTINl ( E d .) , In cammino 
verso l'unità dei cristiani, cit., pp. 225*237; G. Carey, The goal and method o f ecume- 
nism, ibidem, pp. 239-248; A. BlRMELE, Oecnmenisme, in  Aa. Vv„ Dictionnaire criti- 
que de theologie, c it., pp. 987-990; IDEM, Unite de l ’Église, ibidem, pp. 1457-1460.
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modo di comprendere la Chiesa e la vita cristiana cambia
anche la mariologia e viceversa2’.

La Madre del Signore è testimoniata in primo luogo 
dalla Scrittura proprio come donna «pro-esistente» non in 
virtù di una qualche autosufficienza umana, ma per dono 
deH’Unitrino, lungo la peregrinatici /id ei che va dalla casa di 
Nazaret alla comunità apostolica riunita nel cenacolo il 
giorno della Pentecoste2 * * 24. Il riferimento alla testimonianza 
della Scrittura su Maria, nonostante l’opera della Dichiara
zione di Seattle, rischia di essere ancora e comunque filtra
to attraverso le opposte categorie del massimalismo e del 
minimalismo, così come pure dalle tendenze esegetiche 
particolari dei singoli, come delle comunità di appartenen
za25. Uno dei problemi impliciti nel dialogo con le tradizio
ni nate dalla Riforma è l’origine “apocrifa” di molte delle 
informazioni sull’inizio e sulla fine della vita della Madre 
del Signore e della loro variegata assunzione all’interno 
della comunità26, particolarmente nella sua liturgia (prima 
in Oriente e poi in Occidente)27. «Apocrifo» è un termine

2i C. MOREROD, La Vierge Marie eri tre Anglicani et Catholiques, cit., p. 39.
*  Cfr. MGSC, n. 76, pp. 147-148.
25 Cfr. A. ESCUDERO GABELLO, Ecumenismo e problemi mariologici. lui Madre di

Gesù tra consensi e divergenze e il criterio della «gerarchia delle verità» (IJR 11), in 19. 
VALENTINI (Ed.), In cammino verso Vunità dei cristiani, cit., pp. 147-177.

2,1 «Il limite posto dalla canonizzazione ha fissato un “dopo” il periodo della fon
dazione e determinato un “accanto” il terreno di riferimento delle radici della lede: ha 
creato l’apocrifo» (Y. REDA! 1É, Valore del confronto ecumenico per l'ermeneutica dei testi 
biblico-mariologici, cit., p. 504). Cfr. E. NORELLI, Maria negli apocrifi, in C.M. PIASTRA
(Ed .), Gli studi di mariologia medievale. Bilancio storiografico, Sismel /  Del Galluzzo, 
Firenze 2001, pp. 19-63; E. P e r et t o , Apocrifi, in in S. De P'IORES /  S. MEO (EDO.), 
Nuovo Dizionario di Mariologia, cit., pp. 106-125; IDEM, La Vergine Maria nella primi
tiva letteratura apocrifa, in Dizionario di Spiritualità Biblico-Patristica 4 1 (2005), pp. 230- 
316. Si vedano anche gli apporti congrui dal punto di vista esegetico e apocrifo da parte 
di: A. VALENTIN! /  A. S erra , Il modello biblico-narrativo, in Aa . Vv., Storia della mario
logia. Dal modello biblico al modello letterario, Città Nuova /  Marianum, Roma 2009, 
voi. 1, pp. 27-140; E. NORELLI, Modello apocrifo-narrativo, ibidem, pp, 141-254.

27 Cfr. I.M. CALABIJIG, Il cullo di Maria in Oriente e in Occidente, cit., pp. 265- 
310; C. GIRALDO, La « Theotokos»  nella tradizione anaforica d ’Oriente e d'Occidente, 
in Theotokos 16 (2008) n. 1, pp. 155-182.
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abbastanza vago, che sembra sfuggire ad una definizione 
precisa, stabile e permanente nel campo della ricerca2 * * 28. Nel 
contesto della letteratura cristiana antica, all’interno di un 
periodo che va dal II al V secolo, «apocrifo» designa una 
grande varietà di generi e di forme letterarie, spesso inter
connessi tra loro all’interno di una medesima opera. Si pos
sono, comunque, individuare quattro forme tipologiche 
prevalenti:

•  i vangeli (alcuni simili ai vangeli sinottici, come nel 
caso del Vangelo di Pietro, altri costruiti come collezioni di 
parole, loghia, di cui emblematico è il Vangelo di Tommaso)-,

•  gli incontri del Risorto con alcuni dei discepoli e tal
volta anche Maria (come nel caso della Lettera degli apo
stoli);

•  i romanzi apostolici, ossia gli atti romanzati di un apo
stolo particolare (come nel caso dei Viaggi di Pietro, degli 
Alti di Giovanni);

•  le apocalissi (centrate sul giudizio e sull’inferno, co
me nel caso deTTApocalisse di Pietro o òc\YApocalisse di 
Paolo)29.

Nella storia occidentale (anche in virtù delle prese di po
sizione dei Padri della Chiesa appartenenti a questo segmen

2S CIt. E. J u n o d , «Apocryphes du Nouveau Testament»: une appcllation erronee et
une collection artificielle, in Apocrypha 3 (1992), pp. 17-46.

r‘ Cfr. M . G kerakd , Clavis Apocryphormn Novi Testamenti, Brepols, Toumai
1992.1 riferimenti culturali di queste opere, ed in particolare delle più antiche, sono
differenti e fanno trasparire legami con comunità ebraiche, giudaico-cristiane, ctni- 
co-cristiane, alcuni circoli ecclesiastici sia orientali, sia occidentali, circoli eteredossi 
e manichei. I tratti comuni di queste opere sono il riferimento a latti raccontati o evo
cati nei libri biblici; il situarsi a monte o a valle di tali fatti; l’essere centrati su perso
naggi che appaiono nei libri biblici; la scelta di un genere letterario apparentato a 
quelli degli scritti biblici. Cfr. E. JtjNOD, Apocryphes, in Aa. Vv., Dìctionnaire criti- 
que de theologie, cit., pp. 90-91. Per quello che riguarda la possibilità e il valore dcl- 
I’utilizzo del materiale apocrifo nell’ambito della ricerca sul Gesù storico, cfr. J.P. 
M e ie r , Un ebreo marginale. Ripensare il Gesù storico. 1. Le radici del problema e 
della persona, Queriniana, Brescia 2001, pp. 106-156.
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to geo-culturale, a partire da Ireneo di Lione, e della condan
na ecclesiastica che si è sviluppata a partire dal IV secolo), 
«apocrifo» è divenuto sinonimo di «falso»30: si tratta, quin
di, di una significazione semantica che inconsciamente con
tinua ad allungare la sua ombra sui pronunciamenti dogma
tici mariani della Chiesa romano-cattolica.

Ultimamente, la letteratura apocrifa ha conosciuto una 
sostanziale rivalutazione31, espressa in ambito cattolico con 
la distinzione tra opere apocrife ortodosse, espressione 
soprattutto della vita e della teologia delle comunità giudai- 
co-cristiane e della loro dipendenza dalla regula fidei, ed 
opere apocrife eterodosse, espressione del mondo ebionita, 
ma soprattutto del variegato e magmatico arcipelago teo- 
filosofi co dello gnosticismo32. A una lettura ispirata da un’op
posizione radicale tra canone scritturistico e apocrifi (nei 
termini di «vero» e «falso»), tale rivalutazione potrebbe ap
parire quale una semplice mossa di «astuzia intellettuale», 
mentre invece essa costituisce un’esigenza ermeneutica di 
cui tenere conto, dal momento che contribuisce a «svela
re» una visione sostanzialmente parziale della Rivelazione 
come evento e come Scrittura33.

10 Pili variegato e possibilista era, invece, l’atteggiamento dei Padri della Chiesa 
orientale, i quali (a partire da Origene) non escludevano che detti autentici del 
Signore e vere tradizioni potessero essere presenti anche negli scritti «non canonici».
Or. G. GORT, G li apocrifi e i  Padri, in A. Q l 'ACQUARELLI (L j.).), Complementi interdi
sciplinari di Patrologia, Città Nuova, Roma 1988, pp. 223-272; A.M. Gli.A, Mafiologia 
patristica, in Dizionario di Spiritualità Biblico-Patristica 41 (2005), pp. 16-229.

M Cfr. H. KOESTLER, Ancient Christian Gospels. Their 1 listory and Dcvelopmcnt, 
SCM Press /  Trinitv Press, London /  Philadelphia 1990; J.C l. PICARD, L’apocrypbc a 
Vétroit: notes historiograpbiques sur les corpus d ’apocn’pbes bibhqucs, in Apocrypha 1 
(1990), pp. 69-117.

,2 Cfr. L . NORKLLI, Maria nella letteratura apocrifa dei primi tre secoli, in Ibeo- 
tokos 9 (2001 ) n. 1, pp. 193-224; R. L a u r k n t in , Myfbe et dogma dans les Apocryphes, 
in De primordiis cultus mariani. Actus congressi mariologici-mariani internationalis 
in Lusitania anno 1967 celebrati, P A M I, Roma 1970, voi. 4, pp. 14-29; PONTIFICIA 
A c a d e m ia  M a r ia n a  I n t e r n a t io n a l is , l a  Madre del Signore, cit., n. 37, pp. 47-48.

” Come si vedrà più avanti, il vero nodo da sciogliere in campo ecumenico è pili 
profondo rispetto ai problemi di formulazione linguistica o di tradizione cognitiva e 
disciplinare: esso riguarda il modo stesso di interpretare ( evento rivelativo. Detto in
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Una visione parziale della Rivelazione come Evento e 
come Scrittura dimentica completamente il soggetto uma
no: esso è puramente passivo, attraversato da qualcosa di 
infinitamente più grande di lui e su cui egli non esercita 
alcun atto di interpretazione e di valutazione. In quanto 
assolutamente passivo, il soggetto umano deve scompari
re per lasciare il posto alla parola rivelata da accogliere 
così com’è nella più assoluta obbedienza. In questo pro
cesso, la parola rivelata elimina ogni parola umana e affer
ma la sua autorità nella misura in cui la parola umana 
viene ridotta al silenzio: la Scrittura, allora, non sarebbe 
altro che questa paradossale eliminazione in atto della pa
rola umana.

In realtà, la storia di Israele prima e della Chiesa poi si 
muove su una linea differente: esse testimoniano un dina
mismo inverso rispetto a quello poc’anzi descritto. Anziché 
mettere a tacere la parola umana, la Parola divina continua 
a suscitarla, proprio perché nella rivelazione il soggetto 
umano non è pura passività: egli viene coinvolto nella sua 
libertà, nella sua intelligenza, nella sua affettività, nella sua 
corporalità54, nella sua storicità linguistica, culturale, cogni-

altre parole, le differenti tradizioni confessionali tradiscono non solo quello che è e 
deve essere una legittima manifestazione plurale della verità una nella contingenza 
della storia molteplice, ma anche modalità non pienamente compatibili tra loro di ela
borazione del che cosa è la rivelazione dell’Unitrino nel tempo e nello spazio e del 
cooie essa avvenga. Cfr. S. WlEDENIlOFEK, Rivelazione, in P. ÈlCIIER (Ed.), 7 concetti 
fondamentali della teologia, cit., voi. 2, pp. 64-4*664; J.Y. Lacoste, Révélation, in Aa. 
Vv., Dictionnaire critique de théologie, cit., pp. 1215-1222; K.E1. N eufeld /  H. BOSJ, 
Traditori, ibidem, pp. 1404*1409; J. MOINGT, Dio che viene all'uomo. \ . Dal lutto allo 
svelamento di Dio, Queriniana, Brescia 2005.

H 11 tenia della corporalità e della differenziazione di genere sessuale come ele
menti imprescindibili del coinvolgimento dell’essere umano nel movimento di alle
anza con rUnitrino è richiamato da Pontificia Academia Mariana INTERNATI! >- 
NAJ.IS, lui Madre del Signore, cit., n. 29, pp. 36-39. Nel panorama esegetico-teologico 
questa esigenza è stala a suo modo ricordata dal complesso movimento della teolo
gia femminista: cfr. R. GlBKl.UNI, Im teologia del XX secolo, cit., pp. 447-480 
(«leologia femminista»); M. PKRRONI, L’approccio ermeneutico della teologia femmi
nista ai lesti biblico-mariologici, in Aa.Vv., liermeneutica contemporanea e i  testi htbli- 
co-mariani, cit., pp. 409-440.
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riva35. L’esclusione non è l’unico carattere proprio della 
parola divina in quanto Scrittura: se la redazione del cano
ne obbedisce alla necessità di distinguere ciò che è essen
ziale da ciò che non lo è56, tale distinzione non è fatta per 
separare, ma per unire. Il canone biblico stesso è, infatti, 
un’unificazione rispettosa della diversità dei testi57 che invi
ta per sua natura a porre connessioni e relazioni non tra 
identici, ma tra diversi. Scrive a tale proposito il teologo 
valdese Yann Redalié:

Ora questa messa in rilievo della diversità costitutiva della 
Bibbia non coinvolge solo il piano della ricerca storico lette
raria, ha valore teologico ed ermeneutico. La diversità è cano
nica. La testimonianza umana alla parola di Dio è plurale, plu
ralità credente però e non pluralismo incerto, come indica il 
processo di canonizzazione58.

Il canone biblico può, dunque, essere considerato come 
una pluralità in connessione continua e sempre crescente,

” Un’esemplificazione di questa realtà è data dalla collocazione liturgica del 
Targum ebraico: la traduzione «in lingua corrente» è parte integrante ed essenziale 
della stessa Parola divina in quanto parola che rimane «parlante»; grazie alla sua «tra
ducibilità» intrinseca, la parola divina proclamata nella celebrazione non è mai una 
parola isolata e separata, ma una parola sempre contestualizzata, una parola sempre 
p r e s e n t e ,  carica di m e m o r i a  e pregna di f u t u r o , una parola «udibile» e, pertanto, capa
ce di suscitare «responsabilità», ossia una risposta che abbraccia la totalità dcU’udi- 
tore e della sua storia attuale.

iu È questa, come si vedrà più avanti, una componente essenziale del s e n s u s  f i d e -  

lium in quanto evento e processo.
u In merito al canone neo testamentario, il teologo valdese Yann Redaliè osser

va giustamente: «La diversità è anche quella dei generi: oltre ai vangeli, l’epistolario, 
la storiografia, l’apocalisse; diversità poi dei modi espressivi e micro generi all’inter
no di ogni scritto. Inoltre la diversità non è solo nella raccolta dei testi, diversità vi è 
anche nel loro spessore storico. E merito dell’approccio storico critico avere messo 
in evidenza come la formazione dei testi NT e dei vangeli in particolare è frutto di 
una tradizione che raccoglie, trasmette, seleziona, modifica, corregge, collega in un 
racconto degli episodi isolati, seguendo anche delle traiettorie diverse (la tradizione 
sinottica nelle sue varianti, la scuola giovannea, l’opera di Luca, Paolo e la tradizio
ne paolina)» (Y. R e d a l jÉ, V a l o r e  d e l  c o n f r o n t o  e c u m e n i c o  p e r  l ’e r m e n e u t i c a  d e i  t e s t i  

b i b l i c o - m a r i o l o g i c i , cit., p. 505).
I b i d e m ,  p. 505; eli*. F. DUMAS /  A. DlJMAS, Marie de Nazareth, Labor et Fides, 

Genève 1989.
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a partire da quello che è il suo evento fondante (vale a dire 
il mistero pasquale del Cristo, nucleo e oggetto del kerig- 
ma), teso a suscitare fuori di sé il medesimo dinamismo plu
rale e connettivo39. Si tratta, quindi, di una parola inclusiva, 
che non può sussistere indipendentemente dal dinamismo 
plurale e connettivo che suscita sia dentro, sia fuori di sé. 
Le distanze e le differenze del canone al suo interno e tra 
ciò che è canonico e ciò che non lo è devono essere man
tenute, ma non va dimenticata l’unità cui esse tendono, che 
consiste nel rendere testimonianza dell’incontro avvenuto 
una volta per tutte nella storia tra l’Unitrino e la comunità 
umana in Cristo e che avviene sempre là dove l’essere 
umano si consegna liberamente all’obbedienza della fede, 
aprendosi così a una sempre ulteriore conformabilità a 
quell’incontro e alle sue esigenze40.

Posta questa necessaria prem essa in relazione alla testi
monianza della Scrittura su M aria41, si può afferm are che, 
con il suo esemplare vissuto storico e teologale, la «g io 
vane Donna e madre di N azaret» contribuisce a conferi
re pienezza a tutte le aspirazioni dell’uom o /  donna di 
ogni tem po, aspirazioni fondate, radicate nell’evento 
pasquale di Cristo. E  necessario, dunque, che la mariolo-

w Da questo punto di vista, il canone si presenta come una concretizzazione del 
sensus fidelium, che è esso stesso una struttura di «alleanza», di connessioni sempre 
più profonde tra persone, fatti e significati, capaci di dare vita ad una «rete» il cui 
collante (linguistico e performativo) è una comunione differenziata (non lusionale, 
ossia dove ognuno conserva i suoi confini di identità e di essenza) che si fa testimo
nianza, annuncio, solidarietà e servizio in Cristo, con Cristo e per Cristo. L’inclusività 
differenziata che, nella logica del circolo ermeneutico, Scrittura canonica e sensus 
fidelium suscitano e si scambiano reciprocamente, è ripresa dal Concilio come cate
goria ermeneutica per descrivere la «collaborazione» o «cooperazione» dei credenti 
(e di Maria in modo suo proprio e singolare) all’opera della salvezza: cfr. LG, 62, pp. 
246-249.

411 La conseguenza naturale di questo dinamismo è l’elaborazione di un discorso 
mariano e mariologico in  continuo stato di connessione e di sintesi: clr. P O N TIF IC IA  
A c a d e m i a  M a r i a n a  I n t k r N A TIO N A U S , La Madre del Signore, cit., mi. 20-21, pp. 26-27.

41 Si tratta, in effetti, della premessa ermeneutica posta dal Concilio a fondamen
to della testimonianza scritturistiea vetero e neotestamentaria su Maria: cfr. LG, 55, 
pp. 238-241.
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già del X X I secolo declini in m odo congruo quegli aspet
ti e quelle sensibilità antropologiche inerenti M aria di 
Nazaret, microcosm o di relazioni42: il suo essere amica° ,  
sorella, compagna di fedeAA, di preghiera45; di compassio
ne'46; che ha vissuto e propone con la sua storia persona
le la dimensione fondam entale della persona umana, la 
libertà47, che si è attuata nel consenso dato al momento 
dell’Incarnazione del Figlio di D io (cfr. Le 1,26-38), un 
kairos che, presentandoci la Serva del Signore come per
sona libera e liberatrice, può essere considerato come 
utile paradigma dell’antropologia cristiana4*. Il suo è stato 
un esem plare cammino segnato dalla verginità discepola-

Cl r. P.L. DoMINGUlìZ, Maria, microcosmos de relaciones, in Ephemerides Mario- 
labiale 57 (2007), pp. 67-100; Aa. Vv., Manu persona in relazione, in Theotokos 1.5 
(2007) n. 2, pp. 545-5-41 ; F. SCANZIANI, 1m mariologia: disciplina in relazione. Maria 
nel mistero di Cristo e della Chiesa, in Theotokos 16 (2008), pp. 301-520; R. FlNA- 
MORK, La dimensione ontologica ed esistenziale della relazione. Declinazioni in Maria 
di Nazaret, ibidem, pp. 321-330.

15 X. PlKAZA, Amiga de Dios. Mensaje mariano del Nuevo Testamento, San Fabio,
Madrid 1996.

H Gfr. Aa. Vv., La fo i de Marie Mère du Kédempteur, in Études Mariales 51 (1995), 
pp. 9-124.

h Gir. M. MAS1NI, Maria donna in preghiera. In  a sc o lto  d e l m iste ro , P ao lin e ,
Milano 1984.

4(’ Gir. C. Mli.iTKLLO, La categoria teologica della compassione e il rinnovamento 
della mariologia, cit., pp. 299-317.

47 Maria vive pienamente la duplice dimensione della libertà: libertà da, libertà 
per. La Madre di Gesù, inlatti, appare liberata, per puro dono di grazia, e libera dalla 
schiavitù del peccato e, quindi, da ogni logica di autorelerenzialità e autosullicienza. 
Giò le consente di lare della propria esistenza una «pio-esistenza» esemplare. A tale 
riguardo, Glodovis Maria Boll afferma: «La Vergine ha vissuto la libertà intesa come 
capacità di scegliere tra essere e non essere la madre messianica. Si intuisce nell'An
nunciazione che Ella ha sperimentato il carattere drammatico della libertà I..J. 
Pertanto davanti alla parola divina, il cuore di Maria appare come l’abisso enigmati
co da cui può sgorgare un sì luminoso quanto un duro no. Ella emerge qui come il 
prototipo dell’essere umano, in quanto sta davanti alla grazia, potendo accoglierla 
oppure rifiutarla. Ella è , infatti, il simbolo dell’umanità libera. Ed è  proprio ciò che 
significa la persona: un essere relazionale che può decidere liberamente sulla sua vita 
e sul suo destino. A questo livello, Maria è  pienamente persona» (G.M. BOFF, 
Mariologia sociale, cit., pp. 407-408).

** Ibidem, p. 408. A tal proposito, il teologo cattolico Guido Gumerlato interpre
ta la diaconia materna della Theotokos nella prospettiva biblico-spirituale del «sei-vi
zio», trovando nel fiat di Nazaret una sua chiave ermeneutica fondamentale: cfr. G. 
Gumfrlato, Ecce analla Domini, cit., pp. 345-492.
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re, sigillata ai piedi della croce del suo Figlio-Signore (cfr. 
G v 19,25-27) che diviene così anche per la Donna di 
Nazaret la cifra e la misura della «pro-esistenza» cui il suo 
Figlio chiama e che il suo Figlio dona nella potenza dello 
Spirito, a gloria del Padre49. Proprio a motivo del suo 
essere autenticamente persona, dunque, M aria di Nazaret 
può essere considerata, «un sim bolo di sintesi della pro
posta antropologica cristiana»50. Infine, non si possono 
non coniugare le prospettive dell’antropologia «catto li
ca» con le istanze ecumeniche51. L’intercessione celeste di 
M aria non è un ’attività isolata, ma avviene, per benepla
cito divino, nella communio sanctorum, per cui la possi
bilità della preghiera «a  e attraverso M aria», si arricchi
sce della prospettiva, cara alle Chiese nate dalla Riforma 
e ad essa rifercntesi, della preghiera «con e come Ma-

1" «Gesù è senza dubbio l’archetipo supremo per l’uomo perché costituito dalla 
relazionalità in seno alla Trinità che si manilesta in un fascio di relazioni con gli esse
ri umani. Egli tuttavia è una Persomi divina incarnata (è privo di una persona umana 
che comprometterebbe l’unità dei suo essere) e in quanto tale è paradigma trascen
dente. Maria invece è una persona umana, quindi in grado di costituire un modello 
categoriale per le altre persone umane. In lei emergono le caratteristiche della sua per
sona, in particolare la sua interiorità e la sua relazionalità. Specialmente la Bibbia e 
la teologia cristiana hanno presentato Maria in relazione a Dio e ai membri della 
comunità, come pure in ordine alla sua funzione e missione a favore degli altri, infi
ne è vista quale persona costituita essenzialmente dalla relazionalità [...1 Da lei impa
riamo a realizzare la nostra vita come libertà che diviene e insieme come pro-esisten
za in contesto di solidarietà e relazionalità»  (S. Db. FTORES, Paradigma antropologico. 
in IDEM, Maria. Nuovissimo Dizionario, cit., voi. 2, pp. 1255. 1260; si rimanda anco
ra ad A. SERRA, L’uso della Scrittura nei documenti ma riologici, cit., pp. 73-76).

,n A . AMATO, Maria di Nazaret, paradigma dell’antropologia cristiana in Miles 
bnmaculatae 51 (2005), p. 43; cfr. l’intero studio alle pp. 37-62.

A livello opcrativo-teoretico è condivisibile la proposta teologica di De Fiores: 
«Si raccorda il discorso circa Maria con i presupposti delle teologie confessionali perve
nendo a una interpretazione più accettabile della figura della Madre di Gesù. 
L’affermazione della libertà del l'uomo sotto l’azione prioritaria c trascendente della gra
zia facilita la comprensione di Maria come tipo non passivo della risposta di fede alla 
Parola. La concezione della “sola Scrittura ”, non nel senso di “isolata”, spinge a sco
prire la presenza viva di Maria sulla tradizione storica della Chiesa. Riservando a Cristo 
il ruolo fondante e normativo dell’esistenza cristiana, non è illegittimo riconoscere a 
Maria, nel contesto della “nube dei testimoni” , un compito illustrativo e tipico dell’ope
ra dell’Onnipotente. Nello stesso tempo, il discorso si sposta sui condizionamenti cul
turali onde appurare quanto essi neutralizzano o incarnano i contenuti evangelici circa 
M aria» (S. D e  FlORES, Maria nella teologia contemporanea, cit., pp. 256-257).
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ria»52. Siamo, in effetti, gli uni per gli altri, tutti m ediato
ri, per /  in Cristo nello Spirito53. Pensare in m odo diver
so equivarrebbe a considerare il Regno di D io, la perso
na di M aria di Nazaret, la comunione dei santi, la Chiesa 
stessa come realtà isolate senza alcuna relazione o reci
procità soteriologiche54.

Una «C hiesa una» che voglia quindi raccogliere le «d o 
mande del mondo, ascoltandole con umiltà e tenerezza, in 
piena solidarietà con chi le esprime», strutturandosi in 
maniera tale da «m ostrare con parole e gesti di oggi le im
mense ricchezze che le nostre chiese conservano nei forzieri 
delle loro tradizioni» non ha nulla da temere facendo spa
zio al ministero e alla testimonianza di Maria e su Maria55. 
La  mariologia non è il tentativo di giustificare un unico 
modello di Chiesa a scapito di altri, ma è piuttosto il pun
golo continuo per un’Ecclesia semper reformanda nella fe
deltà all’essenziale: la fede operante nella carità in vista 
della speranza che ci attende nei cieli.

52 C fr. S .M . PERRELLA, «Non temere di prendere con te Maria» (Mt 1,20), c it., p p . 
189-190.

”  La meàiatio in Christo coinvolge tutti i redenti, in primis la Prima dei redenti, 
come hanno suggerito sia il teologo riformato 11. Asmussen (Maria die Mutter Gottcs, 
Evangelisches Verlagswerk, Stuttgart 1960, pp. 39-52), sia il Concilio Vaticano li in LG 
60, pp. 244-246, sia, seppur implicitamente, Giovanni Paolo JI nell’enciclica 
Redemptoris Ma ter 38 (in Enchiridion Vaticanum, cit., voi. 10, nn, 1375-1376, p p . 1001- 
1003). Tale mediazione in Cristo «deriva dal fatto incontrovertibile del primato di 
Cristo e del suo annuncio, per cui se Maria come madre precede cronologicamente il 
Figlio, dal punto di vista kerigmatico e teologico viene dopo Cristo e non si può com
prendere che nel suo mistero. Per presentare il compito mediatore di Maria, si parte 
non da lei (secondo lo schema per Mariani ad lesum), ma da Cristo unico mediatore» 
(S. De FlORES, Mediatrice, in I.DEM, Maria. Nuovissimo Dizionario, cit., voi. 2, p. 1111).

51 Cfr. K. R a h n e r , Maria. Meditazioni, Herder /  Morcelliana, Roma /  Brescia 
1979, pp. 137-118.

 ̂«Dal punto di vista della collaborazione umana con la grazia divina, il testo sulla 
Vergine Maria può utilizzare assai facilmente testi precedenti deHARCIC per afferma
re che è proprio Dio a volere una risposta dall’uomo c a renderla possibile. Maria, 
allora, non è che un esempio eminente di ciò che tutti i cristiani sono chiamati a vive
re. Il ruolo della Vergine non diminuisce la necessità della grazia ottenuta per mezzo 
di Cristo, ma ne manifesta il frutto. Questo frutto c una realtà abissale -  la parteci
pazione alla vita divina -  e ha delle conseguenze sulPagire cristiano» (C. MOREROD, 
La Vierge Marie entro Anglicans et Catholiqucs, cit., p. 30).
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b. La «Chiesa una» per una politica della compassione
nella speranza del Regno

Uno degli apporti più innovativi della Dichiarazione di 
Seattle, più volte rilevato, consiste nell’assunzione dell’er
meneutica paolina che muove dall’escatologia alla protolo
gia quale chiave di lettura dell’evento mariologico. Tale 
scelta è resa possibile anche grazie alle conseguenze della 
«rinascita escatologica» nell’ambito delle scienze teologi
che. Ora, alcuni degli aspetti in cui si concretizzano le dina
miche inaugurate dalla «rinascita escatologica» sono indub
biamente presenti nei movimenti conosciuti sotto il nome 
di «teologia della speranza» e «teologia politica»56. Nella 
loro poliedricità, questi due movimenti cercano di struttu
rare l’esistenza della Chiesa (ossia la sua traditio, tutto quel
lo che la Chiesa è, crede, vive) a partire dal corpo sofferen
te reso «scoperto» (ossia tolto dall’occultamento) grazie 
alla resurrezione del Crocifisso57. In altre parole, l ’evento 
escatologico è paragonabile a una luce che illumina l ’oscu
rità in cui il corpo e la sofferenza vengono relegati dalla 
società liquida, nichilista, in molti aspetti cinicamente glo
balizzata58, che segna attualmente il cammino della post
modernità, restituendo così ad essi spazio e parola prece
dentemente negati59. La «pro-esistenza» essenziale posta, 
per grazia, come fondamento della «Chiesa una», sgorga

Cfr. R. G ib e l l in i , La teologia del XX secolo, cit., pp. 297-320 («Teologia della 
speranza») e pp. 321-344 («Teologia politica»).

”  «La teologia della croce altro non è che il rovescio della teologia cristiana della 
speranza» (J. Moltmann, Il Dio crocifisso, Queriniana, Brescia 1972, p. 11).

'* Ctr. A. Tonioi.O, Unità della famiglia umana, compassione e solidarietà, in 
Credere Oggi 24 (2004) n. 1, pp. 83-96; C. Molari, Nuova cattolicità: essere Chiesa 
nella globalizzazione, ibidem, pp. 97-106; l’intero lascicolo è dedicato al teina attua
le e complesso; CAobalizzazione e Chiesa.

”  In questo senso, l’ermeneutica escatologica può essere intesa come «protesta 
contro un pragmatismo della libertà moderna, che si è staccato dalla memoria del 
dolore e che sotto il piotilo morale si acceca in maniera sempre crescente» (J.B. 
Mf.TZ, Il cristianesimo nel pluralismo delle religioni e delle culture, cit., p. 326).
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precisamente in questo contesto corporale60 e sofferente. Il 
grande esponente della «teologia politica» Johann Baptist 
Metz osserva provocatoriamente:

Il primo sguardo di Gesù non si rivolgeva al peccato del
l’altro, ma all’altrui sofferenza. Il peccato per lui era anzitut
to rifiuto della partecipazione al dolore dell’altro, era rinun
zia a pensare oltre l’oscuro orizzonte della storia della propria 
sofferenza, era, come l’ha definito Agostino, il «ripiegamento 
del cuore su se stesso», una consegna al narcisismo latente 
della creatura [...]. Forse ciò che Friedrich Nietzsche così 
intensamente disprezzava nel cristianesimo, è proprio ciò che 
i cristiani oggi -  in considerazione del nostro mondo plurali
stico -  avrebbero da testimoniare per prima cosa: compassio
ne, passione per chi soffre come espressione della propria pas
sione per Dio61.

Proprio queste osservazioni del teologo Metz fanno in- 
travvedere la necessità di una precisazione semantica. Coni-

U) «Una svolta teologica verso la corporeità consente di ricordare dì nuovo ciò 
che è proprio, peculiare del cristianesimo, cioè che Dio si è fatto carne e che con que
sta incarnazione ha confermato e santificato l’essere carne di tutti noi [...]. Una teo
logia della corporeità diffida di ogni spiritualità astratta, che prescinde dal corpo, 
dalla vita, dalla terra e dalle relazioni sociali La mancanza di corporeità è man
canza d ’amore. Dietro l’astrazione si cela l’insicurezza, la freddezza, il potere e la stan
chezza. Una teologia della corporeità diffida di tutte quelle fantasie sull’aldilà, che si 
tanno a spese della persona qui e ora e della realizzazione del regno di Dio su que
sta terra. Essa s’impegna per un’attesa nell’aldiquà, che cerca già qui una vita piena 
e totale, che cerca ampi spazi di vita per le donne e per gli uomini, e da questo lavo
ro acquista la speranza che niente ci può separare dalla vita c dall’amore di Dio [...| 
Essa si orienta sull’umanità di Gesù, sulla sua vita, il suo amore, la sua dedizione, la 
sua passione per le cose e le persone. Essa riscopre il Dio della Bibbia in molte imma
gini, che in parte restano ancora sconosciute nella tradizione biblica e postbiblica, e 
che ce la mostrano conte partoriente, come donna amata, come vecchia, come sapien
za, come sorgente, albero, luce. Essa riconosce che Dio piange con e in noi per la sua 
creazione distrutta e piange in essa. Essa riconosce Dio in molle esperienze umane, 
che ci ricordano che la vita comincia nel corpo della madre, che ha inizio in due e 
non da soli/c, e che la nostra vita corporea rappresenta la vita di Dio su questa terra» 
(E. MOLTMANN-W i-NDI-.I., Il mio corpo sono io. Nuove vie verso la corporeità, Que- 
riniuna, Brescia 19%, pp. 167. 168. 169).

J.B. M ki'Z, il cristianesimo nel pluralismo delle religioni e delle culture, cit., pp.
525-524. 530.
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passione è un termine molto utilizzato nel discorso contem
poraneo: il movimento della globalizzazione ne fa una 
forma di tolleranza a tutto campo, assimilabile e tendente 
all’indifferenza, senza alcun riferimento alla verità, giustifi
cazione di qualsiasi atto umano segnato (o generato) dal
l ’angoscia, dallo sconforto oppure dalla generosità. Per un 
simile orizzonte pratico ed ermeneutico, l’uomo e la donna 
compassionevoli sono coloro che rinunciano a valutare le 
situazioni e le esperienze, ritenendo la valutazione stessa un 
ostacolo sia alla comprensione di quel che è accaduto, acca
de o potrebbe accadere, che all’accettazione dei soggetti 
implicati. E, però, doveroso chiedersi se una tale pratica 
ermeneutica, priva di un riferimento a una istanza «terza» 
che medi sia la relazione, sia la conoscenza, sia realmente 
in grado di raggiungere il suo obiettivo, che è la promozio
ne della vita e dell’esistenza. Di fatto, l’esclusione del rife
rimento morale dalla compassione porta ad una relazione 
incapace di tenere a giusta «distanza» i soggetti implicati. 
Nel momento in cui questa «distanza» viene meno, la rela
zione si incanala sul binario della fusionalità: essa serve a 
mascherare un io vacillante e sfaldato, incapace di assumer
si attraverso l’alterità. Non è, perciò, in questo orizzonte 
che va compresa la semantica della compassione offerta 
dalla teologia della speranza e dalla teologia politica: in 
questi contesti, rispetto all’indifferenza indotta e sostenuta 
dalla relazione fusionale, essa è, piuttosto, una presa di co
scienza di ciò che è intollerabile all’interno di un rapporto 
di alleanza. L’alleanza costituisce, precisamente, l’istanza 
«terza» capace di garantire l ’incontro e la relazione perché, 
nella sua multidimensionalità, è referenza, norma, linguag
gio, storia.

In una «pro-esistenza» che si fa compassione nell’allean
za oltre la paura e il disprezzo del corpo, e che in forza di 
ciò diviene vera forza su cui si modellano i doni, i carismi
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e i ministeri ecclesiali, sulla scia dell’icona evangelica del 
«buon» samaritano62, ancora una volta non si può fare a 
meno di incontrare Maria, donna, madre, sorella, amica c 
compagna di fede: colei che può dilatare gli orizzonti e sii 
scitare cammini di riconciliazione e di unità inaspettati'1. 
Scrive a questo proposito il teologo Fabrizio Maria Bosi.ii:

«Compassici» come passione attiva nella libertà donata. Rie 
cheggia qui l’insistenza sulla necessità dell’applicazione, ora 
alla mariologia, del terzo perno dell’ermeneutica della teologia 
politica: la chiesa come istituzione di libertà critico-sociale 
della fede. Se, come dice Metz, ancora oggi il concetto di coni 
passione (la stessa parola tedesca Milleid risulta troppo parzia 
le e impolitica!) suoni come vago sentimento moralizzante, è 
necessaria una vasta opera di rieducazione al senso politico e 
sociale di quella che per la teologia cristiana resta una virtù, hi 
tal caso qual è il contributo della mariologia? Da un lato essa

('z «Criterio per la misura c per l’ampiezza è e resta il dolore altrui, proprio come 
colui che, nel racconto di Gesù, è caduto in mano dei briganti, e accanto al quale, in 
nome di un “interesse superiore”, il sacerdote e il levita passano senza fermarsi. Chi 
dice “Dio”, nel senso di Gesù, è preparato allo sconvolgimento delle proprie precon 
cette certezze da parte della sventura degli altri. Parlare di questo Dio significa dare 
voce al dolore altrui e deprecare di aver rinviato la responsabilità e rinnegato la soli 
darietà. 11 ricorso alla sensibilità per il dolore, propria del messaggio biblico divino, 
così come alla memoria passioni*, che le è collcgata, non è per nulla caratterizzato da 
rassegnazione o evasione» (J.B. M e t z , Sul concetto della nuova teologia politica (1967 
1997), Queriniana, Brescia 1998, p. 218; sull’argomento cfr. anche: G. Morfjrà. 
Dalla compassione alla misericordia. Una spiritualità che umanizza, LEV, Città de l 
Vaticano 2003; II.J.M. Noijwkn /  D.P. McNf.11. /  D.A. MORR1SON, Compassione. Una 
riflessione sulla vita cristiana, Queriniana, Brescia 2004).

M «Gesù fu uno degli innumerevoli ebrei che hanno imboccato la via del marii 
rio [....] Anche Maria rientra fra le innumerevoli madri ebree che piangono i loro iigli 
crudelmente uccisi. Anche oggi, anche qui, conosco personalmente queste madri 
ebree, non solo quelle che hanno perduto i loro figli nel grande eccidio di massa in 
Europa, ma anche quelle che proprio qui, nella terra di Maria, piangono con dolore 
inestinguibile i loro figli, i loro figli maschi, che qui e ora hanno perduto la vita a 
causa dell’odio cieco contro gli ebrei. Penso che non sarebbe una così cattiva mario 
logia, se non si dimenticassero del tutto anche le sorelle di Maria secondo la carne 
[...|. Dai suoi dolori viene santificato il dolore umano. Se Maria è pensata in questo 
modo, questo sentimento oltrepassa tutte le barriere confessionali. Allora la mento 
ria pura della madre di Gesù può cancellare almeno in parte la contaminazione del 
Pilotilo moderno» (D. l'LUSSF.R, Il Cristianesimo. Una religione ebraica, Paolinc, 
Cinisello Balsamo 1992, pp. 26-27).
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non può rinunciare certo a rileggere e riproporre con occhi di 
fede «l’umanità nella sua pienezza» rappresentata dalla figura 
tipologica di Maria di Nazaret. D ’altro lato essa deve tendere 
a riconoscere con coraggio le diverse e a volte pure apparen
temente contraddittorie storie di passione e di compassione di 
donne e uomini che non rinunciano ma anzi anelano alla vera 
libertà, alla giustizia, alla comunione. In tal caso Maria non è 
un modello ideale, solo tipologico quindi, ma persona che ha 
percorso prima nella storia questo itinerario e che ancora oggi 
è sì «accanto», «intercede», «consola» ma soprattutto è «rico
noscibile» nel volto di chi con fatica e passione si libera da /  
per [...]. La teologia politica della compassione per la mario- 
logia non deve essere letta come una «smentita», bensì come 
una «sfida» che riconosce, però, ad essa -  ripartendo sempre 
dalla figura evangelica di Maria -  potenzialità nuove per un 
efficace ri-dire la fede e ri-dirsi in questa fede dove libertà, 
dono e responsabilità, diventano anch’esse cifra della compas
sione, ossia segno tangibile di una passione prima di tutto per 
chi soffre, quale espressione più grande della propria passio
ne per DioM.

La rilettura dell’evento mariano in chiave escatologica, 
operata dalla Dichiarazione di Seattle, lungi quindi dall’es
sere un esercizio di «accadem ia» destinato a pochi speciali
sti nei settori della dogmatica e dell’esegesi, si rivela essere 
un evento pregno di conseguenze, come opportunamente 
ricorda il teologo Clodovis M. Boff, che scrive:

Al di là del contesto storico, più o meno drammatico, in cui 
i dogmi mariani sono stati dichiarati, vi è un’altra ragione, que
sta più profonda, per ricercare la rilevanza sociopolitica degli 
stessi per i giorni d’oggi. Ed è la loro dimensione soteriologi-

M F .M . B O S IN , «Ricordandosi della sua misericordia». Ri-dire Maria alla luce di una 
teologia politica della compassione, in A a . Vv., La categoria teologica della compassio
ne, cit., pp. 141-142, 143; cfr. l’intero studio alle pp. 109-144,
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ca. Ciò significa che i dogmi mariani hanno un orientamento 
cristocentrico e, inoltre, una rilevanza antropocentrica: sono 
propter Christum e, come tutti i dogmi, sono propter nos homi- 
nes et propter nostram salutem (per noi uomini e per la nostra 
salvezza). Di conseguenza, non si possono comprendere i dog
mi mariani nell’ottica ristretta del «privilegio», per cui sareb
bero grazie così singolari che farebbero riferimento esclusivo 
alla persona di Maria, e per nulla al fedele nella sua vita per
sonale e meno ancora alla sua responsabilità sociale, non ri
manendogli altro se non l’ammirazione e la lode. Non che si 
debba negare l’aspetto individuale e anche singolarissimo dei 
dogmi mariani, ma tale aspetto non deve essere separato dal
l’altro: la loro dimensione salvifica e, perciò, antropologica e, 
in quanto antropologica, anche sociale e politica'1'’.

c. La «Chiesa una» per la riscoperta della santità

Tra le obiezioni sollevate alla concezione immacolata di 
Maria fin dal primo istante della sua esistenza, una delle più 
ricorrenti consiste nel ritenere tale atto «separante»; esso, 
cioè, separerebbe la Madre del Signore dalla realtà umana, 
rendendola così non-solidale con i suoi fratelli e sorelle in 
umanità e, quindi, fuori dalla storia e dal tessuto delle rela
zioni che la costituiscono. Dato, poi, il legame che sussiste 
tra il discorso mariano e quello ecclesiologico66, una Chiesa 
che si rispecchiasse (o volesse rispecchiarsi) in questo pro-

M C.M. BOFF, Mafiologia sociale, cit., p. 436. «La storicità di Maria c la realtà della 
sua gloria e della sua sofferenza costituiscono il fondamento della sua venerazione 
presso i cristiani, mentre la tragedia di questa donna ebrea fa parte dell’ininterrotto 
destino di dolore del suo popolo, gli ebrei [...] Maria può essere intesa come figura 
simbolica della Chiesa e anche del suo popolo, ma con ciò non va dimenticato che è 
veramente esistita sulla terra questa donna, questa madre dei dolori. La water dolo
rosa non è solo un concetto teologico o uno sconvolgente sentimento archetipo, ma 
innanzitutto una persona reale, esaltata dalla sua gioia e prostrata da una sofferenza 
indicibile» (D. bl.USSER, Il Cristianesimo. Una religione ebraica, cit., p. 17).

“  Cfr. S.M. Pl-.R R KLLA, Maria e la Chiesa nel cristoccntrismo trinitario del Concilio 
Vaticano II e in Giovanni Paolo lì. in Miles Immaculatac 43 (2007) pp. 61-114.
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cesso sarebbe «condannata» a vivere nella più stretta au- 
toreferenzialità, cercando, coltivando e promuovendo uno 
stile autoritario e la richiesta di obbedienza incondizionata 
alle proprie direttive sia al suo interno che all’esterno: una 
Chiesa, insomma, molto lontana da quella «pro-esistenza» 
essenziale, modulata e strutturata dalla compassione esca
tologicamente donata nella rivelazione deH’Unitrino. La ri
lettura della Scrittura operata dal documento di Seattle è 
un tassello molto importante nell’approccio critico a que
ste obiezioni. Richiamando la prospettiva paolina dell’ele
zione escatologica in Cristo, essa permette di accostare la 
specificità biblica vetero e neotestamentaria del fatto della 
«separazione» e del suo significato67. Essa diviene cifra sim
bolica della autocomprensione di Israele quale popolo « se 
parato»68, ossia popolo sacerdotale consegnato alla contin
genza della storia e al mistero dell’iniquità umana come 
germe di «nuova creazione»69, vera ratio esserteli che trova

1,7 L a  f onte di ispirazione è qui D. GONNF.AUR, Dans le sacerdote d ’israel, le mini- 
stère de Jesus, in Nouvelle Renne l'héologique 120 (1998) n. 1, pp. 18-31; A. SERRA, 
La Donna dell'Alleanza, eie., pp. 175-229; S. D e  Fio k es , Microstoria della salvezza, in 
IDEM, Maria. Nuovissimo Dizionario, eit., voi. 2, pp. 1143-1169. Molto importante 
in questo contesto è anche la posizione del già citato David Flusser, che vede nel para
dossale binomio santità-sofferenza l’essenza dell’esistenza storico-teologica di Israele 
e il contesto nel quale ri-collocare la persona e la storia di Maria, madre di Gesù: clr. 
D. FUJSSER, Mary and Israel, in D. l-’l.USSER /  J. PKI.1KAN /  j .  LANG, Mary. Images oi 
thè Mother ol |esus in Jewish and Christian Perspective, Fortress Press, Philadelphia 
1986, pp . 7-16.

«Se l’elezione non è un privilegio aggiunto all’esistenza di Israele, essa allora è 
il principio stesso di questa esistenza. Di colpo, questa esistenza dice realmente qual
cosa di Dio, porta il sigillo della sua libertà e non del suo capriccio. Separato dal mezzo 
delle nazioni, Israele lo è nella logica di un’azione creatrice che separa dalPinterno, e 
non per giustapposizione o competizione (...j. Con la separazione di Israele è l’uma
nità che non può più divenire se stessa senza Israele, come, all’indomani del primo 
giorno del racconto della Genesi, il mare non può più essere se stesso senza la terra. 
In un certo senso, la separazione è iniinitamente più radicale nella logica dell’interio
rità (interno) che nella logica della giustapposizione, perché l’alterità concerne allora 
la stessa identità: come riconoscere che la separazione d ’Israele è l’origine della sua 
stessa esistenza^ In Israele, sacerdozio ed esistenza sono strettamente identici: negare 
il sacerdozio fondamentale di Israele è già cercare di sopprimere la sua esistenza» (D. 
G O NN EAUD , Dans le sacerdote d ’israel’ le ministère de Jesus, cit., pp. 20-21).

(,i; «Là dove le altre nazioni assumono la loro contingenza attraverso le loro cul
ture, le loro tradizioni politiche, le loro istituzioni religiose, Israele ha visto tutte que-
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nel Cristo la sua causa formale, materiale, esemplare e fina
le. Scrive, infatti, Didier Gonneaud:

Gesù è ebreo, pienamente ebreo grazie a Maria e al rico
noscimento di Giuseppe, ma gli spetta di scegliere liberamen
te di essere tale. Il deserto di Gesù si radica così nel deserto 
dell’esodo: già costituito, per l’elezione, come popolo dell’al
leanza, Israele ha dovuto divenirlo liberamente entrando al
l’interno di questa elezione [...]. Sacerdotale nella sua memo
ria come nel suo avvenire, questa storia è assunta da Gesù nel 
momento in cui sceglie di fare definitivamente corpo con il 
suo popolo. Nella logica più profonda delle scelte che strut
turano il suo ministero, Gesù è allora donato al suo popolo 
così come questo è a sua volta donato all’umanità in quanto 
tale; questo dono passa per lo scontro con la contingenza più 
grande. Lungi dall’essere una sicurezza, il sacerdozio di 
Israele costituisce per Gesù il rischio di vedersi condotto 
come il suo popolo verso un medesimo ed identico luogo: là 
dove ciò che annienta l’uomo attacca anche Dio, là dove si 
congiungono il rifiuto di Dio e la negazione dell’uomo. In 
quanto ebreo, figlio di Israele, Gesù è così offerto e consegna
to all’umanità, offerto e consegnato fino a dove la contingen
za della storia può trasformarsi in violenza quando Dio vi rive
la la sua presenza. Figlio di Israele, Gesù riceve da questa 
appartenenza, liberamente scelta insieme ai rischi che essa 
stessa rende possibili, una determinazione interna che rende 
universale il suo ministero. Dalla più grande particolarità (il

ste mediazioni crollare impietosamente l’una dopo l’altra. Non rimane che l’essen
ziale: il confronto diretto con la contingenza della storia come possibilità ed esigen
za di acconsentire insieme a Dio e a se stesso. I profeti hanno lentamente e doloro
samente educato questa responsabilità che ha trasformato una sicurezza bellica e 
conquistatrice in coscienza sacerdotale. In mezzo alle nazioni, Israele porta il peso di 
un sacerdozio che passa per la contingenza della storia. Israele sa, e ora lo sa in modo 
definitivo, che la sua storia consegna la sua stessa esistenza al peccato degli uomini. 
Ma sa ancora di più che questa esistenza è donata a lui e insieme alle nazioni come 
segno di grazia. Più radicale del suo esercizio cultuale, più profondo delle sue istitu
zioni, esiste così un sacerdozio di Israele nel seno della storia umana. In mezzo alle 
nazioni, Israele vive di una separazione che dice qualcosa di Dio, del suo perdono, 
della sua fedeltà aH’umanità» (ibidem, p. 21 ).
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ministero di Gesù si realizza in un dato spazio temporale, con 
le sue peripezie, i suoi tentennamenti, i suoi fallimenti e le sue 
vittorie) sgorga la più grande universalità: nell’elezione di 
Israele, il ministero di Gesù è donato alle nazioni. Nella sua 
Pasqua, Gesù porta a compimento il suo ministero attraverso 
un atto supremo che concerne totalmente e daH’interno la sto
ria umana, poiché questo ministero conferma il sacerdozio di 
Israele nel momento stesso in cui diviene radicalmente nuovo 
a suo riguardo. Il ministero di Gesù rivela allora che al cuore 
di questo sacerdozio è all’opera un avvenire già donato: nelle 
notti multiformi della Shoah, la storia umana è promessa nella 
sua interezza alla Resurrezione70.

Maria, donna ebrea e madre dell’ebreo G esù71, confes
sato Signore dai cristiani, in quanto «separata-eletta» è così 
consegnata fin dal primo istante della sua esistenza non ad 
un «altro» mondo rispetto a questo, all’interno di un movi
mento di de-solidarizzazione dall’umanità e dalla sua sto
ria, ma è piuttosto affidata alla vocazione sacerdotale del 
suo popolo di cui il suo Figlio sarà il culmine sacerdotale 
ed escatologico72. Questa consegna appare già come una

7" Ibidem , pp. 29. 30-3 L
n  Cfr. J.P. MEIER, Un ebreo m arginale , cit., pp. 193-353; S. BEN CHORIM, Fratello  

G esù. Un punto di vista ebraico sul Nazareno, Morcelliana, Brescia 1985; F. ROSSI 
DK G aSPERIS, M aria d i Nazaret. Icona di Israele e della Chiesa, Qiqajon, Magnano 
1997; L. Dll-.Z MERINO, Fa M adre de Je su s en los escritos cristologicos y neotestam en- 
tarios de algunos judios m odernos, in ilstudios M arianos 47 (1982) pp. 235-265; L. 
SESTIERI SgazzoCCHIO, G li  ebrei d i  fron te  a G esù , in Aa. Vv„ G esù  ebreo. Provoca
zione e m istero, in Vita M onastica 36 (1984) pp. 40-63; IDEM. M aria, donna, sposa e 
m adre ebrea, in Ephcm erides M ariologicae 44 (1994), pp. 45-65.

ì2 «Sostenuta da una fedeltà lungamente e dolorosamente maturata nel corso della 
storia, è come figlia di Israele che la Vergine è Immacolata Concezione: ella è antici
patamente redenta nel consenso totale alla memoria vivente di Israele. Le dimensio
ni più profonde del sacerdozio di Israele appaiono così in una logica che non ha nulla 
della “produzione”: questa logica non è lineare, successiva e discorsiva, essa piutto
sto concentra nel presente la totalità di una memoria e di una promessa. L’Imma
colata Concezione non è una specie di mostruosità ontologica, un salvacondotto che 
annulla magicamente la temporalità: ella è la profondità di una grazia che sostiene il 
sacerdozio di Israele, dal momento che questo sacerdozio fonda una storia in forma 
di avvenire sempre già “promesso ad Abramo nostro padre” (Le 1,54-55)» (D. 
CtONNEAUD, Dans le sacerdoce d ’Israel, le ministère de Jesus, cit., pp. 26-27).
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vocazione al discepolato del Crocifisso che Giovanni Pao
lo II non esiterà a connotare, nella R edcm ploris M aler, co
me oscurità nella fede. La santità che la «Chiesa una» vede 
riflessa e realizzata in modo singolare ed eminente in Maria 
e nella comunità di tutti i santi e le sante di Dio75, non serve 
a celebrare una giustizia umana autosufficiente, paga di se, 
delle sue possibilità e delle sue realizzazioni storiche. Essa 
è, piuttosto, indicazione di un «luogo» e di una «prassi» 
per la stessa Chiesa, che si vuole esplicitare con un’icona 
biblica femminile tuttora poco conosciuta: Rizpà, la cui sto
ria è narrata in 2Sam 21,1-1474.

Il «luogo» è costituito da una storia intrisa di violenza e 
menzogna strettamente interconnesse tra loro: il corpo e la 
carne umani sono umiliati e disonorati senza timore, dinan
zi al plauso della comunità intera, e Dio viene invocato, se 
non come mandante, almeno come garante di questo pro
cedimento. La «prassi» è quella di Rizpà, concubina del re 
sconfitto (Saul): un’azione nuova, non richiesta né immagi
nata, decisamente controcorrente rispetto alla soddisfazio
ne dominante; un’azione che nasce dal silenzio e dal nulla 
in cui la concubina è stata gettata una volta eliminato il suo 
padrone; un’azione carica di femminilità e, nello stesso 
tempo, carica di valenza profetica; un’azione che va al di là 
dei legami familiari; un’azione piena di bellezza pasquale.

Allora Rizpà, figlia di Aia, prese il mantello di sacco e lo tese, 
fissandolo alla roccia, e stette là dal principio della mietitura 
dell’orzo finché dal cielo non cadde su di loro la pioggia. Essa

7' Sulla santità di Maria icona della Chiesa santa, c sulla Chiesa dei santi, cfr. le 
osservazioni della teologa C. MlUTEl.I.O, Chiesa «il corpo crimato», cit., pp. 349- 
372; come pure; S. De h'rORKS, Santa Maria, in IDEM, Maria. Nuovissimo Dizionario, 
cit., voi. 2, pp.1452-1489.

71 Cfr. A. SERRA, La Donna dell'Alleanza, cit., pp. 60-69; Pii. L eeebvre, La V'terge 
au /inre. Marie et l’Ancien Testamene Ceri, Paris 2004. pp. 123-128 («Riz.pà: Stahat 
mater [2Sam 21,1-141»); IDEM, Ijvres de Samuel et récits de la resurreciion. Le mes- 
sic ressuscité «selon Ics Écritures», Ceri, Paris 2004, pp. 179-197 («Rizpà»),
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non permise agli uccelli del cielo di posarsi su di essi di giorno 
e alle bestie selvatiche di accostarsi di notte (2Sam 21,10).

Questa donna, ridotta al ruolo di merce di scambio e di 
trofeo per i potenti, si erge contro gli idoli gemelli della 
ragione di Stato e del D io sanguinario; prendendosi cura 
della carne e dei corpi, compie un gesto profetico che resti
tuisce intatta la verità della creazione75 e rende possibile il 
ritorno della fecondità sulla carestia. Dio, infatti, non conce
de la pioggia, perché gli sono state offerte vittime espiatorie: 
Egli feconda il suolo solo dopo che Rizpà ha dolorosamen
te celebrato la gloria dei corpi suppliziati; solo dopo che ella 
ha silenziosamente rivendicato gli onori dovuti ad una fami
glia; solo dopo che ella è entrata fino in fondo nella vocazio
ne sacerdotale di Israele. Scrive l’esegeta Aristide Serra:

Le connessioni tra Antico e Nuovo Testamento richiedono 
ovviamente ponderazione e cautela, pena di cadere neU’arbi- 
trario. L’adesione ai testi e contesti per stabilire eventuali rap
porti rimane il criterio referenziale di prim’ordine. In base a 
questa norma di fondo, è possibile riconoscere qualche tratto 
comune tra Rizpà e Maria, la Madre di Gesù? Probabilmente 
si. Siamo infatti in presenza di due donne, di due madri asso
ciate entrambe in una passione di dolore e di fede per la morte 
dei loro figli [...]. In Gabaa, sul monte del Signore, la mater
nità di Rizpà allarga il suo raggio. Infatti, oltre ai suoi due figli 
Armoni e Merib-Bàal ella ha cura anche dei cinque figli di 
Mikal (o di Meràb). Sul Calvario, la maternità di Maria si 
estende a raggio ecumenico. Da madre di Gesù (il Figlio che

n Si noti come il versetto biblico riportato riassuma le coordinate temporali e spa
ziali entro le quali, per via di «separazione», è organizzato il mondo creato: giorno e 
notte, terra e cielo, acqua versata dal cielo e piante spuntate dalla terra, uomini e 
bestie, inizio e fine di un ciclo naturale. La «separazione» che organizza (fa esistere) 
il mondo creato, la «separazione» che apre alla vita, viene garantita dalle azioni di 
Rizpà: lei stessa è germe della «nuova» creazione, quella che non viene meno alla fe
deltà di Dio.
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sta per morire) ella è costituita dal Figlio stesso madre di tutti 
i discepoli di Gesù, divenuti suoi «fratelli» a motivo della fede 
in lui (Gv 19,26-27; 20,17.18). Sul monte di Gabaon, Rizpà 
attende che dal cielo scenda la pioggia, principio di vita (2Sam 
21,10). Veglia sulla loro «carne», lei datrice di «carne» in quan 
to mamma. Ogni figlio è come una «costruzione» effettuata nel 
grembo della madre. In un mondo foriero di morte, Rizpà dii 
fonde germi di vita! Non si può passare accanto a un morto e 
fingere che niente sia successo. Proprio nel capitolo preceden
te (2Sam 20,12-13) il narratore aveva notato che l’esercito di 
Gioab continuava, indifferente, a passare per la strada dalla 
quale era stato rimosso il corpo esanime di Amasà. Ove pre
valga la furia avida di sangue, è calpestata l’umanità. Non così 
Rizpà. Ella prende il suo posto accanto a dei corpi senza vita: 
tacito invito a rimanere anche noi accanto a lei. In effetti, que
sto sprazzo di umanità indusse Davide a dare degna sepoltura 
a Saul, col figlio Gionata e gli altri sette giustiziati a Gabaon. 
Le loro ossa furono radunate nel sepolcro di Kis, padre di 
Saul, a Zela, nel paese di Beniamino (2Sam 21,11-14). E a 
seguito di tale espressione di umana pietà, «Dio si mostrò pla
cato verso il paese» (v. 14). Sul Golgota, in un giardino, è situa
to un sepolcro nuovo, nel quale è deposto Gesù, il Crocifisso 
(Gv 19,41-42). Da quella tomba, come da un grembo, Gesù 
rinasce-risuscita a vita nuova (Gv 20,9), quale nuovo Adamo 
nato al mondo inaugurato dalla Pasqua (cfr. Gv 16,21-22). Egli 
infonde in tutti il soffio dello Spirito, principio di una nuova 
creazione (Gv 20,20). L’Amore è più forte della morte7’'!

A. SERRA, La Dorma dell’Alleanza, cit., pp. 65. 68-69. Per parte sua, Pesegeta 
francese Philippe Lelebvre osserva: «Se Dio è il Dio della vita, la morte “esiste” vera
mente? La morte può arrestare la vita? Si direbbe che le storie dell’antico Israele si 
accaniscano ad accumulare tutti i mezzi possibili che provano la morte del Messia, 
senza peraltro essere convinte di questa morte L---1 La vittoria sulla morte non c un 
“coup de théàtre” finale, completamente inatteso. Pensarlo equivarrebbe ad allarma
re che la morte lotta ad armi pari con la vita che viene da Dio e anche che gli tiene 
testa in maniera plausibile. Ora non esiste in realtà altro che la vita donata da Dio. 
La morte può ben ottenebrare il nostro sguardo, far eclissare il risplendere della vita, 
offuscare l’orizzonte, ma non riesce veramente a convincere se veramente si conosce 
Dio come colui che dona la vita. L’Antico Testamento mi sembra una contestazione 
permanente della morte; è un permanente sguardo di incredulità: no, la morte non
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d. Il servizio dell’autorità nella «Chiesa una»

Affrontando i nn. 60-63 della Dichiarazione di Seatde, 
era emersa la questione relativa alla delicata e spinosa que
stione della recezione, stavolta «giuridico-disciplinare», di 
dogmi «divinamente rivelati e vincolanti la fede», definiti 
ex cathedra dal Vescovo di Roma, quindi da una Chiesa «par
ziale» e non, come da Tradizione indivisa, da un Concilio 
ecumenico, come anche della proposta di una loro recezio
ne non obbligatoria. Come già ricordato, anche i preceden
ti documenti ecumenico-mariani del 1990 (L’unico Media
tore, i santi e Maria) e del 1997-1998 (Maria nel disegno di 
Dio e nella comunione dei santi) si erano a loro volta inte
ressati a tale problematica, ma occorre riconoscere con 
franchezza che, su questo versante, i nodi sono ancora da 
sciogliere77.

In realtà, la questione relativa al dogma e alla sua rece
zione, così come pure la questione relativa all’autorità 
«capace» di definirlo, si pone all’interno di un orizzonte 
più fondamentale ancora, che tocca il nucleo stesso del fatto 
della rivelazione e le sue modalità di «accadim ento» e di tra
smissione. Proprio in virtù di questa collocazione, la que
stione dogmatica in genere e quella mariana in specie obbli
gano a una riflessione capace di affrontare il discorso sulla 
rivelazione, contestualizzandolo non solo in quella che può 
essere la storia della comunità credente al suo interno (la 
sua evoluzione, le sue tensioni, i rapporti tra le sue diverse

regna alfatto» (Ph . LEFEBVRE, Crucifié, trampercé, enseveli, ou coni meni o h  traite un 
corps de messie, in La VieSpirituelle 735 [2000], p. 358; si legga l’intero articolo alle 
pp. 347-359).

Cfr. S.M . PERRELLA, «Non temere di prendere con te Maria» (Mt 1,20), cit-, pp. 
161-166; C . MOREROD, The question o f thè authority o f thè recent Marian dog/nas, 
in A. D e n a u x  /  N. Sa c o v s k y  (Eoo.), Studying Mary. The Virgin Mary in Anglican 
and Roman Catholic Theology & Devotion, T & T Clark, London /  New York 2007, 
pp. 202-215.
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componenti), ma anche in rapporto all’uomo post-moder
no, al suo modo di percepirsi e di percepire la realtà. In 
altre parole, si tratta di entrare in quel percorso che papa 
Giovanni X X III (1958-1963 )78, inaugurando il Concilio Va
ticano II, così descriveva:

Al genere umano, oppresso da tante difficoltà, essa [la 
Chiesa], come già Pietro al povero, che gli chiedeva l’elemo
sina, dice: «Io non ho né oro né argento: ma ti do quello che 
ho: nel nome di Gesù Cristo Nazareno, levati e cammina» (At 
3,6). La Chiesa, cioè, agli uomini di oggi non offre ricchezze 
caduche, non promette una felicità solo terrena, ma parteci
pa ad essi i beni della grazia divina, che, elevando gli uomini 
alla dignità di figli di Dio, sono validissima tutela ed aiuto per 
una vita più umana; apre la fonte della sua vivificante dottri
na, che permette agli uomini illuminati dalla luce di Cristo di 
ben comprendere quel che essi realmente sono, la loro eccel
sa dignità, il loro fine'1’.

Recependo e rielaborando questo orientamento del Pon
tefice, il Concilio affronterà la questione dottrinale e dog-

'K Su questa figura di Pontefice e sul suo operato, dr. G. Al.NERICO, Papa Gio
vanni (1881-1963), EDB, Bologna 2000; I d e m , Dalla higuna al lavare1. Angelo 
Giuseppe Roncalli da san Marco a san Pietro, 11 Mulino, Bologna 2000; F. TRANlLiL- 
I.O, Giovanni KXI1I, beato, in Enciclopedia dai Papi, Istituto dell’Enciclopedia Ita
liana, Roma 2000, voi. 3, pp. 646-657.

' '  G IOVANNI XXIII, Gaudet mutar ecclesia, discorso nella solenne apertura del 
Concilio, 11 ottobre 1962, in Enchiridion Vaticanum, cit., voi. I, n. .58, p. [47 j. Nota 
a questo proposito Christoph Theobald: «Il line ultimo di questa missione pastora
le del concilio è l’unità di tutti i cristiani e di tutta la lamiglia untami. 11 discorso del 
Papa offre a questo punto un primo segno del triplice ecumenismo che sarà tanto 
caro a Paolo VI. Radicata nella storia dell’umanità, la dottrina cristiana non ha altro 
compito se non quello di trasformare questa umanità e di orientarla verso il suo line 
escatologico Gaudet mutar ecclesia dà una prima risposta con il suo modo di lare
onore al contesto storico e di contestuate alla loro articolazione reciproca il “dogma
tico” al di là di una falsa alternativa tra una dottrina avulsa dalla pastorale o di una 
pastorale senza dottrina; superando la distinzione tridentina tra fidas e moras (dot
trina e disciplina), il Papa insiste, insieme alla teologia moderna, sulla forma della lede 
cristiana, pur tuttavia tacendola muovere dalla sua credibilità razionale (Vaticano I) 
verso il suo radicamento storico-pratico (Vaticano li)»  ( C .  T h e o b a I.I), Il concilio e la 
jorma pasturala dalla dottrina, cit., pp. 422. 423).
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matica aH’interno di una ricomprensione (cristologica e tri
nitaria) «personalistico-relazionale» sia del fatto della rive
lazione, sia della stessa comunità ecclesiale quale popolo di 
Dio in cammino, adorno di ministeri, carismi e servizi che 
lo rendano capace, nella sua totalità, di essere «segno e 
strumento» del Cristo che rivela l’uomo a se stesso, dando 
modo a chiunque di entrare a contatto vivificante e trasfor
mativo con il suo mistero pasquale, testimoniato normati
vamente dalle Scritture vetero e neotestamentarie e attua
lizzato nella e dalla liturgia™.

Descrivendo e commentando questo cammino ermeneu
tico conciliare, il teologo cattolico Bernard Sesboiié, appar
tenente al G ruppo di Dom bes, scrive:

L’economia della Rivelazione passa attraverso dei gesti e 
delle parole [...]. Si tratta qui proprio del «sacramento» fonta
le della rivelazione [...]. Questa rivelazione di tipo sacramen
tale si attua nella storia e passa attraverso dei gesti e delle pa
role umani. Un tempo si opponeva la rivelazione naturale 
compiuta attraverso degli atti alla rivelazione soprannaturale 
che si attuava attraverso delle parole. Una tale prospettiva 
mutila la pienezza della rivelazione divina. Questa insistenza 
corrisponde alla riscoperta all’epoca del concilio della teologia 
della storia della salvezza [...]. Il Cristo in persona, «parola 
sostanziale di Dio», è il culmine di questa rivelazione. Egli ne 
è ad un tempo il mediatore, il rivelatore, «il messaggero [e] il 
contenuto del messaggio»*1 [...]. Definire la Rivelazione iden
tificandola con la persona del Cristo le dà una portata comple
tamente diversa che ricondurla ad una trasmissione di verità

m «Cristo, infatti, c morto per tutti (cfr. Km 8,32) e la vocazione ultima delPuo- 
tno è una sola, quella divina, perciò dobbiamo ritenere che lo Spirito Santo dia a tutti 
la possibilità di venire a contatto, nel modo che Dio conosce, con il mistero pasqua
le» (C o n c i m o  E c u m e n ic o  V a t ic a n o  il, Gaudium et spes 23, in Enchiridion Vati- 
canum, cit., voi. 1, n. 1389, pp. 812-813).

s' l i. DE L llB A C , U  révélation divine. Constitution dogmatique «Dei Verbum». 
Texte latin et traduction frammise par J.P. Torrell. Sous la direction de B.D. Dupuv, 
Cerf, Paris 1968, voi. l ,p .  182
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[...]. Il Vaticano II riprende il punto di vista del Vaticano I sulle 
due forme della rivelazione, ma al posto di distinguere in modo 
astratto la loro duplicità, le presenta come articolate l’una al
l’altra in una unità concreta*2, sin dall’origine della storia e 
nella prospettiva della creazione continua, presentata, nella 
prospettiva giovannea, come compiuta dal Verbo [...]. Questo 
riferimento al Verbo sottolinea, allora, la solidarietà tra crea
zione e salvezza: la creazione è il primo momento della salvezza 
allo stesso modo che la salvezza assume la forma di una nuova 
creazione [...]. In ogni tempo e in ogni luogo, attraverso la 
diversità delle situazioni, Dio «ebbe cura» del genere umano 
per condurlo verso un’unica salvezza: la vita eterna in Gesù 
Cristo. Questa affermazione non vale soltanto per la lunghis
sima e misteriosa epoca che si estende dalla creazione alla 
vocazione di Abramo, ma vale anche per tutti i popoli che oggi 
non hanno nessun legame con Abramo [...]. Questa concen
trazione cristologica avvicina la dottrina della rivelazione a 
quella delPincarnazione [...]. La rivelazione è innanzitutto e 
soprattutto una persona: Gesù, il Cristo, è la rivelazione asso
luta di Dio su Dio e del suo disegno sull’uomo. Vi è dunque 
trascendenza della sua persona e della sua parola rispetto ad 
ogni altro discorso della Chiesa. La rivelazione non è un cata
logo di verità, fossero pure organizzate; l’insieme delle verità è 
secondo e prende senso e riferimento a questa persona82 83 * 85.

82 Cfr. J . KATZINGF.R, Dogmatiche Konstitution iiker die gdttliche Of/enharung, in
Lexicon fur Theologie und Kirche, Das zweite valikanische Konzil, II, Herder,
Freiburg, p. 508.

85 B. SesboìJÉ, La comunicazione della Parola di Dio: Dei Vcrhum, in Aa. Vv., Sto
ria dei dogmi, cit., voi. 4, pp. 456. 457. 458. 459. 461. 467; cfr. Finterò studio alle pp. 
449.49I; cfr. anche il biblista G. S E G A LL A , Scrittura, Tradizione e tradizioni nel loro 
mutuo rapporto, in Studia Patavina 55 (2008) n. 1, pp. 217-254, che tra l’altro affer
ma: «La dimensione storica e cristologica della rivelazione, che cambia il paradigma 
del Concilio di Trento del Vaticano 1, permette di superare la concezione di un acco
stamento parallelo di Scrittura e Tradizione (et) in ordine alle verità da credere e la 
morale da osservare, per considerarne il loro rapporto all’interno della storia» {ibi
dem, p. 2 4 3 ). Cfr. anche Pii. B O R D E Y N E  / L. V llX K M IN  (E D O .) ,  Vatican lì et la tipo
logie, Perspectivcs pour le XXT' siede, Cerf, Paris 2006; A. M E L L O N I /  ClL 
T U M O R A L I) (Edd.), Vatican II: un avenir ouhlié, Bayard-Concilium. Paris 2005; O. 
Rnsil, Stili lnterprcling Vatican IL Some Hermencutical Principlcs, Paulist Press, 
New York 2004.
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Sulla base di questo dinamismo riproposto e promosso 
dal Vaticano II, qui di seguito viene presentata la nostra 
proposta sul m odo in cui affrontare, nel dialogo ecumeni
co, il delicato aspetto della ricezione dogmatica in genere, 
in m odo da illuminare di riflesso anche il percorso relativo 
alla M adre del Signore.

1) La Pasqua, culmine della Rivelazione e fonte 
dell’indefettibile testimonianza ecclesiale di fede

Con il compimento del mistero pasquale del Signore 
G esù, la Chiesa dei redenti, dei crismati, dei discepoli e dei 
testimoni ha acquistato nuova vita, una comunità di essere 
con il Cristo glorioso e con lo Spirito, che opera la salvez
za mediante l’inclusione delle nostre umanità in quella del 
Signore risuscitato84. Questa nuova vita pasquale della 
Chiesa trova la sua espressione caratteristica nella carità, 
diffusa nei nostri cuori dallo Spirito vivificante del Risorto 
(cfr. Rm 5,5). La carità di Cristo deve guidare, animare e 
sorreggere come norma deontologica i rapporti fra tutti i 
membri dell’unico Corpo mistico per evitare il più possibi
le aporie disdicevoli in ordine alla fede e alla testimonian
za; quindi, è dovere soprattutto dei pastori presiedere in 
m odo esemplare sulla base di tale carisma cristico-trinita- 
rio e pasquale. E  questo perché in

quanto istituzione, la Chiesa è segno dell’incompiutezza della 
nostra redenzione. La legge neotestamentaria, benché inte
riore e spirituale, deve sempre operare nella nostra carne. Il 
mondo materiale, la creatura, è là che «sporge il capo per os
servare i primi raggi dell’adozione divina, poiché di là la re
denzione s’irradierà su di esso» (EX. Durrwell). Il punto in

w Cfr. P. Sorci, Mistero Pasquale, in Liturgia. I Dizionari, San Paolo, Cinisello 
Balsamo 2001, pp. 1234-1260.
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cui il mondo è inchiodato alla croce e nel quale avviene quc 
sta trasformazione è essenzialmente l’uomo. Ora, nel Cristo 
morto e risorto, esso è già crocifisso (Gal 6,14), l’unità cosmi 
ca è realizzata (Col 1,20), e le potestà assoggettate. In noi, 
invece, tutto questo è compiuto solo nella misura della nostra 
morte e risurrezione e diventerà piena realtà solo nel giorno 
della risurrezione finale115.

Fine ed essenza dell’autorità e del servizio magisteriale è, 
quindi, quello di far perseverare nella carità pasquale e nel 
l’indefettibile verità di fede l’intera Chiesa, popolo di Dio, 
comunione gerarchica tra i christifideles, comunità esca
tologica86. A questo riguardo, per la sacra Scrittura, la Chie 
sa è «colonna e sostegno della verità» (lT m  3,15); luogo in 
cui la buona e sana dottrina viene custodita fedelmente e 
sapientemente (cfr. Tt 1,9; 2,1; lTm  1,10; 4,6; 2Tm 4,3) da 
quanti sono rivestiti dell’autorità di Cristo. La fede cristiana 
a sua volta, è la «conoscenza della verità» (Tt 1,1; lT m  2,4; 
4,3; 2Tm 2,25; 3,7); a questa verità escatologica ci guida la 
Chiesa, e, in essa, per mezzo del ministero episcopale (/ pa
stori) e in virtù della missione canonica {i teologi), alcuni suoi 
membri sono chiamati a condurre i credenti a un’adesione 
personale, convinta e totale, alla Verità che è il Dio trinitario

^ 1. SANNA, Redenzione, in Dizionario Teologico Interdisciplinare, Marietti, Geno
va 1977, voi. 3, p. 31: «La Pasqua e la Parusia: inizio e promessa»; cir. Finterò inter
vento alle pp. 21-32.

* ’ «In teologia Y in fallibilità si colloca all'interno della indefettibilità della Chiesti. 
Essa, infatti, cesserebbe di essere il sacramento universale di salvezza se potesse erra
re in materia di fede, ingannarsi ed ingannare gli uomini nel suo insegnamento 
Docile alla guida dello Spirito, il suo Maestro interiore, la Chiesa è certa di potere sem
pre riconoscere il Signore Gesù, di “sapere” chi è Colui nel quale essa permane e di 
potere “dire” la verità su di lui. La Chiesa ha sempre avuto la consapevolezza di potè 
re riconoscere infallibilmente la sua propria fede e di poterla esprimere in proposizio
ni che, nonostante i limiti del linguaggio umano, sono e rimangono vere ed esenti da 
errore !... L’infallibilità] in quanto tale non si riferisce al carattere di completezza e eli 
perfezione espressiva di una proposizione di fede ma piuttosto al suo carattere di 
“verità” e di non-crroneità» (M. S fm lr a .RO, Infallibilità, in L. PACOMIO /  V. M a n c u s( > 
(EDI).), Lexicon. Dizionario Teologico Enciclopedico, cit., pp. 526. 527).
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rivelato da Cristo87. Nella Chiesa sussistono sin dagli inizi la 
presenza e il servizio dei pastori e dei teologi. Questo servi
zio alla Parola e alla Chiesa mette in relazione reciproca la 
teologia e il magistero88. Nel Medioevo i teologi e le facoltà 
di teologia delle grandi università erano anche accreditate ad 
esercitare un certo magistero; questa autorità derivava dalla 
qualità delle loro doti personali89, così come, a quanto sem
bra, c’era un «carism a» del genere nel ruolo dei «m aestri» 
nella comunità neotestamentaria (cfr. lC or 12,28; At 13,1). 
11 Concilio Vaticano II insegna che

i teologi sono inoltre invitati, nel rispetto dei metodi e delle 
esigenze proprie della scienza teologica, a sempre ricercare 
modi più adatti di comunicare la dottrina cristiana agli uomi
ni della loro epoca, perché altro è il deposito o le verità della 
fede, altro è il modo con cui vengono enunziate, rimanendo 
pur sempre lo stesso il significato e il senso profondo90.

Questa prospettiva conciliare viene ribadita e ripresa nel 
documento elaborato dalla Congregazione per la Dottrina

”  Cfr. COMMISSIO nTEOLOGICA INTRRNATtONAUS» Roliones mugisk'rii cum theo- 
logia, del 6 giugno 1976, in Enchiridion Vaticanum, cit., voi. 5, nn. 2032-2053, pp. 
1310-1325; K ÀRDUSSO - Ci. C o l o m b o , Magistero, cit., pp. 865-893; G. BOP, Teologia, 
in Aa. Vv., Teologia. I Dizionari, cit., pp. 1601-1674.

Cfr. A. AntÓN, Maghi ero e teologia: dos funciones complementarias en la Iglesia. 
in Scminarium 29 (1989), pp. 163-182.

s'' Una panoramica storica della questione viene proposta in M. SF.CKLKR, Teologia 
Scienza Chiesa. Saggi di teologia fondamentale, Morcelliana, Brescia 1988, pp. 237- 
267, specialmente le pp. 243-247: «L'idea di una scienza teologica autonoma e la teo
ria dei due magisteri in Tommaso d'Aquino»; e le pp. 247-250: «L'errata via istitu
zionale della scienza: magistero delle facoltà c Chiesa dei professori».

'x> Concilio Ecumenico Va tic a n o  II, Gaudium et spes 62, in Enchiridion 
Vaticanum, cit., voi. 1, n. 1527, pp. 894-897. Sui compiti attuali della teologia si è sol- 
fermato Giovanni Paolo II nell’enciclica Eidos et ratio 92-99, del 14 settembre 1998, 
in Enchiridion Vaticanum, cit., voi. 17, nn. 1371-1387, pp. 1064-1079: «Modicrna 
theologiae officia»; cfr. A. AlKS BELLO, Le vie della conoscenza: filosofia, teologia, 
ricerca sapienziale (l’enciclica Eidos et ratio - 14. IX. 1998), in Aa. Vv., Giovanni Paolo 
ìf teologo. Nel segno delle encicliche, Mondadori, Milano 2003, pp. 238-249; R. 
ScHRKITFR, La teologia postmoderna e oltre in una Chiesa mondiale, in Aa. Vv., 
Prospettive teologiche per il XXI secolo, Queriniana, Brescia 2003, pp. 373-388.
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della Fede nel 1990 sulla vocazione ecclesiale del teologo91.
N ell’introduzione, l’allora cardinale Ratzinger scriveva:

Guardando l’articolazione del documento, si resterà colpi
ti dal fatto che all’inizio non abbiamo collocato il magistero, 
ma il tema della verità come dono di Dio al suo popolo: la veri
tà della fede non è data al singolo isolato, ma Dio ha voluto 
con essa dare vita ad una storia e ad una comunità. La verità 
ha il suo luogo nel soggetto comunitario del Popolo di Dio, 
nella Chiesa. In secondo luogo viene presentata la vocazione 
del teologo. Solo successivamente si tratta del Magistero e del
la relazione reciproca fra i due. Ciò significa due cose: 1. La 
teologia non è semplicemente ed esclusivamente una funzione 
ausiliare del magistero; non deve limitarsi a raccogliere argo
menti per quanto viene affermato dal magistero. In tal caso 
magistero e teologia si avvicinerebbero all’ideologia, per la 
quale si tratta solo di conquista e di mantenimento del potere. 
La teologia ha una sua origine propria [...]. Per quale aspetto 
la teologia si distingue dalla filosofia della religione e dalla 
scienza profana della religione? Per il fatto che la ragione 
umana sa di non essere lasciata a se stessa. La precede una 
Parola, che è  certamente logica e ragionevole, ma che non trae 
origine da essa stessa, ma le fu donata e pertanto continuamen
te anche la supera. Questa rimane un compito, che noi in que
sta storia non esauriamo mai completamente. La teologia è una 
riflessione successiva su ciò che da Dio è  stato precedentemen
te detto, perché da lui è stato precedentemente pensato. Se 
essa abbandona questo terreno solido si dissolve come teolo
gia, ed è  allora inevitabile lo sprofondamento nello scetticismo, 
lo sgretolamento dell’esistenza nel razionalismo e nell’irrazio
nalismo [...]. Si tratta dunque ultimamente di un problema 
antropologico: se religione e ragione non riescono a trovarsi 
nel giusto rapporto, allora la vita spirituale dell’uomo si disgre-

01 Cfr. C o n g r e g a z io n e  per  ea  D o tt r in a  d e lla  F e d e , Istruzione «D onum  ven
ta ti*»  sulla vocazione ecclesiale del teologo, Libreria Editrice Vaticana, Città del Va
ticano 1993.
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ga da una parte in un razionalismo piatto, tecnicistico, e dal
l’altra in un oscuro irrazionalismo [...]. E per questo che 
l’Istruzione colloca il tema teologia nel grande orizzonte della 
capacità di verità e della vera libertà dell’uomo [...]. In altre 
parole: la fede ha a che fare con la verità, e solo se l’uomo è 
capace di verità, si può anche dire che egli è chiamato alla 
libertà [...]. 2. Il documento tratta il problema della missione 
ecclesiale del teologo non a partire dal dualismo magistero-teo
logia, ma nel contesto della relazione triangolare: Popolo di 
Dio, quale portatore del senso della fede e come luogo a tutti 
comune dell’insieme della fede, magistero e teologi92.

Così, se nella tradizione cattolica il dogma e il servizio 
del magistero sono espressioni dell’infallibilità ecclesiale93, 
specie del Vescovo di Roma94, -  un’infallibilità non fine a

1,2 J . RATZINGER, Introduzione, ibidem, pp. 10-11; cfr. l’intero assunto alle pp. 9- 
14. Sulle modalità proprie della teologia nel processo di comunicabilità-comunica
zione della fede, cfr. ibidem, nn. 6-7; 10-11; 34.

«L ’infallibilità è una qualità spirituale della Chiesa e, a determinate condizio
ni, del Papa e del Collegio episcopale nell’esercizio del loro magistero autentico, in 
virtù del quale non è possibile che cadano in errore allorquando si tratta della fede 
e della morale» (M. SEMERARO, infallibilità, cit., p. 526; cfr. anche G. CALABRESE, 
li  infallibilità del Papa: un annuncio umano della rivelazione in uno sviluppo storico
culturale, in Ricerche Teologiche 10 119991, pp. 209-254; S.M. P e r r e l la , E cco tua 
Madre [Gv 19,27], cit., pp. 64-72).

M Scopo e ambito dell’inlallibìlità del magistero coincidono, essendo l’uno e l’al
tro costituiti dalla divina Rivelazione, per cui ai detentori di tale ministero ecclesiale 
spetta il dovere di custodirla, indagarla, spiegarla, difenderla e trasmetterla integral
mente e fedelmente. Va anche fatta una distinzione circa Voggetto primario e l’ogget
to secondario del magistero infallibile della Chiesa. Il primo si estende alle verità for
malmente rivelate; il secondo comprende quelle verità non rivelate, che sono però per 
intimo nesso necessariamente collegate con il deposito della Rivelazione, tanto che si 
possono ritenere come virtualmente contenute in esso e la loro negazione rendereb
be impossibile la conservazione integrale o la dilesa o la spiegazione delle verità di 
fede rivelata. Cfr. CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Mysterium eccle
sia e. Declaratio circa catholicam doctrinam de Ecclesia contra nonnullos errores 
hodiernos tuendam, 24 giugno 1973, in Enchiridion Vaticanum, cit., Bologna 1982'2, 
voi. 4, nn. 2564-2589, pp. 1660-1685: IDEM, Pro fessiti [idei et iusiurandum fidelitatis 
in suscipiendo officio nomine Ecclesia e exerccndo, in Enchiridion Vaticanum, cit.. voi. 
11, nn. 1190-1195, pp. 684-691; GIOVANNI PAOLO TT, Ad tuendam (idem, motu pro
prio del 18 maggio 1998, in Enchiridion Vaticanum, cit., Bologna 2000, voi. 17, nn. 
801-807, pp. 508-517. Per una breve presentazione di questi documenti, cfr. G. 
MUCCI, 1m competenza del magistero infallibile. in lui Civiltà Cattolica 139 [1988] n. 3, 
pp. 17-25; B. SesboOÉ, Il Vaticano JI e la prova della « recezione», in A a . Vv., Storia
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se stessa in quanto struttura di potere, ma piuttosto un ser
vizio ordinato all’indefettibilità della totalità della comuni
tà credente in quanto memoria, compagnia e profezia del
l’evento pasquale nello scorrere della storia a beneficio 
dell’intera urbanità -  la tradizione riformata, per parte sua, 
non nega affatto che la comunità dei credenti sia infallibi
le nella testimonianza della fede95. Scrive a tal proposito il 
G ruppo di Dom bes nel suo recente documento sull’auto
rità dottrinale nella Chiesa:

Nel corso delle nostre discussioni abbiamo scoperto un im
portante accordo sulla concezione dello statuto della predica
zione ufficiale nella Chiesa. La Chiesa è fondamentalmente 
infallibile nella testimonianza della fede e la predicazione è un 
luogo importante, «strategico», di esercizio dell’autorità dot
trinale. I padri della Chiesa erano dei predicatori. La predi
cazione è un vangelo proclamato! Il credente accoglie la paro
la di Dio attraverso la parola della Chiesa. In un certo senso 
il predicatore fedele dice ai suoi ascoltatori ciò che dice il Si
gnore (haec dicit Dominus). Sarebbe auspicabile che le Chie
se potessero esprimere insieme le condizioni concrete del
l’esercizio della predicazione e dell’insegnamento, in modo 
che questo dato fosse pienamente rispettato".

dei dogmi, cit., voi. 4. pp. 528-544; IDEM, Le magisteri- ù l ’épreuve. Autorite, vérité et 
liberto dans l’Église, Dcsclcc De Brouwcr, Paris 2001; F. Ardi isso /  G. C o l o m b o , 
Magistero, cit., pp. 885-886; J. F r. O-flRON, Linfaillibiiitcet son object. L’autoritc du 
magistero inlailliblc de l’Eglise s ’étend-elle sur des véritcs non rcvclces?, Cerf, Paris 
1999. In relazione alla distinzione circa Voggetto primario e Voggetto secondario del 
magistero infallibile della Chiesa, il Gruppo di Dombes riconosce però l’esistenza di 
gravi questioni che non sono tuttora chiarite: cfr. USM, nn. 224-226, pp. 99-100.

I,s Or. E. H f.RMS, Chiesa /  Ecclesiologia. C. Comprensione evangelica, in P. ElCHKR 
(E d .), / concetti fondamentali della teologia, cit., voi. 1, pp. 265-274.

USM. n. 412, p. 165. Il Gruppo continua affermando: «Riguardo al problema 
dell’infallibilità, riconosciamo tra di noi una differenza di tradizione, di approccio e 
di sensibilità. La Chiesa cattolica sottolinea la sua dimensione puramente dottrinale 
-  l’infallibilità di un’istanza dottrinale garantisce l’inerranza di un enunciato -  men
tre le Chiese della Ritorma l'affrontano in modo più esistenziale -  l’idea di infallibi
lità coinvolge quella di impeccabilità che non può essere attribuita alla Chiesa. 
Comunque possiamo affermare insieme che ciò che c’è di peccaminoso nella Chiesa 
non mette in discussione la realtà del dono di Dio che la conserva nella verità. (ìli
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Se questa è la situazione «d i fatto», occorre risalire alla 
causa originante di questa infallibilità riconosciuta alla Chie
sa nell’esercizio della predicazione e dell’insegnamento: l’in
fallibilità della comunità credente nella proclamazione testi
moniale della fede, sia nella tradizione cattolica, sia in quella 
riformata, deriva da quel particolare carisma battesimale che 
è il sensus fidelium. In ciò incoraggia e conforta, sulla scia 
della dottrina del Concilio Vaticano IP7, ancora una volta, il 
G ruppo di Dornbes che a tale riguardo afferma:

Riconosciamo l’autorità dottrinale del popolo cristiano glo
balmente considerato. E ciò che la tradizione cristiana chia
ma sensus fidelium (senso dei fedeli) o sensus /idei (senso della 
fede). Il Concilio Vaticano II afferma, ad esempio, citando 
Agostino: «L’insieme dei fedeli che hanno ricevuto l’unzione 
dal Santo (cfr. lG v 2,20.27) non può sbagliarsi nel credere, e 
manifesta questa proprietà particolare mediante il senso 
soprannaturale della fede di tutto il popolo, quando “dai 
vescovi fino agli ultimi fedeli laici” esprime il suo universale 
consenso in materia di fede e di morale»9*. Una dichiarazione 
dell’ARCIC parla nello stesso senso della “autorità cristiana”: 
«Quando i cristiani agiscono e parlano in questa maniera, gli 
uomini intravedono la parola, piena di autorità, di Cristo»99.

abusi o i cattivi usi dell’autorità non mettono in discussione rautorità come tale, ma 
lanno parte del peccato» (ibidem, n. 413, p. 163).

'7 S. Pic-Ninot, attuale docente di teologia londamentale deirUniversità Gre
goriana, scrive: «La novità ecclesiologica più significativa del Concilio Vaticano II sul 
magistero sta nel fatto, che, prima di affrontare il ministero episcopale di insegna
mento, che tratta delTinfallibihà “nell’insegnure” (LG, 25), viene presentata rinfal
libilità “nel credere”, grazie al “senso della lede dei fedeli” {sensus fidei fidelitàu)s 
infallibilità che la parte del capitolo precedente sul popolo di Dio (LG, 12). Ed è in 
questo contesto, che viene messa in luce la funzione attiva dei credenti -  non già come 
sudditi, ma come soggetti attivi grazie al battesimo -  nella strutturazione e nello svi
luppo della fede» (S, PlE-NlNOT, Ecclesiologia. La sacramentalità della comunità cri
stiana, Queriniana, Brescia 2008, p. 527; cfr. l’intero assunto alle pp. 527-530: «aj 11 
“senso della lede dei fedeli” /sensus /idei]: il popolo di Dio soggetto deH’dnnuncio e 
dell’accoglienza della fede nella chiesa [LG ,12]»).

LG, 12, pp. 144-145.
'M Argo, Il dono dell'autorità [Autorità nella Chiesa I], in Enchiridion Qecume- 

nicum, cit., voi. 1, n. 68, p. 46.
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Scrive Lutero: «Si tratta di un sacerdozio spirituale, comune 
a tutti i cristiani [...]. Cosicché ogni cristiano è istruito e 
ammaestrato personalmente da Dio (Is 54,13). E secondo Is 
11,9: “La terra è piena della conoscenza di Dio, come le acque 
ricoprono il mare agitato”. Perciò Cristo ha potuto dire, 
secondo Gv 6,45: “Ed essi saranno tutti istruiti da Dio”, e 
tutti i dottori con il loro insegnamento devono essere sotto
messi al giudizio degli ascoltatori»1'"1.

Differenti sono le possibili definizioni di questo carisma 
dello Spirito. Tra le tante, si riporta a livello esemplificati
vo quella proposta dal docente dell’Università Gregoriana 
di Roma Zoltàn Alszeghy (t  1991), che scriveva:

Il credente, inserito in Cristo come il tralcio nella vite, par
tecipa ai pensieri di Cristo (nous, lCor 2,16), ai sentimenti di 
Cristo {annoia, iPt 4,1), e tutto ciò implica una struttura di 
persuasioni, apprezzamenti, attrazioni affettive, tendenze ope
rative, ch’egli giudica validi perché testimoniati dallo Spirito 
come esigenza e modalità della sequela di Cristo. Quando il 
credente incontra realtà o dottrine estranee, egli le paragona 
con questa interiorità, e le giudica (lCor 2,15) con un giudi
zio spontaneo, intuitivo ed analitico, portato ed accompagna
to da forti elementi affettivi, come un postulato della vita di 
fede, o come compossibile con la fede, oppure come inconci
liabile con essa. A mio parere, il senso della fede è proprio 
questa capacità di riconoscere l’esperienza intima dell’adesione 
a Cristo e di giudicare tutto, in base a questa intelligenza. In 
questa concezione ritroviamo tutti gli elementi della frase con
ciliare [LG, 12], La partecipazione intima alla vita di Cristo 
costituisce l’essenza delle «cose spirituali». Il credente «spe
rimenta» una «intelligenza» del mistero a cui partecipa. Que-

1(1(1 USM, n. 335, p. 136; per un’introduzione alla conoscenza dei maestri di fede 
più celebrati nella storia del cristianesimo, dalle origini ai nostri giorni, cfr. 13. MC- 
GlNN, l Dottori della Chiesa. Trentatré uomini e donne che hanno dato forma al cri
stianesimo, Queriniana, Brescia 2002.
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sta intelligenza è «intima», non è un ragionamento magari con 
l’aiuto di elementi estranei, ma è una intuizione essenziale, 
uno sguardo sulla realtà vissuta. In base a questa intuizione il 
credente giudica le possibili interpretazioni del mistero non
ché la convenienza o conflittualità tra il mistero vissuto e com
preso da una parte e, dall’altra, le realtà e le rispettive teorie 
che emergono dal di fuori"".

Il carisma battesimale del sensus fidelium va inteso quale 
ricerca incessante dell’esperienza della Pasqua di Cristo in 
quanto esso viene suscitalo dal fatto e dal significato della 
Pasqua stessa e viene donato dallo Spirito al fine di rendere 
possibile ai credenti, nell’unica Chiesa di Cristo, una rispo
sta adeguata a quest’ultima sia sul piano della prassi («luo
ghi» e comportamenti, nel senso illustrato precedentemen
te nel paragrafo 5.2.3), sia dei significati (consapevolezza 
dottrinale e morale, linguisticamente esprimibile e parteci
pabile). Tale risposta, peraltro, può essere proposta a tutti 
quale annuncio-testimonianza-esperienza di salvezza102.

Il sensus fidelium  tende così, per il suo stesso dinamismo 
interno, a divenire consensus Ecclesiae su quanto deve esse
re ritenuto indispensabile alla costruzione storica di un’au
tentica e piena esperienza cristiana «pro-esistente» per il 
mondo. La dimensione comunitaria è essenziale alla natu-

"M X. A lsz k g IIY, Il senso della fede e lo sviluppo dogmatico, cit., p. 144.
W1 11 ritorno al battesimo, che è di tutti i cristiani, è un passaggio obbligato e deci

sivo a livello ecumenico. «Tante volte noi confondiamo identità con identificazione, 
e allora concentriamo la nostra attenzione e il nostro sforzo in ciò che ci identifica, 
nel senso di ciò che ci distingue dagli altri. Ma noi sappiamo che ciò che ci distingue 
dagli altri, come cristiani e come chiese, non è mai il centro, il fulcro della vita cri
stiana; sono sempre realtà periferiche, perché il centro della vita cristiana è comune, 
a tutti: il battesimo, la parola di Dio, il sacramento, l’eucarestia. Se noi cerchiamo la 
nostra identità concentrando la nostra attenzione su ciò che ci distingue, la nostra 
sarà sempre un’identità debole. Se vogliamo identificarci in ciò che gii altri non 
hanno, allora la nostra identità non sarà fondata sul battesimo o sul vangelo che 
hanno anche loro, e così costruiamo un’identità periferica e marginale, colorita chis
sà con quali colori affascinanti, ma che sarà sempre una identità debole» (T. VETRALl, 
A che punto è l'ecumenismo, cit., p. 203).

341



ra stessa di un carisma; il carisma stesso indica l’ordinamen
to reciproco della persona alla comunità di persone e della 
comunità di persone alle persone credenti, reciproco ordi
namento che si esprime in una relazione di unità nella dif
ferenza, dove l ’uno non può sussistere senza l’altro, pena il 
dissolvimento di entrambi. In altre parole, il carisma ha una 
portata ecclesiogenetica, anche se tale

molteplicità di doni e carismi è stata poi lasciata piuttosto in 
ombra nel corso della storia, forse per un’esigenza d’ordine e 
di disciplina nella comunità, che portava ad affidare tutti i ser
vizi al ministero ordinato, e che tendeva, anche per il preva
lere di una filosofia e un’etica essenzialistica, che pensava più 
l’universale che il particolare, a irreggimentare tutti i carismi 
nei diversi «stati di vita» previsti dal diritto canonico1"5.

I carismi sono doni divini finalizzati per loro natura alla 
comunità di fede. A tal proposito, il Catechismo della Chie
sa Cattolica afferma: «Straordinari o semplici e umili, i cari
smi sono grazie dello Spirito Santo che, direttamente o 
indirettamente, hanno una utilità ecclesiale, ordinati come 
sono all’edificazione della Chiesa, al bene degli uomini e 
alle necessità del m ondo»104. Come ripetutamente attestato 
dagli scritti neotestamentari, uri autentica e piena esperien
za cristiana «pro-esistente» per il mondo nasce dalla Pa
squa e lega indissolubilmente i credenti alla Pasqua, dal 
momento che l’essere cristiani dipende da essa e tende a

loi G. Cf.RETJ. Per un'ecclesiologia ecumenica, EDB, Bologna 1997, p. 107.
I,M CCC, n. 799; cfr. anche i nn. 91-93; 800-801 ; 931; 2003; cfr. anche: K. R AHNPR, 

il carisma nella Chiesa, in Idkm, Nuovi Saggi, Paolinc, Roma 1973, voi. 4, pp. 507- 
529; L). GRASSO, 1 carismi nella Chiesa. Teologia e storia, Queriniana, Brescia 1982; 
H . C o n z e i .MANN, Charisma, in Grande Lessico del Nuovo Testamento, Paideia, Bre
scia 1988, voi. 15, pp. 606-616; V. SCIPPA, I carismi per la vitalità della Chiesa. Studio 
esegetico su iCor 12-14; Rom 12,6-9; E f 4,11-1 >; IPl 4,10-1 /, in Asprenas 38 [ 1991] 
pp. 5-25; S. Di ANICI! /  S. N o c e t i , Trattato sulla Chiesa, Queriniana, Brescia 2002, 
pp. 291-296: «La Chiesa carismatica»).
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essa in un dinamismo pneumatologico di trasformazione 
continua nel tempo della storia e nel tempo deU’eternita10’. 
Il sensus fidelium agisce sulla base della somiglianza-, esso 
ricerca «luoghi esistenziali» che presentino una somiglian
za strutturale con l’evento della morte-glorificazione del 
Cristo, culmine dell’intera Rivelazione divina106, non ad essi 
estrinseca o giustapposta per arbitrio, ma situata piuttosto 
al livello del loro stesso esserci e offrirsi. Una volta perce
pita la somiglianza strutturale tra l’evento della Pasqua e il 
m odo di esserci e di offrirsi di questi «luoghi esistenziali» 
che costituiscono la sorgente della vita della comunità dan
dole la sua forma storica, il sensus fidelium divenuto con- 
sensus Ecclesiaem tende ad adeguarsi a quanto ha trovato, 
ossia ad esplicitarlo consapevolmente sia sotto l’aspetto co
noscitivo che morale (nella logica paolina del legame tra in
dicativo e imperativo della fede), e a proporlo di conse
guenza a tutti, in gesti e parole, come parte integrante e 
necessaria dell’esperienza e dell’attesa della salvezza del- 
l ’Unitrino108. Si può pertanto affermare che il sensus fide
lium è infallibile /  indefettibile in quanto consensus Eccle- 
siae, ossia in quanto processo continuo e mai interrotto di 
ricerca per via di somiglianza, di adeguamento consapevol
mente esplicitato, di proposta integrale dell’esperienza della

"h «La missione di Cristo e dello Spirito Santo si compie nella Chiesa, Corpo di 
Cristo e tempio dello Spirito Santo. Questa missione congiunta associa ormai i segua
ci di Cristo alla sua comunione con il Padre nello Spirito Santo: lo Spirito prepara gli 
uomini, li previene con la sua grazia per attirarli a Cristo. Manifesta loro il Signore 
risorto, ricorda loro la sua parola, apre il loro spirito aU’intelligenza della sua Morte 
e Resurrezione. Rende loro presente il Mistero di Cristo, soprattutto nell’Eucarestia, 
al line di riconciliarli e di metterli in comunione con Dio perché portino “molto frut
to” (Gv 15,5.8.16)» (CCC, n. 737; si vedano anche i nn. 1093-1109).

H11' Ibidem, n. 65.
Cfr. D. Vii ALI, Sensus fidelium. Una funzione ecclesiale di intelligenza della 

fede, cit., pp. 273-317.
Il“ «In questo modo la missione della Chiesa non si aggiunge e quella di Cristo e 

dello Spirito Santo, ma ne è il sacramento: con tutto il suo essere e in tutte le sue 
membra essa è inviata ad annunziare e testimoniare, attualizzare e dillondere il miste
ro della comunione della Santa Trinità» (CCC, n. 738a; clr. anche i nn. 739-747).
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Pasqua nella storia sotto la duplice modalità del «già e non 
ancora», attraverso gesti e parole rivolti al mondo in un 
costante dinamismo di «pro-esistenza». In altre parole, il 
sensus fidelium-consensus Ecclesiae così inteso può rendere 
ragione di quella infallibilità /  indefettibilità che entrambe 
le tradizioni, quella cattolica e quella nata dalla Riforma, 
riconoscono essere una proprietà imprescindibile della 
comunità credente. Esso permette anche di situare e com
prendere il servizio dell’autorità e la funzione del dogma 
nella Chiesa cattolica109.

2) Il servizio pastorale e la consonanza al mistero pasquale

Il «luogo esistenziale» dove la Pasqua si rende presente 
come realtà, evento e storia di salvezza è la liturgia110; lo 
stesso “sensus fidelium” è un carisma legato alla liturgia 
battesimale-eucaristica e si presenta come un suo dono pre
cipuo111. L’apertura essenziale al divenire consensus Eccle
siae inscritta nel suo continuo e mai interrotto processo di

ll)l' Cfr. ibidem, n. 889. Il teologo e vescovo Marcello Semeraro scrive a tale pro
posito: «Il Popolo di Dio ha ricevuto T unzione dello Spirito, il quale suscita e sostie
ne nei fedeli il “senso della fede”. Si tratta di una attiva facoltà soprannaturale 
mediante la quale la totalità dei fedeli riconosce nella fede la Rivelazione trasmessa, 
discernendo il vero e il falso in questioni di fede, vi aderisce indefettibilmente e pene
tra in essa con retto giudizio applicandola al tempo stesso nella vita. Questo senso 
della fede opera interiormente in tutti i membri del Popolo di Dio, tanto nei vesco
vi quanto negli altri fedeli, portandoli insieme verso l ’universale consenso della fede 
da credere e da applicare nella vita. Questa permanenza nella verità di tutta la Chiesa 
è collegata ad uno specifico organo di annuncio, di insegnamento e di interpretazio
ne della Parola di Dio che è il magistero di coloro che ne hanno ricevuto da Cristo 
uno specifico mandato» (M. SEMERARO, Infallibilità, cit., p. 526).

11(1 «In questa comunicazione sacramentale del Mistero di Cristo, lo Spirito Santo 
agisce allo stesso modo che negli altri tempi dell’Economia della salvezza: egli prepara 
la Chiesa ad incontrare il suo Signore; ricorda e manifesta Cristo alla fede dell’assem
blea; rende presente e attualizza il Mistero di Cristo per mezzo della sua potenza tra
sformatrice; infine, Io Spirito di comunione unisce la Chiesa alla vita e alla missione di 
Cristo» (CCC, n. 1092). Cfr. A.M. Tri ACCA, Catechismo della Chiesa Cattolica e Liturgia, 
in Aa . Vv., Liturgia. 1 Dizionari, cit., pp. 339-361; A. Cj KRI-iard s, Liturgia, in P. E ichkr 
(Ed.), / concetti fondamentali della teologia, cit., voi. 2, pp. 644-661.

111 Or. CCC, n. 1091.
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ricerca p er  via d i som iglianza, di adeguam en to  consapevol
m ente esplicitato, di proposta  integrale dell’esperienza della 
Pasqua nella storia sotto la duplice modalità del «già e non 
ancora», attraverso gesti e parole rivolti al mondo in un 
costante dinamismo di «pro-esistenza», implica la conso
nanza di quanto trovato con la realtà battesimale-eucari- 
stica celebrata e vissuta nella liturgia112. L’accertamento, la 
proclamazione e l’insegnamento di questa consonanza tra 
il mistero pasquale del Signore e quello che il sen su s fide-  
lium -consensus E cclesiae  trovano nel loro ininterrotto cam
mino di ricerca costituiscono il servizio (d iak o n ia) specifi
co di coloro che presiedono la celebrazione, i pastori113 *. Il 
depositum  f i d e im  loro affidato nella linea della successione 
apostolica115 è, infatti, la parola evangelica celebrata liturgi
cam ente  nella e dalla comunità storicamente situata nello 
spazio-tempo culturale.

L’insistenza sul contesto celebrativo  liturgico  quale 
ambiente proprio della comunicazione della parola evange
lica e scritturistica in quanto Parola di Dio, è intimamente 
legato alla ricomprensione (cristologica e trinitaria) «perso- 
nalistico-relazionale» del fatto della Rivelazione operata dal 
Concilio Vaticano II116.

112 Cfr. USM, n. 244, p. 108; n. 308, p. 125; n. 312, p. 126.
113 Cfr. S. PlÉ-NlNOT, Ecclesiologia, cit., pp. 390-453: «Il ministero episcopale 

della comunione ecclesiale»; pp. 454-584: «Il ministero petrino e la revisione del suo 
esercizio (Ut unum sint 95)».

1,4 C f r .  J .  W lC K S , Deposito della fede, i n  R . F IS IC H E L L A  ( E d . ) ,  Dizionario di 
'Teologia Fondamentale, cit., pp. 297-310.

iì3 Cfr. CCC, nn. 77-79.
il(1 A tal riguardo, non si può non tener conto anche a livello ecumenico di quan

to Gilles llouthier, noto studioso dell’assise conciliare, ravvisa nella rinnovata atten
zione rivolta aH’ermeneutica dei testi del Vaticano li, da lui definita non a caso come 
promettente e rischiosa nello stesso tempo: «E  promettente perché, nel momento in 
cui l’esperienza del Concilio si allontana sempre più da noi, essa ha ciò che il Concilio 
ci ha lasciato, principalmente Ì suoi testi. Questo ritorno è rischioso se serve come 
pretesto pei1 ridurre i testi del Concilio ad una massa di enunciati particolari, auto
nomi rispetto al loro contesto letterario, indipendenti dal loro atto di enunciazione, 
staccati dal loro mondo di riferimento, troncati dalla tradizione che li porta, indipen
denti dal loro stile, enunciati particolari che potrebbero essere messi in contraddi-
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Scrive, infatti, Karl Rahner:

La Rivelazione è quell’evento di salvezza nel quale Dio par
tecipa se stesso alla persona spirituale e libera, e in modo tale 
che il soggetto immediato di questa partecipazione è la comu
nità che appunto da quell’atto viene fondata, e in quanto que
sta autopartecipazione di Dio ha raggiunto il suo stadio esca
tologico, definitivo117.

La liturgia è appunto il «luogo paradigm atico» dell’au- 
tocomunicazione deH’Unitrino che vuole associare l’uma
nità e l ’intera creazione alla traditio-redditio della vita pa
squale del Risorto. In altre parole, l’esperienza liturgica è 
esperienza del Cristo che associa a sé, nello Spirito, la sua 
Chiesa nella sua totalità sostanziale (che comprende la 
comunità dei santi nella gloria e la comunità pellegrinante 
nella storia verso la patria eterna), per la traditio-redditio 
della vita crocifissa e risorta ricevuta dal Padre, che costi
tuisce il culto autentico «nello Spirito e nella verità»11*.

zione gli uni con gli altri, in questo lavoro di interpretazione, non si è al riparo da 
certe manipolazioni; soprattutto la nostra lettura dei testi del Vaticano II, mette in 
opera un metodo d’analisi dei testi, sviluppato specialmente nel quadro della neo- 
scolastica, cioè in un quadro intellettuale che è in fondo estraneo ai testi conciliari 
che si olirono alla nostra interpretazione. Col rischio evidente di pervertirne il senso; 
non si può interpretare un insegnamento che non è formulato in termini giuridici o 
nel quadro delle categorie scolastiche, applicandogli un metodo di analisi che non è 
omogeneo al suo oggetto» (G. ROUTHIER, il  Vaticano II come stile, in luì Scuola 
Cattolica 136 [2008], p. 32; ctr. l’intero intervento alle pp. 5-32).

117 K. Rahner, Dogma, in IDEM (Ed.), Sacramentum mundi. Enciclopedia teolo
gica, Morcelliana, Brescia 1975, voi. 3, coll. 294-302; sulla lunghezza d ’onda del pen
siero rahneriano si pone il teologo J.Y. Lacoste, Connaissance de Dieu, in A/\. Vv., 
Dictionnaire crilique de théologie, cit., pp. 306-308.

"* Cfr. CCC, n. 796; ]. CASTELLANO C ervera, Liturgia, in R. FISICHELLA (El).), 
Dizionario di Teologia Fondamentale, cit., pp. 583-584; S. Marsili - D. Sartore, 
Liturgia, in Aa. Vv., Liturgia. 1 Dizionari, cit., pp. 1037-1054. Per parte sua, il Grup
po di Dombes afferma: «In base al principio tradizionale lex orandi, lex credendi (la 
regola della preghiera è regola per la fede) riconosciamo che le liturgie, le quali inter
pretano, in una dimensione orante, la Scrittura, tanno parte dell’identità delle Chiese, 
di cui significano e realizzano la comunione. Le grandi liturgie, battesimali, eucari
stiche e altre, sono documenti che tanno autorità nell’espressione della lede» (USM, 
n. 325, p. 132).
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Nella celebrazione liturgica, il Vangelo si mostra per 
quello che è: parola viva di un Vivente"9, che proprio in 
quanto tale può essere accolta, custodita, compresa, vissu
ta, annunciata120; parola viva di un Vivente, densa della sua 
storia in quanto memoria, compagnia e profezia, storia libe
ramente e indissolubilmente legata alla comunità credente, 
all’umanità e all’intero cosmo121.

Scrive a questo proposito il teologo cattolico Armando 
Cuva:

Affrontando poi nel suo insieme la questione dei rapporti 
tra cristologia e liturgia in vista di un loro maggiore approfon-

"" «La liturgia attualizza tutto. Quella che risuona nell’assemblea è parola attua
le, che Dio dice oggi. È un appello, una divina provocazione. Nessuno può mettersi 
davanti al vangelo in attitudine di spettatore. Poiché risuona oggi, il terreno in cui 
cade è la situazione storica degli uditori L..1. Così intorno alla Parola si forma una 
comunità impegnata, capace di quella maturità per cui “ciò che accade” non è subi
to, ma vagliato alla luce della Parola. Promuovendo questa coscienza critica, volta 
anzitutto verso se stessi, si aiuta l’uomo a superare il fatalismo, a farsi carico dei pro
blemi della chiesa e del mondo e a dare umilmente il suo apporto, forte di quel sup
plemento d ’anima che solo il vangelo può dare. Sarà un vangelo non “addomestica
to”, che conserva l’originale carica rinnovatrice, e si fa “lievito” all’interno di tutte le 
situazioni umane. Una Parola che dialoga con gli avvenimenti e provoca i fatti, h, così 
la storia sacra continua» (M. MAGRASS1 [D. SARTORI'!. Promozione umana e liturgia, 
in Aa. Vv„ Liturgia. I Dizionari, cit. p. 1567; si veda l’intera voce alle pp. 1562-1570).

Cfr. CCC, n. 94; si vedano anche i nn. 66; 2058; 2518; 2651.
121 «La liturgia è “sacramentaledunque si situa sulla linea deH’incamazione e non 

vuole per attori uomini disincarnati. Come Cristo è disceso dai cielo “per noi uomini e 
per la nostra salvezza”, così il gesto sacramentale è azione di Dio ma e per l'uomo. Lo 
vuole salvare nella sua situazione concreta. E quest’uomo, dopo averlo afferrato, lo 
mette con le spalle al muro: il segno liturgico ha un’essenziale dimensione “impegna
tiva” Liturgia e missione sono inseparabili. C ’è un movimento dialettico che va 
dalia vita ai sacramenti e dai sacramenti alla vita; dall’incontro con Dio a quello con i 
fratelli. L’atto liturgico è un gesto in cui la vita confluisce: quindi è indubbiamente un 
punto di arrivo. Ma questo non basta. Esso è soprattutto un punto di partenza: offre 
luce e forza per dare senso nuovo al vivere di ogni giorno. Dal sacramento si esce invia
ti agli uomini | ...1. Si va ai fratelli con la carica che viene dall’aver sperimentato l’amo
re del Cristo che si dona. L’esigenza rimane segnata da quel dono. Si è spinti a ricalca
re le sue orme, ad assumere uno stile di servizio, a riversare sugli altri quell’amore 
oblativo: un amore che, appunto perché pensa solo a donare, va là dove c'è più mise
ria. Ogni sacramento è un gesto liberatore di Cristo e privilegia gli emarginati. Mi libe
ra perché io divenga a mia volta liberatore. Chi ha latto questa esperienza non potrà 
rimanere neutrale davanti alle forme di oppressione e di ingiustizia che incontrerà. 
Ricolmato di doni dal Signore, non potrà rifiutarsi al dono di sé e delle sue cose» (M. 
M a g RASSI [13. SARTORE], Promozione umana e liturgia, cit., pp. 1564. 1568).
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dimento [...] si ritiene innanzitutto necessario considerare la 
liturgia come la ripresentazione-riattualizzazione delle azioni 
storiche salvifiche di Cristo [...]. Ciò porta a considerare il 
mistero di Cristo e la liturgia nella loro globalità, evitando la 
frammentarietà derivante da una eccessiva sottolineatura degli 
aspetti particolari del mistero e delle relative devozioni. E 
anche messa in risalto l’umanità del Cristo, sempre presente 
e attiva nella chiesa e nella liturgia, pur non dissociandola dal
la sua divinità [...]. Gesù Cristo ci interroga sulla sua identi
tà: Chi sono io? La liturgia, perenne riattualizzazione del mi
stero di Cristo, ci permette di dare una sicura risposta: Tu sei 
il Figlio di Dio, l’Unto del Padre (Cristo), inviato a salvare 
l’umanità (Gesù) nella virtù dello Spirito santo [...]. Quanto 
più viva e vitale è l’esperienza liturgica del Cristo, tanto più 
se ne approfondisce la conoscenza. E ciò non può non inci
dere sempre più profondamente nella vita della chiesa e dei 
singoli fedeli suscitando in loro i più svariati atteggiamenti esi
stenziali nei riguardi di Cristo [...]. La vita della Chiesa e del 
singolo riceve così orientamenti ben determinati e vari, so
prattutto un sempre più cosciente e vitale inserimento nel 
mistero di Cristo e una sempre più decisiva volontà di annun
zio e attuazione del mistero pasquale di Cristo, affinché Dio, 
per mezzo di Cristo mediatore, sia finalmente tutto in tutti 
(cfr. lCor 15,28))22.

La Dichiarazione di Seattle ha più volte utilizzato il para
digma della consonanza in relazione all’ermeneutica delle 
Scritture e alla vocazione singolare della Madre del Si
gnore; qui tale paradigma non si limita esclusivamente o 
principalmente al suo aspetto esegetico ed ermeneutico, ma 
manifesta la sua appartenenza ad un ordine più profondo, 
quello appunto dell’esercizio del sensus fidelium-consensus 
Ecclesiae originato, sostenuto e guidato dalVevento liturgi- 122

122 A. Cl.'VA, Gesù Cristo, in Aa . Vv„ Liturgia. I Dizionari, cit., pp. 894. 895; cfr. 
l’intera voce alle pp. 877-896.
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co della Pasqua. La sottolineatura dell’esperienza liturgica 
pasquale sembra recuperare una dimensione molto sottoli
neata nella Chiesa indivisa del primo millennio. Il patrolo- 
go Angelo Maria Gila a questo riguardo osserva:

Il meraviglioso e insperato evento della salvezza in Cristo, 
l’umanizzazione di Dio e la divinizzazione dell’uomo sono vis
suti dalle giovani comunità cristiane in modo cosciente, inten
so ed eucaristico. Ne è prova il clima escatologico del «già» e 
«non ancora» che caratterizza i primi cristiani. [...] L’anti
chissima e misteriosa formula liturgica aramaica «Maranatha», 
che si ritrova spesso sulle labbra e nel cuore dei primi cristiani, 
è carica di questa tensione escatologica: «Evoca la presenza del 
Risorto in mezzo ai suoi, supplica perché questa presenza si rin
novi al momento della celebrazione, affretta col desiderio e la 
preghiera il suo ritorno definitivo nella gloria»123.

A questo proposito, non va dimenticato che lo stesso 
dialogo ecumenico tra la Comunione Anglicana e la Chiesa 
Ortodossa ha recuperato la liturgia come ambiente vitale e 
criterio ermeneutico per l’autocomprensione della comuni
tà credente e per il discorso mariano e mariologico. Il Rap
porto di Dublino anglicano-ortodosso del 1984124 afferma:

Fede e celebrazione sono inseparabili. I dogmi non sono 
idee astratte che esistono in se stesse e per se stesse, bensì veri
tà e realtà rivelate e salvifiche il cui scopo è di portare il gene
re umano alla comunione con Dio. Mediante la vita liturgica 
della Chiesa, il creato diventa partecipe di questa realtà salvi
fica. In tal modo nella liturgia la Chiesa diventa ciò che essa 
è realmente: corpo, comunità, comunione in Cristo. Essa pre- 12

12i A.M. GlLA, Mariologia patristica, cit., p. 24; la citazione nel testo è tratta da 
M . MAGRASSI, Maranatha. Il dima escatologico della celebrazione primitiva, in Rivista 
Liturgica 53 (1966), p. 392.

121 Cfr. C o m m is s io n e  M is t a  A n g l i c a n o -O r t o d o s s a , Rapporto di Dublino 1984, 
in Encbiridion Oecumenicum, cit., voi. 1 , nn. 435-558, pp. 2Ì5-257.
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serva la vera fede ed è preservata nella vera fede mediante 
l’azione e l’opera dello Spirito Santo [...] La liturgia e l’intera 
celebrazione cristiana sono radicate nella storia della salvez
za. La storia della salvezza, assieme a tutti i suoi grandi even
ti sia nell’antica che nella nuova alleanza, viene confessata, 
celebrata e appropriata attraverso l’anno liturgico. Il centro di 
questo anno, nonché della storia stessa della salvezza, è la per
sona e l’opera redentrice di Gesù Cristo presente nella poten
za dello Spirito Santo125.

Nello stesso tempo, la sottolineatura dell’esperienza li
turgica pasquale viene considerata da alcuni commentato- 
ri come uno dei cardini deH’ermeneutica conciliare, visto il 
m odo con cui il Vaticano II parla della liturgia quale luogo 
centrale dell’esperienza cristiana. Non casuale appare, da 
questo punto di vista, il fatto che la costituzione Sacrosan- 
ctum concilium sia stato il primo documento ad essere ap
provato dall’assise conciliare. Più che essere una contin
genza storica, tale fatto affonda le sue radici nella lunga 
maturazione ecclesiale operata dal movimento liturgico, 
grazie alla quale si era andata riscoprendo sempre più la 
centralità della liturgia nella vita e nella missione della 
Chiesa. Scrive a tal proposito Patrick Prétot:

Si può notare che il titolo della costituzione -  Sacrosanctum 
concilium -  è di natura «generica». Non corrisponde al conte
nuto del testo, contrariamente a quello che avverrà per gli altri 
documenti. Sembra piuttosto puntare all’idea che la costituzio
ne sulla liturgia sarà in qualche modo il portico d’entrata di 
tutta l’opera conciliare, una «ouverture» liturgica, dando al ter
mine «ouverture» il senso che ha ricevuto nella tradizione delle 
grandi opere musicali [...]. L’ermeneutica del corpus conciliare

ìbidem, nn. 497. .501, pp. 241-242. 243; cfr. tutta la Sezione III, «Liturgia e tra
dizione», nn. 491-531, pp. 240-250; per il discorso mariano e m a rio lo g ic o , il riferi
mento è al n. 506, p. 244; e ai nn. 510-522, pp. 245-247.
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non deve dimenticare questo posto singolare: si può e si deve 
interpretare l’insieme dell’opera conciliare considerando la 
liturgia come fonte e culmine della vita della Chiesa [...]. 
Sembra possibile affermare che la costituzione sulla liturgia è 
insieme «pastorale» e «dogmatica». Questa osservazione fattua
le comporta senza dubbio delle conseguenze sulla maniera di 
comprendere le quattro grandi costituzioni [...]. Malgrado 
quanto detto, a guardare da vicino, sembra che il posto di Sacro- 
sanctum concilium all’interno di un’ermeneutica del Vaticano II 
resta spesso assai marginale. Qui non è questione di lasciarsi 
andare ad una rivendicazione corporativa [...]. Ma si tratta, 
piuttosto, di rilevare un sintomo che traduce la difficoltà di con
siderare la costituzione sulla liturgia al di fuori del quadro spe
cifico costituito dalle questioni liturgiche. Scorrendo la bi
bliografia, si è colpiti dalla «marginalizzazione» di questo 
documento nei lavori sul Vaticano II [...]. La costituzione sulla 
liturgia non è dunque molto presente nella riflessione sul Va
ticano II. E quando intervenisse, è spesso abbandonata allo sta
tuto di un oggetto particolare che intrattiene solo un rapporto 
regionale con la comprensione d’insieme dell’opera conciliare. 
Questa constatazione interroga il liturgista: perché la liturgia 
continua ad apparire così poco come un «luogo teologico» che 
interroga e vivifica l’atto teologico? [...] La liturgia non è sola
mente affare di culto: dal momento che essa è la vita di Dio 
comunicata dallo Spirito alla Chiesa, essa partecipa pienamen
te alla missione della Chiesa nel mondo attuale’2'-.

Sulla scia di tali indicazioni, si può, quindi, ribadire che 
è la Pasqua, in quanto evento accaduto, comunicato e atte-

P. PRKTOT, L a  co n stitu tio n  su r  la  litu rg ie : m ie  h erm cn cu tiq u e  d e  la  trad itio n  
l i lu rg iq u e , in Ph . BORDEYNE /  L. VlLl.EMlN (U.DD.), V atican lì  e t la  tb é o lo g ic , cit., pp 
18. 20. 31.22. 33; cfr. l’intero studio alle pp. 17-34. Non si dimentichi che lo stesso 
Rene Laurentin aveva già notato che, tra i sette schemi approntati per la discussio
ne, «si fece passare in primo luogo la liturgia, non come questione anodina, ma come 
confluenza vivente di problemi di volta in volta teologici, pratici e pastorali: la litur
gia, infatti, è l’incontro stesso dell’uomo con Dio per mezzo dei riti di cui i pili essen
ziali sono i sacramenti» (R. LaiìRENTTN, L e n je u  d u  C on cile . Bilan de la première ses- 
sion, Seuil, Paris 1963, p. 23).
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so che dà voce alle Scritture in quanto Parola divina del- 
TUnitrino che qui e oggi interpella i singoli e le comunità, 
affinché siano dono «pro-esistente» al mondo e al cosmo. 
Ciò vuol dire che il significato delle Scritture (aspetto ese- 
getico-ermeneutico)127 dipende necessariamente dalla pos
sibilità di accedere al fatto della Pasqua che dà loro consi
stenza, in quanto consente loro di essere parola di un 
Vivente nell’oggi della storia. E  il fatto da cui il sen sus fide-  
lium  sgorga e a cui ritorna in quanto consensus Ecclesiae  
ordinato non solo all’edificazione della comunità di fede in 
sé (dimensione a d  in tra), ma anche e soprattutto alla edifi
cazione di quest’ultima in quanto «serva» sulla scia del 
Cristo, Servo umiliato e glorificato, chiave di volta della vo
cazione della storia e del cosmo (dimensione a d  extra).

La d iakon ia  dei pastori consiste, allora, nel custodire la 
possibilità di accesso al fatto pasquale nella sua pienezza e 
nella sua verità128 attraverso la celebrazione liturgica129, sub  
sign is et in m ysteriom . Custodire tale possibilità di accesso

’27 Cfr. J. E ba c h , Bibbia /  interpretazione della Bibbia, in P. ElCUEK (Ed.), I con
cetti fonda mentali della teologia, cit., voi. E pp. 186-203; K. MOLLER, Esegesi/ Scienza 
biblica, ibidem, voi. 2, pp. 90-108.

Ì2H Cfr. CCC, n. 890.
12,) Si possono qui intrecciare i legami che intercorrono tra quanto Sacrosanctum 

concilium afferma a proposito della partecipazione attiva dei cristiani alla liturgia (nn. 
14,26-27. ecc.) e l’esercizio del sacerdozio comune dei fedeli e le sue articolazioni con 
il sacerdozio ministeriale così come elaborate in LG 10-11: cfr. P. PRÉTOT, La consti- 
tution sur la liturgie: une berméncutìque de la tradition liturgique, cit., p. 18; M. ROOT, 
Sacerdoce. B. Sacerdoce universel, in Aa. Vv., Dictionnaire critique de théologie, cit., pp. 
1247-1249; IL L l g r a n d , Sacerdoce. C. Sacerdoce ministeriel, ibidem, pp. 1249-1251.

,n’ Cfr. CCC, n. 1074. Si veda l'articolazione dell’autorità delle istanze istituzio
nali (testi, comunità, persone) proposta da IJSM. nn. 342-346, pp. 138-140, ricordan
do che nella prospettiva assunta dal Gruppo di Dombes «nella vita delle Chiese e dei 
cristiani interagiscono continuamente tre modalità dcH’esercizio dell’autorità: -  l'au
torità suprema di Dio, il cui luogo di esercizio è la coscienza individuale, nella sua 
decisione intima c ultima [cfr. ibidem, nn. 337-339, pp. 137-138 ]; -  l'autorità che pro
cede dalla Scrittura, ricevuta come Rivelazione e interpretata dalla Tradizione; -  infi
ne, l'autorità delle istituzioni, che vogliono essere un servizio e una regolazione della 
fede e della vita cristiana: il magistero ecclesiale (cattolicesimo) o l’autorità sinodale 
(protestantesimo) [... I Oggi, le istanze istituzionali differiscono nelle Chiese e opera
no in vari regimi, in particolare il regime episcopale e il regime presbiterale-sinoda- 
le. Ma tutte le Chiese attribuiscono un ruolo determinante o ai vescovi o ai sacerdo-

352



al fatto pasquale in quanto evento escatologico è il fonda
mento stesso dell’esistenza del servizio magisteriale e il fine 
cui tendono le sue diversificate manifestazioni concrete 
(che, ovviamente, possono portare con sé differenti accen
tuazioni e sottolineature a seconda della diversità dei con
testi storici e culturali). I teologi cattolici Franco Ardusso 
e Gianni Colombo scrivono:

Oltre al classico argomento della successione apostolica, la 
plausibilità dell’esistenza del magistero ecclesiale può giovar
si anche di altre considerazioni, non strettamente probative, 
riconducibili ad argomenti di convenienza. Così, ad esempio, 
K. Rahner cerca di mostrare la plausibilità del magistero a par
tire dalla natura escatologica della Chiesa. Il definitivo evento 
salvifico cristologico, afferma in sostanza Rahner, può rima
nere visibilmente presente ed escatologicamente vittorioso 
nella storia umana solo se la parola, che lo rende presente in 
essa, non si corrompe. In questa prospettiva diventa compren
sibile l’esistenza del magistero quale garanzia visibile del fatto 
che la Parola salvifica di Cristo possa risuonare in modo fede
le nella storia umana. Il magistero, com’è ovvio, non diventa 
il sostituto dello Spirito Santo, bensì la modalità concreta, che 
potremmo chiamare «sacramentale», con cui l’azione dello 
Spirito mantiene la Chiesa nella continuità con la tradizione 
apostolica. Tracce di questo modo di argomentare si trovano 
al n. 14 della istruzione sulla vocazione ecclesiale del teologo 
(Donum veritatis), emanata nel 1990 dalla Congregazione per 
la dottrina della fede1’1.

Da questo punto di vista, allora, il magistero si presenta 
come una esigenza intrinseca ed essenziale al dinamismo del

ti o pastori, ai dottori, ai concili o sinodi [...1. Ricordiamo concordemente che que
ste istanze devono iscriversi nella triplice articolazione dei principi comunitario, col
legiale e personale [... I. Riteniamo che questa trilogia appartenga alla struttura della 
Chiesa» (ib id e m , n. 14, p . 19; n. 343, p. 139).

1,1 F. Ardusso /  G. Colombo, M a g iste ro , cit., p. 868.
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sensus fidelium -consensus Ecclesiae, e non come qualcosa di 
contrapposto ad esso (o al di sopra di esso)152: infatti, senza 
accessibilità al fatto pasquale nel qui ed ora del tempo e dello 
spazio, tale dinamismo non potrebbe semplicemente esiste
re'i5. Magistero, sensus fidelium -consensus Ecclesiae formano, 
invece, un’unità relazionale differenziata dove l’uno non solo 
non può sussistere senza l’altro, ma dove l’uno è necessaria
mente a servizio dell’altro in una continua reciprocità: come 
già faceva notare Yves Congar, questo manifesta la natura co- 
munionale del popolo di Dio in quanto tale, una natura non 
esprimibile in termini esclusivamente giuridici1’4. Inoltre, 
l’unità relazionale differenziata di magistero, sensus fidelium -

Or. USM. n. 383, p. 15 5.
1,1 O fr. S.M. Pkrhf.u  a , E c c o  tua Madre, cit., p p . 64-66. È su  q u e s ta  b a se  ch e  la 

d ic h ia ra z io n e  Mystcrium ecclesiae a ffe rm a : « P e r  q u a n to , d u n q u e , il s a c ro  m a g iste ro  
si avvalga  d e lla  c o n te m p la z io n e , d e lla  c o n d o tta  c  d e lla  r ic e rca  d e i led e li, il s u o  ufli- 
c io  n on  si r id u c e , p e rò , a ra t ific a re  il c o n se n so  d a  lo ro  g ià  e sp re s so ; an zi, n e ll’ in te r
p re ta z io n e  e  n ella sp ie g a z io n e  d e lla  p a ro la  d i D io  sc r itta  o  tra sm e ssa , e s so  p u ò  p re 
venire ed  e s ig e re  ta le  c o n s e n s o »  (CONGREGAZIONE p e r  LA D o t t r in a  DILLA P e p e . 
Mystenum ecclesiae, in Enchiridion Vaticanum, cit., voi. 4 , n. 2569, p p . 1666-1667).

m Se la diakonia del magistero consiste nel rendere accessibile qui ed ora il fatto 
pasquale, la diakonia del sensus fideliutn — consensus Ecclesiae consiste in una reci
procità che si fa recezione e promozione di quanto reso accessibile dal magistero dei 
pastori. Lo stesso Yves Congar scrive: «Per recezione si intende il processo attraver
so cui un corpo ecclesiale fa sua in verità una determinazione che non viene da se 
stesso, riconoscendone, nella modalità in cui viene promulgata, una regola che va 
bene per la sua vita. Nella recezione entra in gioco ben altro di ciò che gli scolastici 
intendono per obbedienza !... I. La recezione comporta un apporto di consenso, even
tualmente di giudizio, in cui si esprime la vita del corpo che esercita delle ricariche 
spirituali originali [...]. La recezione non è  costitutiva della qualità giuridica di una 
decisione. Essa si basa non sull’aspetto formale dell’atto, ma sul contenuto. Non è la 
recezione che conferisce la validità, essa semplicemente constata, riconosce e attcsta 
che ciò risponde al bene della Chiesa; poiché essa riguarda una decisione (dogma, 
canoni, regole etiche) che deve assicurare il bene della Chiesa 1...|. Di contro, come 
ha latto notare P.l I. Bacht. la non-recezione non equivale a dire che la decisione presa 
sia per questo falsa: significa solo che questa decisione non risveglia nessuna forza di 
vita e quindi non contribuisce all’edificazione» (Y. CONGAR, La «reception» cornine 
realità eccléstologique, in IDEM, Eglise et papautà. Rcgards hisloriques. Ceri, Paris 
1994, pp. 230. 254). Il pensiero di Congar è fatto proprio anche dal Gruppo di 
Dombes, che afferma: «Era i modi concreti in cui si esercita l’autorità del popolo cri
stiano globalmente considerato c ’è  la recezione. La recezione è un fenomeno com
plesso, che si inscrive nel tempo e può andare incontro a varie vicissitudini, median
te il quale il popolo cristiano recepisce e fa proprio un determinato insegnamento 
ricevuto dalle autorità della Chiesa. La recezione non può essere decretata per via 
giuridica; essa avviene o non avviene; si constata solo a posteriori. Fare proprio l’in-
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consensus Ecclesiae richiama un ulteriore aspetto dell’incon
tro tra l’Unitrino che si autocomunica e l’umanità che ri
sponde nell’obbedienza della fede: davanti all’evento della 
Rivelazione, storicamente situato, una ricerca di «significati 
puri» privi di connessione sostanziale a eventi fattuali iscri
v ig li all’interno di una tradizione da custodire e trasmette
re è, infatti, «vuota». E  questo il limite di alcune letture teo
logiche che vedono nei linguaggi teologici stessi l’espressione 
di un senso e di un significato confinato nell’ambito della 
coscienza (sia essa individuale o sociale), che li produce per 
sue esigenze di funzionamento interno, senza connessione 
con la storia e il suo carattere di alterità rispetto alla coscien
za stessa in quanto «dato» non da essa voluto e prodotto. Per 
quanto si dica e si faccia, la storia non può essere idealistica
mente dissolta neU’interiorità della coscienza che pensa, 
ripiegata sul suo dinamismo, e valutata come un prodotto di 
questa interiorità: nessuno ha prodotto il mondo in cui vive 
e la società in cui è inserito, ossia la storia in quanto spazio 
e tempo delimitati. Piuttosto, il mondo in cui si vive e la so
cietà in cui si è inseriti precedono la nostra stessa esistenza: 
essi ci accolgono alla nascita, ci si offrono nell’educazione e 
nel linguaggio e si modificano con il nostro apporto (sia nella 
sua dimensione cosciente che in quella dell’inconscio).

Allo stesso modo, si deve riconoscere che la ricerca e l’at
testazione di «fatti puri» privi di significato è «cieca». E  que
sto il limite di quella che, nella storia della teologia, viene 
chiamata «teologia liberale»: essa è alla ricerca del «fatto

segnamento ricevuto non è solo ascoltarlo, ma viverlo, integrarlo nella carne e nel san
gue della vita della Chiesa. La recezione c ben più della semplice obbedienza, del
l ’ignoranza o del rifiuto: essa contribuisce a “dare senso” a una decisione, a volte ben 
al di là dell’intenzione di coloro che l’hanno presa. La recezione attesta che l’autori
tà era ellettivamente un servizio reso ai destinatari, un arto ordinato alla salvezza. La 
sua totale assenza significa che il testo non ha prodotto alcun frutto nella Chiesa. 
Perciò, nel primo caso, si può parlare dell’autorità della recezione di un testo, che 
non si sostituisce allatto all’autorità dell’istanza che lo ha emanato, ma si compone 
con essa» (USM, n. 336, pp, 136-137).
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puro», libero e scevro da qualsiasi dimensione di significato 
ulteriore rispetto alla sua «purezza», in quanto questo signi
ficato ulteriore altro non sarebbe che una sovrapposizione 
indebita alla «purezza» del fatto stesso1” . Non sembra fuori 
luogo rilevare una componente filosofica e gnoseologica di 
matrice neo-platonica in questo tipo di approccio teologico: 
come nel neo-platonismo, il fulcro del ragionamento è basa
to sulla storia intesa come «corruzione» del perfetto (è il 
dinamismo proprio del processo emanativo, che non a caso 
la mediazione culturale operata dai primi pensatori cristiani 
assume come «paradigm a» possibile [non unico] per dire il 
peccato e la sua origine), così il presupposto di una ricerca 
«libera» da qualunque istituzione o disciplina suppone 
egualmente che la storia sia «corruzione» di ciò che è posto 
all’inizio di un percorso come suo inizio. Recuperare il va
lore della storia (e, quindi, dell’uomo come essere storico, 
situato nello spazio e nel tempo) sembra così essere una di
mensione, un’esigenza e una sfida implicita di tutto il discor
so ecumenico: infatti, lo stesso riferirsi ad una tradizione 
indivisa posta all’inizio della storia cristiana non può essere 
fruttuoso se compreso all’interno di questo modello neo-pla
tonico come il «ritorno» alle origini «pure» in modo da eli
minare eventuali «errori» di percorso156.

Emblematica è la posizione di Adolph von Harnack (1851-1930), «uno storico 
della Chiesa che aveva già al suo attivo il Manuale di storia dei dogma, pubblicato in tre 
volumi (1886-1889) -  dove il dogma della Chiesa è visto come la risultante di un pro
cesso di ellenizzazione del messaggio cristiano -  [...] e che ora [con l’opera L'essenza 
del cristianesimo, stampata in prima edizione a Lipsia nel 1900] affrontava in forma 
piana e sintetica il tema della definizione dell’essenza del cristianesimo per via storica 
1...]. Solo percorrendo la via della storia si viene a capo della domanda che cosa sia il 
cristianesimo, cogliendone l’essenza (Wesen). E questo significa, per lo storico, coglie
re “ciò che è valido e durevole”, “gli elementi sempre validi in forme storicamente 
mutevoli”, “ciò che è essenziale e veramente valido”; e, dunque, nel caso di quel feno
meno storico che va sotto il nome di cristianesimo, “l’evangelo nel Vangelo” , ossia “ i 
tratti fondamentali dell’evangelo”, i tratti “atemporali” [corsivo nostro! che costituisco
no il nucleo (Kern) sempre valido, distinto dalla scorza (Schale) del mutevole rivesti
mento storico» (R, Ci Ili Kl, LINI, lai teologia del XX secolo, cil'., pp. 9. 10).

I!l> Questo recupero del valore della storia è un punto che il teologo Bernard 
Sesboiié, membro del Gruppo di Dombes, ritiene essere mancato fino in fondo al
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Una volta riconosciuto il legame essenziale che sussiste tra 
fa tto  e significato  all’interno della comunione nella fede che 
si stabilisce tra l’Unitrino che si autocomunica e le donne e 
gli uomini che accolgono tale dono, si può, quindi, dire che 
il gesto particolare del pronunciamento dogmatico si situa al
l’interno dell’unità relazionale differenziata costituita da m a
gistero, sensus fidelium -consensus Ecclesiae come espressio
ne delle relazioni essenziali che li legano nella reciprocità e 
della sua relatività costitutiva a tale dinamismo.

3 ) Il dogm a e la consonanza al mistero pasquale

Il sen su s fidelium -consen sus Ecclesiae  è il carisma sacra
mentale battesimale-eucaristico attraverso cui il popolo di 
Dio nella sua totalità cerca e trova quanto deve essere rite
nuto in dispensabile  alla costruzione storica (ossia nel qui ed 
ora dello spazio e del tempo) di u n  autentica e piena  espe
rienza cristiana «pro-esistente» per il mondo. Tale esperien
za trova nella Pasqua del Signore il suo archetipo ultimo e 
definitivo, realmente accessibile grazie alla diakon ia  di 
garanzia di coloro che presiedono la celebrazione liturgica, 
i pastori. Indispensabilità, autenticità, pienezza, esperienza, 
pro-esistenza sono termini che evocano la complessità della 
storia: essa, infatti, comporta una molteplicità di esperien
ze tra loro differenti e di diverso peso, segnalate come tali 
attraverso la loro gerarchizzazione. I placita fid e liu m , ossia 
il «gusto dei fedeli», non va confuso con il sen sus fidelium ,

discorso conciliare; egli, infatti, scrive: «Dobbiamo rammaricarci che il concilio sia 
rimasto troppo confuso nella sua concezione della Tradizione vivente, Se è naturale 
mettere sullo stesso piano Scrittura e Tradizione apostolica,, risulta importante segna
lare il varco quando si tratta della tradizione ecclesiale, E bene, come ha fatto Y. 
Congar, insistere sull’atto di trasmissione attiva e vivente, ma bisogna riconoscere con 
lui che essa trascina un po’ di tutto e che la tentazione cattolica è quella di accosta
re la tradizione ecclesiale all’esercizio del magistero» (B. SESBOUÉ, La comunicazione 
della Parola di Dio: Dei Verbum, cit., p, 474; il riferimento nel testo è a Y, C O N G A R , 
ha Tradizione e le tradizioni, cit.); cfr. USM, n. 354, pp, 135-136.
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carisma battesimale che non va, a sua volta, separato dal 
consensus Ecclesiae, costituito, come ha insegnato la costi
tuzione dogmatica Ineffabilis Deus, dal «singolare consen
so dei vescovi e dei fedeli»1’7, dalla liturgia, dalle istituzio
ni ecclesiali e dalle altre espressioni della genuina Paradosis 
Ecclesiae.

L’odierno nichilismo occidentale, tipico del mondo post
industrializzato e post-moderno, tende invece a semplifica
re la complessità della storia e a equiparare le differenti 
esperienze privandole del loro peso, inteso esclusivamente 
come una creazione sociale arbitraria di fronte alla quale 
l’individuo ha il diritto-dovere di ribellarsi fornendo il «suo» 
eventuale valore ad esse, un valore comunque non condi
visibile con altri soggetti in quanto proprietà di colui che 
sovranamente lo produce nel solipsismo del suo io. At
traverso tale processo, il nichilismo dissolve l’uomo proprio 
in quanto ne nega la complessità e la storicità, dal momen
to che queste si manifestano precisamente nella gerarchiz- 
zazione delle differenti esperienze e del loro valore: alcune 
di esse scompaiono ed altre rimangono, proprio a testimo
nianza della loro essenzialità o meno alla storia del sogget
to come della comunità158.

In questo senso, si può quindi affermare che il sensus f i- 
delium-consensus Ecclesiae nella sua reciproca ed essenziale 
relazione alla diakonia di garanzia dei pastori è in se stesso 
processo di gerarchizzazione e di consolidamento sull’es
senziale, inteso quale evento, ossia fatti e significati insepa
rabilmente uniti nel loro essere e nel loro comunicarsi. Tale 117

117 Pro TX, ìncffihilis Deus, bolla dogmatica dell’8 dicembre 1854, in Pii fX Pori
ti ficis Maxinn Acta, Romae, voi. 1, p. 615.

I,s Diversi autori non solo credenti p ropon gon o di andare con congru ità ed 
urgenza «oltre il nichilismo» e i suoi progetti: K  VOLPI, U nichilismo, cit., pp. (73-178; 
A. V endf.MIATI, Universalismo e relativismo nell'etica contemporanea, cit., pp . 177-194; 
U. GALIMBERTI, L’ospite inquietante, cit., pp. 141-148 ; S.M. PKRRFLLA, Credo nel Dio 
di Gesù Cristo, cit., p p . 207-229.
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processo costituisce, nella prospettiva di Giovanni Paolo II 
precedentemente menzionata, l’anima e l’ossatura dell’im
pegno ecumenico reso oramai irreversibile dall’appello di 
senso che continua a salire dalle donne e dagli uomini, ap
pello in cui è lo stesso Spirito a chiamare a fedeltà la comu
nità credente alla missione r i c e v u t a ' E  da questa prospet
tiva che si vorrebbe perciò avvicinare il pensiero conciliare 
in merito alla «gerarchia delle verità»140: di fatto, essa è una 
«risposta» alla storia e alla storicità essenziale dell’essere 
umano nella totalità della sua capacità di autocomprensio
ne e di autorealizzazione nelle relazioni (ossia nell’autoco- 
municazione di sé), con gli altri, con il cosmo e con l’Uni- 
trino che si rivela in maniera definitiva, escatologica. Forse, 
si potrebbe meglio dire che più che una «risposta» alla sto
ricità dell’essere umano, la «gerarchia delle verità» costitui
sce il modo di essere storia relazionale proprio dei soggetti 
e delle comunità umani, sia nelle loro espressioni culturali 
che religiose.

Intesa in questo modo, la «gerarchia delle verità» è una 
categoria pregna di significato cristologico: in quanto vero 
uomo, il Figlio accetta di entrare in una vita dove non tutto 
va conservato, in quanto non tutto è essenziale. Il riflesso 
di questa accettazione da parte del Figlio dell’oblio costi
tutivo e non patologico della vita umana (che appartiene 
strutturalmente alla sua kenosi) si ha nella selezione plura
le operata dagli evangelisti e dalle loro comunità, che non 
raccontano e tramandano «tutto» di Lui, proprio perché 
non tutto va raccontato e tramandato: si racconta e si tra
manda quanto Gesù ha ritenuto essenziale su di sé e sulla 
sua missione, e lo si racconta in maniera plurale perché non

" ’ CIr. G iovanni Paoi.o II, Orientale lumen 4, cit., in Enchiridion Vatiamum, cit., 
voi. 14, n. 2558, pp. 1476-1479.

H" Or. Concilio Ecumenico Vaticano II, Unitatis redintegratio 11, in Enchi
ridion Vatiamum, cit., voi. 1, mi. 534-536, pp. 306-307.
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solo sono diversi e differenti i contesti umani e le storie sog
gettive di coloro che ascoltano il racconto, ma anche per
ché l’essenziale che viene raccontato non si lascia rinchiu
dere all’interno di una unica forma comunicativa e un 
unico linguaggio, combinando insieme, piuttosto, vari co
dici di comunicazione141.

Il processo di gerarchizzazione insito nel dinamismo del 
sensus fidelium-consensus Ecclesiae /  diakonia di garanzia 
dei pastori si presenta, allora, come un evento di natura co
municativa e partecipativa: gli avvenimenti riconosciuti 
(nella loro alterità rispetto ai dinamismi della coscienza, in 
quanto «dati» a quest’ultima e non «prodotti» da essa) 
come essenziali ed accaduti una volta per tutte vengono 
sottratti all’oblio costitutivo della storicità umana, e sono 
resi «accessibili» anche a coloro che, per ragioni spazio
temporali non ne potrebbero beneficiare, perché assenti 
nel momento del qui e ora del loro accadere. Questa «acces
sibilità» abbraccia la totalità delle molteplici e plurali forme 
comunicative umane, da cui non si può evidentemente 
escludere il linguaggio e la sua struttura insieme semantica 
e pragmatica. In realtà, il linguaggio stesso appare come 
dinamismo di sottrazione all’oblio di ciò che è percepito, 
sperimentato e vissuto come essenziale, e quindi «indimen
ticabile» (più forte, cioè, della morte di cui l’oblio è un 
paradigma simbolico e una conseguenza effettiva): di per 
sé, la comunicazione umana è un evento che, pur attuan
dosi nel tempo, lo trascende proprio grazie al linguaggio,

141 «Dal momento che le opere della storia della salvezza e la rivelazione non sono 
dei semplici fatti, ma sono gli atti personali di un Dio personale, esse contengono in 
se stesse un significato e una intelligibilità che normalmente sono espressi solo in 
parte dalle parole profetiche che li accompagnano e sorto suscettibili di ulteriore ela
borazione in acute riflessioni ispirate» (G.K MANSINI, Dogma, in R. l ìSICHbLLA | lìD. I, 
Dizionario di reologia fondamentale, cil., p. 343; cfr. finterà voce alle pp. 343*353). 
G ì .  Y. Rk d a lik , Valore del confronto ecumenico per l ’ermeneutica dei testi biblico- 
mariologici, cit., pp. 505-506.
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che permette la memoria di ciò che è passato e l’attesa di 
quanto ancora non è accaduto. Non a caso, nell’ultima fase 
del suo pensiero, il filosofo tedesco Martin Heidegger pre
sentava il linguaggio come «dimora dell’essere»142. Osserva 
a tale proposito l’esegeta Karlheinz Miiller:

Un evento storico viene «tramandato» da un gruppo di per
sone soltanto perché esse vi scoprono qualcosa di «significati
vo», destinato a conservare il suo «senso» anche per le genera
zioni successive. La comunità interessata fa suo questo «dato 
significativo» poiché essa ha un atteggiamento di continuità, 
anche se mutevole, nei confronti di una base di «senso», che de
ve all’esperienza insostituibile della propria storia. Essa quindi 
aggiunge quella «significatività» all’evento accaduto non certo 
in modo accidentale o arbitrario. Piuttosto, è l’evento stesso che 
impone il suo «senso» a partire da quella storia e dalle «tradi
zioni» che le appartengono. Vista così, ogni storia vissuta dagli 
uomini, in ciascuna delle sue fasi, è penetrata dalla «compren
sione», e soltanto questa comprensione affidata al linguaggio fa 
sì che una serie di eventi contingenti diventi storia per gli uomi
ni: «La storia si realizza in concreto come storia della tradizio
ne» (W. PANNENBERG, Stellungnahme zur diskussion, in J.M. 
ROBINSON /  J.B. Cobb Edd., Theologle als Geschichte, Zùrich 
1967, p. 326). Gesù di Nazaret nella sua individualità storica 
non è  compreso nel suo «significato» finché non può essere re
so criticamente comprensibile anche come l’inizio che dà senso 
a tutta quella «storia degli effetti»141.

1U Cfr. M. HEIDEGGER, in cammino verso il linguaggio, Mursia, Milano 1979; M. 
POLLO, Uomo, cultura, comunicazione. Temi d i antropologia culturale, Piemme, Ca
sale Monferrato 1.986; PI. 1 ItiBNKR, Teologia biblica del Nuovo 'Testamento. Pro
legomeni, Paideia, Brescia 1997, voi. 1, pp. 229-269.

I U K. MULI,EH, Esegesi/Saenza biblica, cit,, pp. 103. 104. Per una esauriente pre
sentazione e valutazione del pensiero e dciropera di Wolfhart Pannenberg, cfr. O. 
Ra I jDEL, ì j? monde cornine histoire de Dieu. Poi et raison dans l’oeuvre de Wolfhart 
Pannenberg, (ieri, Paris 2007; G . ACCORDINE Apologia del profilo scientifico. Episte
mologia della scienza, epistemologia teologica ed epistemologia della fede, in G . ANG ELI
NI /  S. MACCHI (E d d .), La teologia del Novecento, cit., pp. 381-412; R. G lBE LLlN i, Im 
teologia delXX secolo, cit., pp. 288-296 («Wolfhart Pannenberg: teologia come storia»).
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Il pronunciamento dogmatico14-1 è, quindi, parte di que
sta «accessibilità» che affonda le sue radici e veicola la sua 
verità nel processo di gerarchizzazione sull’essenziale insi 
to nel dinamismo del sensus fidelium-consemus licclesiac / 
diakonia di garanzia dei pastori145. E quanto ribadito anche- 
dalia Commissione Teologica Internazionale nel suo stuelio 
sull’interpretazione dei dogmi, dove si afferma:

Il Concilio Vaticano II ha presentato la dottrina tradizio 
naie della Chiesa in un contesto più ampio e, così, ha valori/ 
zato ugualmente la dimensione storica dei dogmi. Esso inse
gna che il popolo di Dio nella sua totalità partecipa alTufficie > 
profetico di Cristo {Lumen gentium, 12) e che, con l’aiuto 
dello Spirito Santo, vi è nella Chiesa un progresso nella coni 
prensione della tradizione apostolica (Dei Verbum, 8). Nel 
quadro della missione e della responsabilità comune a tutti, il 
Concilio ha fermamente affermato tanto la dottrina di un 
Magistero autentico spettante solo ai vescovi (Dei Verbum, 8), 
quanto quello dell’infallibilità della Chiesa (LG, 25). Ma il

l'w «Nell’attuale linguaggio del magistero e della teologia il “dogma” è una dot 
trina nella quale la Chiesa, sia con un giudizio solenne sia mediante il magistero ordì 
nario e universale, propone in maniera delinitiva una verità rivelata, in una forma che 
obbliga il popolo cristiano nella sua totalità, in modo che la sua negazione è respin 
ta come eresia e stigmatizzata con anatema. |...| Nel dogma in senso stretto conver
gono una componente dottrinale ed un’altra che riguarda la disciplina. Nel concet
to formale di dogma sono, dunque, presenti questi due elementi fondamentali: 
rappurtenenza della verità insegnata alla divina Rivelazione (ossia alla Parola di Dio 
scritta o trasmessa) e la sua proposizione come verità rivelata da parte del supremo 
organo magisteriale (Romano Pontefice /  Collegio Episcopale) in forma espressa e 
delinitiva (giudizio di lede)» ( M .  S EM E R AR O , Dogma/Dogmatica, in L .  P a C O M IO  /  V . 
M a n c u s O  LEdd.J, Lexicon. Dizionario Teologico Enciclopedico, cit., pp. 313-314).

«Si tratta del consenso sincronico della Chiesa nella rispettiva attualità stori
ca e del consenso diacronico con le generazioni precedenti (tradizione, successione), 
con il deposttuw fidai e con la Parola di Dio nella testimonianza originiaria della 
Scrittura. L—J Convinzione della Chiesa e che la fede di tutti, nella sua testimonian
za molteplice, abbia come fine l’unico Dio e abbia un senso in grado di percepire ciò 
che in maniera inespressa unisce tutti i credenti. Qui si trova il motivo per il quale la 
fede è vincolante vincolandoci agli altri. Essa lo è grazie allo Spirito Santo che ci la 
vivere l'unita nella diversità» (E. DlRSCHEL, Dogma /  Dogmatismo. A. Prospettiva cat
tolica, in P. ElCHEK IEd.J, 1 concetti fondamentali della teologia, cit., voi. 1, p. 540; 
l’intera voce è alle pp. 537-545).
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Concilio vede i vescovi soprattutto come gli araldi del Vangelo 
e subordina il loro servizio di dottori al loro servizio di evan
gelizzazione (LG, 25; Chrislus Dominus, 12-15). Questa valo
rizzazione del carattere pastorale del Magistero ha richiama
to l’attenzione sulla distinzione tra il deposito immutabile 
della fede, cioè le verità della fede da un lato, e la loro espres
sione dall’altro. Ciò significa che l’insegnamento della Chiesa, 
conservando sempre lo stesso senso e lo stesso contenuto, 
dev’essere trasmesso agli uomini in una maniera viva e corri
spondente alle esigenze del loro tempo (Caudium et spes, 62; 
G iovanni XXIII, Discorso di apertura del Concilio Vaticano II, 
6,5). [...] L’azione dello Spirito Santo nella Chiesa si manife
sta anche nella “mutua recezione”. La sacra Scrittura e la Tra
dizione rivelano il loro senso anzitutto quando sono realizza
te e attualizzate nella liturgia. Sono pienamente recepite dalla 
comunità della Chiesa quando sono celebrate aU’interno del 
«mistero della fede». L’interpretazione dei dogmi è una forma 
del ministero del consensus dei fedeli, nel quale il popolo di 
Dio, «dai vescovi fino agli ultimi fedeli laici» (Sant'Agostino), 
esprime il suo consenso generale in materia di fede e di costu
mi (Lumen gentium, 12). I dogmi e la loro interpretazione 
devono rafforzare questo consensus dei fedeli nella confessio
ne di «ciò che abbiamo udito dal principio» (lGv 2,7.24)'4'\

Il pronunciamento dogmatico nasce, quindi, da un duplice 
polo: l’evento della Rivelazione nella sua globalità di fatti e 
significati storicamente situati da un lato e, dall’altro, il lin
guaggio come attuazione storica dei soggetti e delle comuni
tà umane in quanto autocomunicazione di sé nella verità147.

Commissione T eologica Internazionale, ì ’.interpretazione dei dogmi, in 
Idf'.M, Documenti. 1969-2004, cit., pp. 395-396; 413-414; l’intero documento è ripor
tato nelle pp. 380-421.

' ir «Sebbene dogmi nel senso propriamente teologico del termine siano presenti 
solo nella fede cristiana, possiamo tuttavia riscontrare, come mostra l’antica preisto
ria del concetto, l’esistenza di una precomprensione filosofica del concetto. Interro
gandosi sul dogma ci si interroga infatti sulla verità, sul fondamento della quale, in 
ultima analisi, gli uomini vivono e agiscono. Ora, qualsiasi conoscenza umana della
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Il pronunciamento dogmatico rende, allora, «accessibili» 
snoartccipabili i fatti e i significati essenziali consonanti con 
ve mistero pasquale, nelPordine della comunicazione lin 
toàstica148, ossia di quella mediazione specificamente umana 
dùn cui l’unicità spazio-temporale degli eventi (ossia il loro 
dacadere una sola volta e una volta per tutte) viene sottratta 
su/oblio costitutivo e non patologico della storia149 per dive

re annuncio coerente (in cui si può condensare la dimen
ine logico-dottrinale del discorso linguistico in quanto tra- 
ìissione di un sapere consapevole, capace di esprimere una 
ìione-esperienza dell’uomo, del mondo, di Dio)150 e prassi 
aratrice nel presente spazio-temporale delle culture151.

ita si rende però  possib ile  solam ente grazie alla m ediazione e con il presupposto  
ana lingua e di una com unità linguistica storicam ente con tingenti» (W. K aSPER,
gma /  Sviluppo dei dogmi, cit., p. 220).
UH «Il dogma (in senso stretto: affermazione dottrinale ecclesialmente vincolan- 

in senso ampio: opinione dottrinale teologica, W. Beinert) si riferisce ad un aspet 
speciale della trasmissione orale della fede attraverso il popolo di Dio nella sua 
prezza. 1 dogmi sono parte integrante della tradizione, da intendersi come proces- 
storico mai concluso della interpretazione della sacra Scrittura. I...I Si tratta del 
do in cui la fede, a partire dalla testimonianza biblica, viene articolata in modo 
ivo e rilevante per la vita della Chiesa, facendo attenzione ai segni dei tempi» (L. 
SCHEI., Dogma/Dogmatismo. A. Prospettiva cattolica, cit., p. 537).

. «I  dogmi sono affermazioni che creano relazione facendo memoria»  (ibidem, p.
trlr)). Infatti, «secondo la concezione biblica “la verità non è, ma avviene. Vero è ciò 
nai: legittima una pretesa, una fiducia riposta. Vero è ciò che mantiene quel che pro- 
0̂ Tte” (W. KASPHR, Teologia e Chiesa 2, Queriniana, Brescia 1999, p. 34). Esso deve 
ta cc prova di S(s nej tempo. [...] La comprensione cristiana di Dio ha come oggetto 
£OIDio dinamico, che entra nella storia e nel tempo senza che sia possibile parlare di 
to Dio in divenire nel senso del panteismo (ad esempio, Hegel), che dissolve la distili- 
1 alfie essenziale fra Creatore e creatura D ’importanza decisiva per la comprcn- 
scrhe cristiana di Dio è il ricordo. Solo in virtù della memoria è possibile parlare di 
orM> [...]. Il passaggio di Dio e la sua presenza avvengono come pesai?, essi si svolgo- 
dcdnel tempo. Dio è passato in un passato che è passe, tramontato, ma che non è 
Montato privo di significato. Dio ha lasciato delle tracce nella storia, che noi in segui- 

icordiamo e interpretiamo. La memoria della rivelazione, che è avvenuta nella sto- 
c‘a di Israele e in Gesù Cristo, è costitutiva per la nostra comprensione di Dio» (Idem, 
con /  Comprensione di Dio. C. Prospettive dogmatiche, in P. LlCHKR |E d |, J concetti 
Scrdamentali della teologia, cit., voi. 1, pp. 480.481 ; l’intera voce è alle pp. 477-487). 
za i r,(1Cfr. C o m m issio n e  T e o l o g ic a  I n t e r n a z io n a le , L'interpretazione dei dogmi, 
che pp. 412-413;G.F. M a n sin i, Dogma, cit., pp. 344-345; J.Y. L a c o st e , Hermeneu- 
lecfc, in Aa. Vv., Diclionnaire critique de théologie, cit., pp. 633-637; F. K krr, Iengagé 
vivologique, ibidem, pp. 765-770.
toh ni «La determinazione in dogma della verità della fede dice che il dogma appar- 
l’inie ed è proprio del linguaggio della fede: propriamente è un “regolatore” del lin-
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Dal momento che l’oggetto del pronunciamento dogma
tico è relativo ai fatti e ai significati essenziali consonanti con 
il mistero pasquale, ne conseguono i suoi due caratteri di ir- 
riformabilità e di ulteriorità: il primo si riferisce all’evento 
fattuale che, una volta accaduto, non può essere cambiato e, 
come tale, entra univocamente nella storia abbracciando e 
suscitando la totale molteplicità plurale delle forme comuni
cative umane; il secondo si riferisce al significato inscritto 
nell’evento fattuale, un significato sempre «eccedente» in 
quanto connesso alla relazione-comunione delle comunità e 
dei singoli nel qui e oggi della storia con l’Unitrino che libe
ramente e gratuitamente si autocomunica ad essi, senza rin
negare né il proprio progetto né il proprio operato (nella 
fedeltà veritiera all’Alleanza)152. A tale proposito, il teologo 
Guy F. Mansini presenta l ’ulteriorità essenzialmente costitu
tiva di un pronunciamento dogmatico come

riflessione propriamente teologica sulla realtà rivelata fatta dal
la ragione necessariamente condizionata dalla storia e illumina-

guaggio della lede. In quanto tale ha un senso obbligato per tutti i credenti: logico 
perché intende promuovere una determinata comprensione della fede; ma, in quan
to è storico, è sempre anche “politico” -  o, in linguaggio più congruo ma meno effi
cace, all’ambiente ecclesiastico, “pastorale”, nel senso che intende mobilitare la 
Chiesa, il “popolo di Dio” -  verso un determinato obiettivo» (G. Ì3of /  G. COLOMBO, 
Teologia, cit., p. 1659).

iy2 «Ciò significa anzitutto che [l’approfondimento del significato del dogma, 
ossia la sua interpretazione attualizzante nell’oggi della storia] non è un processo 
meramente intellettuale, e neppure solo esistenziale o sociale. Essa neanche consiste 
unicamente nella definizione più precisa dei singoli concetti, né nella rilusione o 
invenzione delle formule: c ispirata, sostenuta e guidata dall’azione dello Spirito 
Santo nella Chiesa e nel cuore di ogni cristiano. Si compie nella luce della fede; rice
ve il proprio impulso dai carismi e dalla testimonianza dei santi che lo Spirito di Dio 
dona alla sua Chiesa in una data epoca. Ugualmente in tale contesto si situano la testi
monianza proletica dei movimenti spirituali e la sapienza interiore derivante dal
l ’esperienza spirituale dei laici ripieni dello Spirito di Dio (Dei Verbum, 8). Proprio 
come la Paradosis della Chiesa nella sua totalità, l’interpretazione attualizzante dei 
dogmi si fa nella e attraverso la vita ecclesiale nella sua totalità. Ha luogo nella pre
dicazione e nella catechesi, nella celebrazione della liturgia, nella vita di preghiera, 
nella diaconia, nella testimonianza quotidiana dei cristiani e anche nell’ordine giuri- 
dico-disciplinare della Chiesa» (C O M M ISS IO N E  TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Uinter
pretazione dei dogmi, cit., p. 415).
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ta dalla lede (Newman, Mòlher, Blondel). Il riconoscimento 
delle condizioni storiche imposte alla ragione spiega quei salti 
nello sviluppo che non possono essere legati logicamente come 
se fossero un passaggio da premesse già acquisite a conclusio
ni prima non formulate chiaramente. Una delimitazione del
l’oggetto della riflessione alla realtà rivelata (il Cristo), non 
negando il ruolo delle proposizioni nella trasmissione della ri
velazione, spiega come vi possa essere di più nello sviluppo di 
quanto era stato precedentemente espresso in proposizioni. 
Infine il fatto che la riflessione venga indicata come «teologica» 
e la ragione come «illuminata dalla fede», 1. trasforma l’effetti
vo processo di sviluppo in un atto di fede che non si può ridur
re del tutto a pure capacità umane; 2. trasforma in un atto di 
fede anche il successivo riconoscimento di sviluppi autentici1’ ’.

È solo alla luce di questo dinamismo complesso (fin qui 
descritto senza alcuna pretesa di esaustività)154 che va posta 
la questione relativa aH’obbligazione di un pronunciamento 
dogmatico che, soprattutto nella tradizione cattolica, ha 
assunto un carattere ampiamente diversificato di modi e di 
espressioni155. Come peraltro già osservato nel corso dello 
studio della Dichiarazione di Seattle, si impone qui quello 
che era già un’indicazione ermeneutica fatta propria dalla 
Commissione Teologica Internazionale, ossia la ripresa e 
l’approfondimento delle «note teologiche»156, che G ian
franco Coffele descrive come

G.F. M a n s i n i , Dogma, cit., p. 348.
Ivl Cfr. USM, n. 433, p. 173.
I1"> Gir. ibidem, n. 438, p. 17.5.
h(’ «11 latto che la Tradizione sia una realtà veramente viva spiega perché incon

triamo un numero considerevole di dichiarazioni del Magistero, la cui importanza c 
maggiore o minore e il cui carattere obbligatorio può variare di grado. Per valutare con 
esattezza e interpretare tali dichiarazioni, la teologia ha elaborato la dottrina delle 
note teologiche, che è stata parzialmente ripresa dal Magistero della Chiesa. In que
sti ultimi tempi, purtroppo, essa è più o meno caduta nell’oblio; ma è utile per l'in
terpretazione dei dogmi e dovrebbe quindi essere rinnovata e ulteriormente sviluppa
ta [corsivi nostri |» (C O M M ISS IO N E  T E O L O G IC A  IN TE R N A Z IO N A LE , L'interpretazione del 
dogmi, cit., 397). Cfr. S.M. PKRKKLLA, Maria Vergine e Madre, cit., pp. 41-42.
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le valutazioni di proposizioni relative alla fede cristiana, con 
la finalità di precisarne la qualità dottrinale e il grado di cer
tezza, in base alla loro più o meno diretta concordanza o 
contraddizione con la rivelazione. Se prese “positivamente” 
queste qualificazioni prendono il nome di «note teologiche» 
(notae o notaliones theologicae), se negativamente quello di 
“censure” . La finalità che si persegue con le note è la difesa 
della fede e anche evitare che si confonda la vera rivelazione 
con le opinioni dei teologi. Questo giudizio dottrinale si può 
riferire sia a una semplice proposizione sia a un sistema com
pleto sia a un libro o a uno scritto qualunque. Anche è impor
tante tener presente qual è l’autorità che ha emesso la senten
za e fino a che punto si è voluta impegnare nella condanna e 
quando questa è formale (costituendo una vera sentenza giu
diziaria e non una semplice opinione) la nota precisa con cui 
la si qualifica157.

Tale ripresa e approfondimento sono necessari per evi
tare un massimalismo ancor più pernicioso158 in quanto 
negazione della reciprocità essenziale posta alla base del 
popolo di Dio quale imago della comunione dell’Unitrino 
e dare così il giusto peso a quanto scriveva Karl Rahner:

Il dogma è l’autopartecipazione assoluta di Dio diretta nella 
forma umana di verità, alla Chiesa e svolgentesi per mezzo di 
essa159.

IV G. COFFKI.E, Noie teologiche, in L. PACOMIO /  V. Mancuso (Edd.), Lexicon. 
Dizionario Teologico Enciclopedico, cit., p. 705; cfr. l’intera voce alle pp. 705-706. 
Cfr. anche C. Goi.SKR, Censura, ibidem, pp. 154-155; M. SKMERARO, Codice di dirit
to canonico, ibidem, pp. 176-177; USIVI, n. 327, p. 133; B. N kveh /  J.L . QuANTlN, 
Notes théologiqucs, in Aa. Vv., Dictionnaire critique de thcologie, cit., pp. 981-985. 
Sarà utile anche ricordare il saggio di M. Mosconi, Magistero autentico non infalli
bile e protezione penale. Glossa, Milano 1996, nel quale l’autore ha esaminato tutti 
gli aspetti del magistero cattolico «infallibile» e «non infallibile» nella storia bimille
naria della Chiesa, dando particolare importanza agli sviluppi post-Vaticano II e alla 
nuova legislazione canonica vigente.

,5* Cfr. USM, n. 475, p. 190; P. WALTER, Dogma, in Aa. Vv., Dictionnaire critìque 
de théologie, cit., pp. 416-421.

]y> K. Ra h n e r , Dogma, cit., p. 296.
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La forma umana di verità160 che qui viene richiamata non 
va, perciò, pensata all’interno di un modello antropologico 
e gnoseologico funzionante sulla base di una «natura pu
ra», indipendente dall’evento della rivelazione161 : va, invece, 
inquadrata e modellata su di esso. Il teologo e vescovo cat
tolico Rino Fisichella osserva:

Nei confronti della verità si vengono a scontrare due con
cezioni fondamentali: quella greca-filosofica e quella cristia- 
na-teologica. Per ambedue le concezioni, la verità è nell’es
sere stesso e, quindi, nel suo manifestarsi; ma nel concetto 
di manifestazione-rivelazione, le due prospettive differisco
no radicalmente. Per i primi, infatti, la verità in quanto pro
prietà dell’essere può darsi solo nella contemplazione del
l’intelletto; per i cristiani, invece, essa è la rivelazione di Dio 
in un evento storico e porta con sé la caratteristica della ten
sione escatologica. Verità, quindi, non è solo aletheia come 
«svelamento», ma ancor di più come autentica «rivelazione» 
data nella dialettica storica che, contemporaneamente, rive
la e nasconde fino alla pienezza della rivelazione ultima. 
Nella concezione cristiana la verità, per la prima volta, viene 
ad essere unita alle categorie storico-personali; questo impli
ca, inevitabilmente, la sua dimensione come di una cono
scenza sempre progressiva e mai esaustiva, fino alla pienez
za escatologica [...] I credenti, pertanto, vivono in una verità 
che è quella della rivelazione di Dio data in Gesù Cristo e 
affidata alla Chiesa, ma in cammino per una scoperta e for
mulazione che permette una conoscenza sempre più appro
priata della stessa e unica verità"’2.

'"’ Cfr. C. S c il.lR O N I, Verità, in Av. Vv., Teologia. I D iz io n a r i ,  c it . ,  pp. 1871-1908; 
M . T h e O BA LI) /  J .Y .  LA CO STK , Verità, in  A a . V v . ,  Dictionnaire critique de thcologie, 
c it . ,  pp. 1481-1487.

I<’1 Or. L . F  L a d a r i a , Antropologia cristiana, in lt. F i s i c h e l l a  (Ed.), Dizionario 
di Teologia fondamentale, cit., p. 52; cfr. l’intera voce alle pp. 49-56.

1,J R. F i s i c h e l l a , Verità, in L .  P a c o m i o  /  V. M a n c u s o  ( E d d .) ,  Lexicon. Diziona
rio Teologico Enciclopedico, cit., p. 1129.
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Una volta posta la questione relativa all’obbligazione di 
un pronunciamento dogmatico all’interno dell’esperienza 
della verità nel complesso contesto della rivelazione perso
nale dell’Unitrino nella storia, appare chiaro come essa rien
tri nell’interrogativo più ampio riguardante la credibilità 
della rivelazione stessa. In altre parole, la credibilità di un 
pronunciamento dogmatico è causalmente legata alla credi
bilità propria dell’evento rivelativo, culminante nel Cristo163. 
Ancora una volta, non si può fare a meno di riconoscere che 
il cuore pulsante di tale credibilità è il mistero pasquale, 
fatto escatologico e definitivo164: in esso, G esù fa confluire 
la domanda relativa alla sua identità e alla sua autorità, inte
sa quale intima connessione di persona e prassi165. In defi
nitiva, l’esistenza del sensus fidelium-consensus Ecclesiae /  
diakonia dei pastori altro non è se non la forma dell’accet
tazione dell’autorità di Cristo nell’oggi della storia e delle 
culture, che si fa consapevolmente annuncio e servizio: si 
tratta, perciò, di un dinamismo che non solo non soffoca la 
libertà166, ma la provoca, la suscita, la sostiene, la rende co-

fnr.M. Credibilità, ibidem, pp. 233-2.34.
IM «11 tema della credibilità della rivelazione si pone, quindi, come primario nei 

confronti di ogni altro possibile contenuto. Essa si fonda sull’evento del mistero 
pasquale die, in termini umani, esprime la natura stessa dell’amore di Dio. Più diret
tamente, il mistero pasquale indica la verità stessa della fede, la sua credibilità scatu
risce dalla centralità della persona di Gesù che nella sua morte indica la donazione 
totale di cui, Dio è capace per amore, ma nella sua resurrezione evidenzia che la morte 
è vinta per sempre. L’evento pasquale, pertanto, diventa principio di credibilità per
ché permette di vedere realizzata l’unità stessa della rivelazione, la centralità della per
sona di Gesù Cristo e l’evento salvifico della sua incarnazione» (ibidem, p. 234).

K'5 Cfr. USM, nn. 306-307, p. 125.
Che cos’i  la libertà? Ha scritto Isaiah Berlin che di questo termine enigmatico 

e proteiforme sono state contate più di duecento accezioni diverse; rimane, perciò, 
difficile da pensare e definire, nel senso che la libertà è anche una condizione pro
blematica da vivere e da difendere. Una ricercatrice italiana, Michela Dall’Aglio 
Maramotti, ha recentemente proposto una ricognizione su di essa a partire da una 
serie di concetti che, per accostamento o opposizione, ne tracciano il perimetro e con
tribuiscono alla sua definizione: è legandosi a questi concetti che l’idea di libertà trova 
di fatto una sua concretezza. I sette «legami» della libertà sono: la paura, la respon
sabilità, la dignità, il distacco, l’amore, l’obbedienza, la verità. Ognuno di questi lega
mi dà origine a una riflessione, che l’autrice compie dialogando con l’opera di un pen-
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sciente e critica, la inserisce nel contesto relazionale, perso
nale e comunitario delPincontro e della reciprocità167. A ra
gione allora, la tradizione giovannea, parlando del mistero 
pasquale che condensa l’autorità di Gesù in termini di testi
monianza resa dal Padre al Figlio, può affermare:

Se accettiamo la testimonianza degli uomini, la testimonian
za di Dio è maggiore; e la testimonianza di Dio è quella che ha 
dato al suo Figlio. Chi crede nel Figlio di Dio ha questa testi
monianza in sé. Chi non crede a Dio fa di lui un bugiardo, per
ché non crede alla testimonianza che Dio ha reso al suo Figlio. 
E la testimonianza è questa: Dio ci ha dato la vita eterna e que
sta vita è nel suo Figlio. Chi ha il Figlio ha la vita; chi non ha il 
Figlio di Dio, non ha la vita (iGv 5,9-12)l6K.

Su questo aspetto, sempre attuale e cogente per la fede 
cristiana, è esemplare la vita e la testimonianza data a Cristo 
da Maria sua madre, divenendo modello del discepolo che 
permane nella sicurezza credente e nella fedeltà assoluta 
nonostante il trambusto suscitato nella sua mente e nel suo

satore: dallo psicologo Iirich Fromm allo psichiatra Viktor Frankl, dal filosofo Abra
ham Mcschel al monaco buddhista Thich Nhat Hanh, da Etty Hillesum a Dietrich 
Bonhoclfer, a Luigi Pareyson; una pluralità di voci che meritano attenzione (cfr. M. 
DAI,F A G L IO  Makamottj, I legami della libertà, Il Mulino, Bologna 2007).

' Si c, perciò, agli antipodi del sentire proprio del relativismo nichilista, che ritie
ne il pronunciamento dogmatico la negazione per antonomasia della libertà: cfr. W. 
KASPF.R, Dogma /Sviluppo dei dogmi, cit., pp. 220-223. «Fino a quando la fede appa
rirà solo come un’accettazione di affermazioni del magistero in base a un’autorità, 
per l’uomo divenuto autonomo si apre una lacerazione insormontabile. Per lui è 
come se dovesse contorcersi per entrare mentalmente in un sistema da cui si è svin
colato da molto tempo. Diversa è la cosa se si riesce a dimostrare che le affermazio
ni dogmatiche non ostacolano più le profonde aspirazioni dell’uomo, ma sono in sin
tonia con esse; che non tolgono valore a quanto egli nella sua storia vitale ha scoperto 
di valido, buono e giusto, ma lo confermano e lo fanno progredire, rivelando anzi il 
completamento e il senso ultimo dell’esistenza umana. Si tratta di un cammino per 
cui i dogmi tradizionali si aprono, in modo tale che si acquistano certezza, fiducia, 
vicinanza, armonia e accordo, mentre non si perdono la giusta autonomia del pen
siero e dell’azione, la parità e l’uguaglianza nei rapporti reciproci» (G. Kreppoi.D, Il 
fuoco dal pozzo. Capire i dogmi. Messaggero, Padova 2007, pp. 16-17).

IMi Cfr. USM, nn. 290-301, pp. 120-124.
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cuore dalla difformità dei progetti e delle vie di D io rispet
to ai pensieri e ai disegni da lui predisposti. La  fede testi
moniale169, scriveva Joseph Ratzinger commentando un 
brano dell’enciclica Redemptoris Maler di Giovanni Paolo II, 
«è  un lasciarsi cadere, arrendersi e affidarsi alla verità, a 
Dio. Così la fede diventa, nella penombra delle vie imper
scrutabili di Dio, una conformazione a lu i»170. Maria, nella 
drammatica penombra del Venerdì Santo, ha offerto e dato 
la sua bella testimonianza di fede e di servizio al Regno171, 
condividendo e conformandosi, nello Spirito, al Servo di 
Dio e Messia Salvatore G esù di Nazaret, testimone fedele 
e verace del Padre (cfr. Ap 3,14)172.

Il’1' Su questa importante e imprescindibile tematica teologale, che ha anche moti- 
vato il convegno ecclesiale italiano di Verona 2007 dal titolo «Testimoni di Gesù 
risorto, speranza del mondo», ctr. D, V IT A L I ,  Esistenza cristiana. Fede, speranza, cari
tà, Queriniana, Brescia 2001.

1711J. R a t z i n g e r , Il segno della donna, in J. R a t z i n g e r  /  H.U. v o n  B a l t h a s a r , 

Maria, il Sì di Dio all'uomo. Introduzione e commento all’enciclica Redemptoris Ma- 
ter, Queriniana, Brescia 1987, p. 23; sulla icastica «mariologia breve» dell’attuale 
Pontefice, clr. M.G. Masoarelli, Il segno della donna. Maria nella teologia di Joseph 
Ratzinger, San Paolo, Cinisello Balsamo 2007.

1,1 Un teologo ortodosso osserva come la lede di Maria sia una lede di «sorgen
te»; andando alle sorgenti della nostra lede, alle fonti della vita liturgica delle Chiese 
cristiane e in particolare delle Chiese orientali, si trova la Theotokos, la cui verginità 
cordis e carnis è come un segno del grande silenzio dell’Unitrino che si unisce all’uo
mo per salvarlo e deificarlo. La Tutta Santa non parla direttamente del Signore risor
to, è il suo silenzio che parla, porta e tocca il Verbo della vita; è questa la continua 
testimonianza mattinale della Madre di Dio nella comunione dei santi (ctr. V. 
ZELJNSKIJ, Il cuore di Maria come il cuore della Chiesa. Maria nell'essere ecclesiale. Una 
testimonianza ortodossa, in Ecclesia Mater 44 [2008], pp. 100-106).

172 Su questa importante categoria biblica, cfr. L. Coenen, Testimonianza-Martyria, 
in L. Coenen /  E. BEYRF.UTUER /  H . B i e t e NHARD (El>D.), Dizionario dei Concetti Bi
ll liti del Nuovo testamento, cit., pp. 1843-1852B. G. B O S C H I, La testimonianza nella 
Scrittura, in Sacra Doctrina 53 (2008) pp. 13-31; mentre sulla valenza teologica, esem
plare e liturgica di Maria come testis, clr. C. M lL IT E L L O , Maria immagine del disce
polo che accoglie e vive la Parola, in Rivista liturgica 75 (1988) pp. 69-81; S.M. Phr- 
R L LL A , Mariologia tri dialogo con la scienza liturgica, in Aa. Vv., Liturgia: itinerari di 
ricerca, cit., pp. 429-435.
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E P IL O G O

La Chiesa cattolica del tempo di Giovanni Paolo II, 
mentre rinnovava il proprio rammarico per le «dolorose 
memorie» che scandiscono la storia delle divisioni, ha 
auspicato una sincera «purificazione della m em oria»1 da 
tutte quelle forme di controtestimonianza e di scandalo 
succedutesi nel millennio trascorso2 * *, invitando tutti a «p u 
rificarsi», nel pentimento, da errori, infedeltà, incocrenza, 
ritardi5. La materia grave del peccalo, che ha intaccato l’in- 
consutile tunica di Cristo (cfr. G v  19,23), colpa che acco
muna, seppur nelle differenti e diverse responsabilità, tutte 
le confessioni cristiane, sembra essere stata la mancanza di 
amore soprannaturale, di agape. L’amore agapico è l’unico 
che può concretizzare l ’unità per il mondo e per lo stesso 
cristianesimo del terzo millennio, che papa Benedetto X V I 
fortemente indica alle Chiese e alle Comunità cristiane per

1 Cfr. L. AccaTTOLI, Quando il Papa chiede perdono. Tutti i mea culpa di G io
vanni Paolo II, Mondadori, Milano 1997; G. Al.BERIGO. Chiesa santa e peccatrice. 
Conversione della Chiesa?, Qiqajon, Magnano 1997; G. COTTIKR, Demandi• de par
don, in Angelicum 80 ( 1998), pp. 169-188; L. SARTORI, Pentitismo... di Chiese?, in Stu
di Ecumenici 16 (1998), pp. 149-153.

2 Cfr. G. SEMBENl, Direttorio Ecumenico 199): sviluppo dottrinale e disciplinare.
Pontificia Università Gregoriana, Roma 1997.

! Cfr. ( . ( im m issio n e  T e o l o g ic a  I n t e r n a z io n a l e , Memoria e riconciliazione: la 
Chiesa e le colpe del passato, in IDEM, Documenti. 1969-2004, cit., pp. 605-607: «Le
richieste di perdono di Giovanni Paolo il» ; P Ar d iISSO, « I o chiedo perdono». Il 
Papa e le mancanze storiche della Chiesa, in Im Rivista del Clero italiano 78 ( 1997), 
pp. 728-736.
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proseguire il fecondo, seppur complesso, itinerario ecume
nico. E  a questo scopo delinca una sorta di agenda comune 
incentrata nella carità integrale:

Sono certo che la carità reciproca saprà alimentare la nostra 
inventiva e ci farà percorrere strade nuove. Dobbiamo af-fron- 
tare le sfide che minacciano la fede, coltivare Y humus spiritua
le che ha nutrito per secoli l’Europa, riaffermare i valori cristia
ni, promuovere la pace e l’incontro anche nelle condizioni più 
difficili, approfondire quegli elementi della fede e della vita 
ecclesiale che possono condurci al traguardo della piena comu
nione nella verità e nella carità [...]. Fede, speranza e carità nella 
vita cristiana vanno insieme. Quanto più vera ed efficace sareb
be la nostra testimonianza nel mondo d’oggi, se comprendes
simo che il cammino verso l’unità esige da tutti noi una fede più 
viva, una speranza più salda e una carità che sia veramente 
l’ispirazione più profonda che nutre i nostri reciproci rappor
ti. La speranza, tuttavia, si esercita nella pazienza, nell’umiltà e 
nella fiducia in Colui che ci guida. Il traguardo dell’unità tra i 
discepoli di Cristo, per quanto possa apparire non immediato, 
non ci impedisce di vivere tra noi già ora nella carità, a tutti i 
livelli. Non vi è luogo né tempo in cui l’amore, modellato su 
quello del nostro Maestro, Cristo, sia superfluo; esso non potrà 
non abbreviare la via della piena comunione4.

La via dell’amore agapico è anche la via per abbreviare 
il cammino della piena comunione su Maria, madre del 
Signore e icona della Chiesa; le divisioni, le incomprensio
ni, le paure, le troppe e ataviche esitazioni su di lei sono 
povertà eclatanti dell’amore agapico da superare insieme! 
A questo proposito risultano calzanti le riflessioni che lo 1

1 B e n e d e t t o  XVI, A un gruppo di sacerdoti e seminaristi residenti presso il Col
legio Teologico dell«Aposloliki Diafonia» (Chiesa ortodossa di Grecia), 21 febbra
io 2006, in insegnamenti di Benedetto XVI, LbV, Città del Vaticano 2007, voi. TI/1 , 
pp. 247-248.
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stesso Vescovo di Roma compie nell’enciclica Deus caritas 
est, a commento del grado di comunione vissuto e condi
viso dalla Chiesa degli Apostoli e dei discepoli del Croci
fisso-Risorto, come presupposto per un servizio ordinato 
dalla stessa Carità:

La coscienza di tale compito ha avuto la rilevanza costitu
tiva nella Chiesa fin dagli inizi: «Tutti coloro che erano diven
tati credenti stavano insieme e tenevano ogni cosa in comune; 
chi aveva proprietà e sostanze le vendeva e ne faceva parte a 
tutti, secondo il bisogno di ciascuno» (At 2,44-45). Luca ci 
racconta questo in connessione con una sorta di definizione 
della Chiesa, tra i cui elementi costitutivi egli annovera l’ade
sione all’«insegnamento degli Apostoli», alla «comunione» 
(koinonoia), alla «frazione del pane» e «alla preghiera». [...] 
Con il crescere della Chiesa, questa forma radicale di comu
nione [...] non ha potuto, per la verità, essere mantenuta. Il 
nucleo essenziale è però rimasto’ .

La M adre di G esù secondo la stessa Scrittura e la Tra
dizione indivisa delle Chiese è attestata e presente nei topoi, 
cioè nei luoghi fondamentali della vita comunitaria dei 
discepoli di Cristo: 1) insegnamento degli Apostoli; 2) co- 
munione-koinonia ecclesiale, «frazione del pane», «p re
ghiera». Colmare fra le Chiese e le teologie la persistente 
povertà mariana è un bisogno da sopperire, sempre salva
guardando il primato assiologico e normativo del solus Deus, 
nell’amore agapico6.

’ IDEM, D eus caritas est, 20, lettera enciclica del 25 dicembre 2005, in insegna
m enti d i  benedetto X V I, cit., voi. 1, p. 1106.

Su questi luoghi primari della fede cristiana trasmessa, celebrata e vissuta in 
comunione con Maria, la madre di Gesù (At 1,14), clr. A. V a l e n TFNI, M arta nella 
comunità delle origin i che celebra l'Eucaristia , in Aa . Vv„ M aria e {'Eucaristia, cit., pp. 
11-38; J. CASTELLANO C krvera, Marta nell’Eucaristia d i Lode, ìbidem, pp. 145-176; 
A. VALKNTJNI, Marta secondo le Scritture, cit., pp. 359-415; S. De FlORlIS, Storia della 
mariologia, in IDEM, Maria. Nuovissimo Dizionario, cit., voi. 2, pp. 1613-1715; M. 
1 IaijKH, Introduzione alla mariologia, bupress, Lugano 2008, pp. 77-102: «Breve 
panoramica storica».
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Sulla base del brano di At 1,14, il teologo e saggista ser
vita Ermes Maria Ronchi osserva:

Luca segnala, nel gruppo dei centoventi fratelli che atten
dono in preghiera il battesimo secondo lo Spirito, la sua pre
senza. Maria non abbandona coloro dai quali è stata abban
donata, gli apostoli, ma li raccoglie con sé, prega con loro, 
intercede per loro, dona loro qualcosa. La dynanns (potenza, 
forza ed energia) dello Spirito che sarebbe disceso sugli apo
stoli e sui fratelli e che li avrebbe investiti daO’alto era la stes
sa che si era posata sulla Vergine [... ] (cfr. Le 1,35), abilitan
dola alla divina maternità. Il dono dello Spirito a Pentecoste 
ha un valore inaugurale solo per la prima comunità, non per 
Maria. La Vergine costituisce invece un polo nascosto ma vi
vo, di attrazione dello Spirito in seno alla comunità [...]. Maria 
è nella comunità dei credenti di ogni tempo, presente come 
Madre del Primogenito ovunque ci siano fratelli del Primoge
nito, testimoni del Risorto, ovunque uomini e donne si radu
nino insieme con gli apostoli in attesa dello Spirito del Signore 
che li fa testimoni. Anche qui Maria è la prima cellula della 
Chiesa, colei che già ha ricevuto lo Spirito, ne è già ricolma. 
Lei accompagna la preghiera della Chiesa e mostra anticipa
ta l’azione dello Spirito perché nella Chiesa si compia quello 
che fu il cammino del Cristo7.

A livello delle Chiese e delle teologie cristiane, il tema 
Maria crea sempre più oggi meno imbarazzo e tensioni; la 
Maria della Scrittura e della Tradizione cristiana sembra es
sere sempre più un punto ineludibile di partenza per un 
fecondo incontro-scambio e dialogo. Il progresso del dia
logo interconfessionale su Maria è una felice realtà; già si 
vedono i primi frutti, anche se esige d ’essere ben contestua
lizzato all’interno della teologia ecumenica, figlia del Mo-

7 E.M. .Ro n c h i , Bibbia e pietà mariana. Presenza di Maria nella Scrittura, Queri- 
niana, Brescia 2002, pp. 119-120.
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vimento Ecumenico. «In attesa di un Organismo pariteti
co interconfessionale che favorisca il dialogo ecumenico a 
più livelli, per il momento ritengo -  osserva G . Bruni -  che 
la “ cosa arcana” , l’ecumenismo, sia da conservare vivo, 
anche per quanto concerne la mariologia, integrato nel 
complesso della teologia non solo cattolica, ma ortodossa e 
riformata»8, ma ora finalmente, dopo la pubblicazione della 
Dichiarazione di Seattle, anche anglicana9. A questo punto, 
non si può non condividere, a livello teorico-operativo, la 
proposta teologica del mariologo Stefano De Fiores:

Si raccordi il discorso circa Maria con i presupposti delle teo
logie confessionali pervenendo ad una interpretazione più accet
tabile della figura della Madre di Gesù. L’affermazione della 
libertà dell’uomo sotto l’azione prioritaria e trascendente della 
grazia facilita la comprensione di Maria come tipo non passivo 
della risposta di fede alla Parola. La concezione della «sola 
Scrittura», non nel senso di «isolata», spinge a scoprire la pre
senza viva di Maria nella tradizione storica della Chiesa. 
Riservando a Cristo il ruolo fondante e normativo dell’esisten
za cristiana, non è illegittimo riconoscere a Maria, nel contesto 
della «nube dei testimoni», un compito illustrativo e tipico del
l’opera dell’Onnipotente. Nello stesso tempo, il discorso si spo
sta sui condizionamenti culturali onde appurare quanto essi 
neutralizzano o incarnano i contenuti evangelici circa Maria10.

È un fatto molto importante che la Bibbia, anche per la 
spinta del movimento ecumenico, sia stata al centro della 
dottrina, della liturgia, della riflessione di fede e della 
pastorale della Chiesa, per cui -  auspica il cardinale Carlo

s G. BRUNI, Approccio ecumenico alla mariologia, in l'heotokos 1 (1993) n. 1, pp. 
191-200.

Per un commento paritetico alla Dichiarazione, cir. G. BRUNI, Mariologia ecu
menica. Approcci. Documenti. Prospettive, cit., pp. 243-296.

111 S. DK FlORES, Maria nella teologia contemporanea, cit., pp. 256-257.
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Maria Martini, da biblista -  oggi «è davvero possibile chie
dere a ogni fedele di nutrirsi personalmente e quotidiana
mente della Scrittura, di giungere a quella familiarità con la 
Bibbia proposta dal Vaticano I I» 11. La Bibbia è, dunque, la 
corsia preferenziale per conoscere e apprezzare Maria se
condo il piano di Dio, perché mette a contatto con la 
Parola di verità e di vita, con la norma normans di ogni ulte
riore sviluppo dottrinale, teologico, pastorale. Essa è la «via 
ecumenica» per eccellenza per un fondamentale incontrar
si e trovarsi delle Chiese cristiane. Per cui, il rapporto tra 
Maria e la Chiesa, una volta ri-situato nella bistorta salutis, 
nella Parola della fede (cfr. Rm 10,8) celebrata e vissuta, è 
decisamente sorprendente, e questo è senz'altro uno dei 
frutti migliori deH’ecumenismo contemporaneo.

La Dichiarazione di Seattle anglicano-cattolica del 2 feb
braio 2004 contribuisce a questa «sorpresa», con le sue am 
missioni e i suoi silenzi, con le sue luci e le sue ombre. Al 
di là di quella che sarà la valutazione di coloro che eserci
tano il servìzio dell’autorità nelle due Chiese, il merito più 
grande di questo documento su Maria: grazia e speranza in 
Cristo è quello di essere strutturalmente aperto a ulteriori 
approfondimenti.

Di fronte ai documenti ecumenici è possibile un dupli
ce auspicio: il desiderio che essi sappiano finalmente «chiu
dere» il passato della divisione; e il desiderio che essi pos
sano «aprire» un futuro differente. Sebbene sia doveroso 
ammettere la coesistenza di questi due desideri, con la pre
valenza ora dell’uno ora dell’altro, bisogna anche ammet
tere che essi non indicano la medesima realtà: «chiudere» 
il passato della divisione non equivale ad «aprire» un futu
ro differente. La forza della dichiarazione anglicano-catto

11 C .M . M a r t in i, Li! Bibbia nella vita del credente oggi, in A a . V v ., Cento anni 
di cammino biblico, Vita e Pensiero, Milano 1995, p. 1 L.3; clr. tutto l’assunto alle 
pp. 101-114.
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lica dovrà essere cercata più sul versante dell’apertura a un 
futuro differente che su quello della chiusura del passato. 
Il futuro differente consiste proprio nell’esplorazione delle 
possibilità intrinseche al modello della grazia e della spe
ranza utilizzato dall’ARCIC una volta contestualizzato nei 
movimenti teologici attuali delle due comunità (segno 
riflesso della loro vita e della loro testimonianza) e nel dato 
storico contemporaneo: le connessioni, le domande, le pro
spettive, anche gli impasse suscitati dalla sua contestualiz
zazione contribuiranno a evidenziare la sua capacità intrin
seca di «ri-recezione» nel tessuto ecclesiale12.

I battezzati, però, non dovranno mai dimenticare che il 
cammino ecumenico è un servizio agli uomini e alle donne, 
siano essi credenti o meno, cristiani o di altre religioni: la 
«ri-recezione» è, infatti, un concreto processo di struttura
zione delle comunità per la vita del mondo e mai solo una 
questione di restyling interno ad uso e consumo delle dif
ferenti tradizioni. Esso «im pegna» al duplice esercizio del
l’ascolto e della proposta, in una conversione continua 
all’essenziale, che solo può generare e sostenere quell’au- 
tentico impegno profetico di cui sempre si ha bisogno di 
fronte alla irrequietezza del cuore (Agostino) e alla soffe
renza del mondo. E  utile riportare a questo riguardo una 
breve osservazione del teologo Joseph  Ratzinger, oggi Be
nedetto XV I, sull’utilità di Maria e della stessa mariologia 
per il cristianesimo dei nostri giorni bisognosi di cuore e di 
salutare compagnia:

La mariologia ha conferito alla cristianità accenti di gran
de tenerezza. Grazie a Maria, il cristianesimo può essere vis
suto come religione della fiducia [...]. La Madre di Cristo fa 
sentire più vicino a Dio così da non avvertire più la religione

12 Cfr. K DESIDERI, Marta: grazia e speranza in Cristo. IJn passo avanti nel dialogo 
ecumenico, in licciesia Mater 44 (2()0<S), pp. 107-112,
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come un peso, ma come fiducia e sostegno per meglio affron
tare la vita15.

Va richiamato, inoltre, quanto ho scritto di recente in oc
casione dello studio sull’intenso magistero mariano di G io 
vanni Paolo II:

Non è pretestuoso affermare che Maria di Nazaret entra, 
seppur con discrezione, nei circuiti della contemporaneità 
postmoderna con una singolare capacità: sollevare interroga
tivi in ordine all’essere dell’uomo e alla sua ricerca di senso, 
proprio in virtù del modo con cui ha realizzato storicamente 
l’evangelo di Cristo. E nel suo originale stile di vita che si pro
fila una nuova cultura che si traduce:

-  nella differenza qualitativa della fede quale singolare acco
glienza nel cuore, nella carne e nella vita, dell’evento di Gesù 
Cristo (cfr. Le 1,26-38; Gv2,5; 19,25-27);

-  nAY esperienza quotidiana del discepolato come espressio
ne della propria identità e vocazione cristiana (cfr. Apostolicam 
actuositatem, 4);

-  nA\'elica della Visitazione, del servizio e della solidarietà, 
mirabilmente descritta dal suo Magnificat (cfr. Le 1,39-55).

[...] È stata questa l’avventura storica di Maria di Nazaret. 
Allo stesso tempo, bisogna, come Maria, cercare e cercare 
continuamente questo gran dono di grazia che è Cristo; cer
carlo per sé e cercarlo per gli altri: è il costante magistero e la 
costante preghiera di Maria, vera inventrix gratiae, vera cer- 
catrice e donatrice di Cristo nello Spirito Santo14.

Un cercare intensamente e quotidianamente il Dio sem
pre vicino sulle orme di Maria, la madre di Gesù, deve di
venire passione, impegno, servizio e testimonianza, prò lo-

"  J . R A TZIN G E R , Dio e il mondo. Essere cristiani ne] nuovo Millennio. Intervista 
con Peter Seewald, San Paolo, Cinisello Balsamo 2001, p. 272.

"  S.M. PERRELLA, E cco tu a  madre (G v  19,27), cit., 56-57.
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tiu s m u n d i sa lu te , delle Chiese e delle comunità che hanno 
in Gesù Cristo la via che conduce al Padre degli inizi (pro
to logia ■) e della fine (escato lo g ia), divenendo così segno spe
ranza per la vita eterna. Certo, oggi è difficile. C ’è ritrosia 
nel credere e nello sperare nell’aldilà15, nella vita oltre la 
morte, che è pace, gioia e comunione nel seno della Trinità 
per mezzo del mistero e del ministero di G esù Cristo16. 
Eppure il messaggio della Scrittura è persistente su tale 
possibilità non effimera (cfr. Tt 1,2; 3,7; Col 1,5): «L o  stes
so Signore nostro G esù Cristo e Dio Padre nostro, che ci 
ha amati e ci ha dato, per sua grazia, una consolazione eter
na e una buona speranza, conforti i vostri cuori e li confer
mi in ogni opera e parola di bene» (2Ts 2,16-17). Il C a
techism o d ella  C h iesa C atto lica , concludendo l ’articolato 
commento alla P ro/essio  f id e i nicenocostantinopolitana, ve
ro «credo ecum enico»17, non può che confessare dossolo-

r' La discontinuità tra la fede in Dio e la fede nei Novìssimi (morte, giudizio, infer
no, purgatorio, paradiso) è forse connessa al relativo silenzio sulle realtà ultime, peral
tro imputabile anche alla difficoltà di riproporre queste realtà con un linguaggio adat
to al tempo presente e significativo per la cultura contemporanea. L’abbandono di 
un linguaggio «punitivo» -  sembra essere questa, una premessa di tondo per tratta
re delle cose ultime in modo comprensibile per l’uomo/donna d ’oggi -  può di fatto 
comportare il rischio di una certa astrattezza o di una certa nebulosità del discorso 
religioso. Il linguaggio c certamente un problema, come lo sono le immagini tradi
zionali del paradiso, del purgatorio e dell’inferno. Occorrerebbe verificare se, per 
caso, la predicazione, mettendo giustamente in risalto l’amore misericorde di Dio, 
non venga intesa nella ricezione come un offuscamento del giudizio divino, dell’atte
sa della vita eterna e della vocazione soprannaturale dell’uomo (cf r. BENEDETTO XVI, 
Spe salvi, 41-48, lettera enciclica del 30 novembre 2007, LEV, Città del Vaticano 2007, 
pp. 79-96; M. TENACE, La speranza inseparabile dalla comunione. Una tappa teologi
ca nell incontro fra Oriente e Occidente, in Aa. Vv., Salvati nella speranza. Commento 
e guida alla lettura dell’enciclica Spe salvi di Benedetto XVI, Paoline, Milano 2008, 
pp. 98-120). Al di là del linguaggio, resta la difficoltà di conciliare queste verità della 
lede con la complessa e disincantata cultura contemporanea.

1(1 Su tali tematiche escatologiche che riguardano l’ultimo articolo del credo cri
stiano, cfr. CCC, nn. 1020-1060: «Credo la vita eterna»; C. POZO, Teologìa dell'aldi
là, Paoline, Roma 1983; G. COI.ZANI, La vita eterna. Inferno, purgatorio, paradiso, 
Mondadori, Milano 2001; Aa. Vv., J «Novissimi», in Servizio della Parola 39 (2007) 
n. 390, pp. 3-91; G. MUCCI, L'inferno vuoto, in La Civiltà Cattolica 159 (2008), pp. 
132-138.

'' Clr. L. Lodi, li Credo ecumenico. Pregato nella liturgia bizantina e romana,
Messaggero, Padova 1990,
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gicamente la fede nel Cristo rivelatore dell’Unitrino, sia in 
senso protologico che in quello escatologico della speranza 
cristiana che avrà compimento nel suo Amen (cfr. Ap 3,14), 
nel quale tutte le promesse del Padre sono divenute sì: «Per 
questo sempre attraverso lui sale a Dio il nostro Amen per 
la sua gloria» (2Cor 1,20) A

ls CCC, n. 1065.

382



IN D IC E
D E L L E  CITA ZIO N I B IB LIC H E

Genesi 1 Samuele 45 (44) 154
3,15 154 2,1-10 143 49 180
3,20 237, 264 10,19 231 62,6 171
5,24 180, 187 16,22 168 71,5 171
41,55 274 73 180

2SamueIe 84,6 171
Esodo 14,22 168
9,28 189 16,4 168 Sapienza
14,13ss 231 20,12-13 328 3,1-10 187
15,2 231 21,1-14 326 5,1-16 187
19,5 231 21,10 327,328
19,8 274 21,11-14 328 Siracide

18,17 168
Levitico IRe
19,18 54 2,17 168 Isaia

5,8 168 7,14 272
Deuteronomio 7,3 168 7,15 154
6,3 180 8,5 168 9,1-6 180
6,4-5 54 11,9 340
12,1-3 180 2Re 38,17 231
15,15 231 2,1-11 187 41,8-10 264

2,11 186 44,6 233
Giudici 2,11-12 180 45,17 231
15,18ss 231 46,13 231

Salmi 52,13 187
16 180 52,13-53,12 149

383



53,8-12 187 9,30-33 142 12,32 279
54,13 340 10,35-40 142 15,18-20 10, 306

10,45 268 16,19-21 187
Geremia 12,28-34 54 16,19-31 181
31,34 231 13 181 17,20-37 181

14,24 231 21,5-36 181
Ezechiele 16,19 188 22,26 264
18,21ss 231 22,26-27 268
22,30 267 Luca 22,27 264
37,1-14 180 1,26-38 137,143 

272,314
23,43 181, 187

Matteo 380 Giovanni
1,18.20 138 1,28 129 1,1 30
1,20 73, 93, 142, 1,28.42 246 1,11 23

162, 205, 1,30 169 1,13 144, 166
221,259, 1,30-31 169 1,14 14,23, 169
316, 329 1,34-35 137 2,1 138

1,20-23 137 1,35 138,229, 2,1-11 274
9,36 10, 306 376 2,1-12 263, 273
12,18 229 1,35-38 23, 144 2,3 274
12,46 83 1,38 168 2,3-4 273
13,52 24 1,38.48 264, 267 2,5 10, 274, 380
13,55 83 1,39 273 3,3 166
16,18 222 1,39-45 143,272 3,3-5 140
16,19 213 273,287 5,28-29 187
20,26 264 1,39-55 380 6,39-40.44.54 189
20,28 264, 268 1,39-56 137, 143 6,45 340
24-25 181 1,42-43 23 7,39 229
24,29-31 189 1,42.45 90 8,55 10, 306
25,31-46 189 1,46-47 20 10,6 63

1,46-55 92 11,16-17 166
Marco 1,48 252 11,24 189
6,3 83 1,54-55 325 11,51-52 65
6,34 10, 306 2,16 273 13,1-15 264
7,21-23 231 2,39-56 292 13,15 264
8,33-35 142 4,1.18 229 13,34 55

384



14,6 171,235
14,8 10, 306
14,8-11 306
14,17 12
15,5.8.16 343
15,12 55
16,13 12, 152
16,21-22 274,328
17,21 18, 60, 63
18-19 112
19,23 373
19,25-26 141
19,25-27 274
19,26 277,278
19,25-27 224, 257, 

263, 275, 
277, 287, 

315
19,26-27 278,328
19,27 43,44,115, 

117, 127, 
175, 191, 
192, 249, 
263, 280, 
302, 337, 

380
19,34 111
19,34-35 145
19,41-42 328
20,9 328
20,17.18 328
20,20 328
21,22-23 225

Atti degli Apostoli
1,11 188

1,12-14 129
1,14 3, 15,21, 

22,23,257, 
376, 375

2,17 229
2,18 267
2,42 23
2,44-45 375
3,6 330
4,12 91
4,20 235
6,1-6 268
7,54-60 187
13,1 335
17,23 273
20,28 222

Romani
1-3 196
1,17 196
3,9 196
3,21-24 196
3,21-28 166
3,21-31 196
3,23 195,196
3,24ss 231
3,25-26 196
3,27-31 196
4,13-16.25 166
4,24 187
4,25 231
5,5 166, 170, 

173,231, 
333

5,6-11 176
5,10 231

5,12-21 234
5,14 168
5,19 234
6,1-6 173
6,16ss 231
8,14-16 166
8,17 173
8,19-22 130
8,22-23 170
8,23 231
8,24 171
8,26 92
8,28 177
8,28-30 178
8,29-30 177
8,30 124, 176 

185
8,32 331
8,34 92, 262
9-11 177
10,8 129, 131, 

132, 146, 
164, 378

10,9 132
11,13 265
12,2 19
12,6-9 342
15,30-32 259

ICorinzi
1,8 189
2,15 340
2,16 340, 174
3,8 252
5,23 189
6,11 231

385



10,32 222
11,20 23
11,25 231
12-14 342
12,4-6 268
12,27 166
12,28 222, 335
15,17 231
15,28 348

2Corinzi
1,11 259
1,20 382
3,7.9 265
3,8.9 265
4,1 265
5,1-10 181
5,18-20 265
5,20 265
6,1 255
6,3 265
8,9 279

Calati
1,4 231
1,13 222
2,20 174
4,4 137, 147, 

166
4,5 231
6,14 334

Efesini
1,3-5 173
1,6 168
1,10 230

1,14 231
1,17 174
1,18 174
1,22 223
2,5-8 166
2,6 173
4,1-16 265
4,11-13 342
4,13 174
4,15 30
4,4 65
4,6 243
5,25-26 231
5,27 173

Filippesi
1,1 268
1,9-10 19
1,22 222
1,23 181
2,5-11 174
2,7-8 252
2,11 233
2,12-13 255
3,10.21 222
5,23-32 222

Colossesi
1,5 381
1,9 174
1,18.24 222
1,20 334
1,26-27 129
1,27 170, 171
3,1 173
4,3 259

ITessalonicesi
1,10 187,231
2,13 174
4,13 187
4,15 189
4,16 189
4,17 187

2Tessalonicesi
2,16-17 381

1 Timoteo
1,1 171
1,10 334
2,4 334
2,4-6 166
2,5 92, 172,

228
2,5-6 267
3,8-13 268
3,15 334
3,16 173
4,3 334
4,6 334
6,20 150,214

2Timoteo
1,12 214
1,14 214
2,25 334
3,7 334
4,3 334
4,5 265

Tito
1,1 334

386



1,2 381 12,22 171 2,20.27 339
1,9 334 13,20ss 231 2,28 189
2,1 334 3,16 264
2,14 231 Giacomo 3,2-3 197
3,7 381 2,14 256 4,9-10 231

5,7-8 189 5,9-12 370
Ebrei 5,16 259
2,10 228,236 Apocalisse
2,10-11 228 1 Pietro 1,8 199
2,17-18 229,231 1,3-5 166 1,17 233
4,15 149 1,18ss 231 3,14 371,382
5,9 228,236 1,21 171, 173 6,9-11 187
6,20 228 2,9 261 11,12 187
7,24-25 92 3,15 46 12 112, 145,
7,25 262 4,1 340 274
7,28 236 4,10 264 12,1.3 145, 198
9,11 236 4,10-11 342 12,1.4.6.
9,12.15 231 13.14.15.
9,14 236 2Pietro 16.17 145
9,24 92 1,16 189 20,13 187
9,29 262 3,4.12 189 21,1 171
11,5 187 21,1-3 145
12,2 236 IGiovanni 21,6 199
12,8 111 2,1 262 21,22 171
12,24 231 2,7.24 363 22,13 199, 233

387





IN D IC E  D E I N O M I

Abbagnano, N., 52, 58, 59 
Abramo, 157, 187, 325, 332 
Accattoli, L., 373 
Accorcimi, G., 361 
Adamiak, E., 86 
Adamo, 196, 198, 234, 328 
Agostino, 169, 170, 177, 196, 

223, 318, 339,363,379 
Aiello, G.A., 212 
Alberigo, G., 29,31, 61,330, 373 
Ales Bello A., 335 
Alessi, A., 43, 51 
Alfaro J., 194 
Alighieri, D., 158, 279 
AIszeghy, Z., 174, 196, 340, 341 
Althaus, P., 177, 196 
Amato, A., 3, 14, 25, 34, 45, 46, 

56, 89, 211, 212, 228, 250,
253,258,286, 302,315 

Amerise, M., 98 
Ancona, G., 130, 189,270 
Andaloro, A.M., 211 
Angelini, G., 41,90, 361 
Antiseri, D., 40, 42 
Anton, A., 335 
Arcari, L., 145

Ardusso, E, 117, 205, 335, 338, 
353, 373 

Arnott, E, 100 
Asmussen, li., 162, 316 
Aubert, R , 209 
Audet, J.P., 136 
Audinet, V.J., 18 
AuerJ.,230, 233,234 
Augias, C., 44,45

Balthasar, II.U. von, 179, 190,
282,286, 371 

Barbaglia, S., 45 
Barbaglio, G., 214 
Barigelli Calcari, P., 276 
Barnay, S., 281
Barth, K., 90, 162, 177, 179, 

254,256
Bartolomei, S., 39 
Bartosik, G., 225, 241, 242 
Baruc, 187 
Basilico, P., 43 
Battaglia, O., 172 
Battocchio, R , 172 
Bauckhan, R , 233 
Baum, G., 162

389



Bauman, Z., 49, 50, 51, 52, 55 
Baumier, M., 46 
Becattini, G., 38 
Becchi, P., 42 
Bedont, E.M., 287 
Bcinert, W., 364 
Bellarmino, R., 33 
Bellocchi, U., 249 
Bellucci, D., 30, 162 
Ben Chorim, S., 325 
Benedetto XVI (Ratzinger, J.), 

13, 14, 15,34,35,36,39,40, 
45, 55, 56, 57, 59, 134, 170, 
262, 302, 373, 374, 379, 381 

Benko, S„ 129 
Bernardi, V., 45 
Bernardo di Clairvaux, 169 
Bertalot, R., 6, 63, 67, 301 
Resimi, G.M.,238, 285,287 
Betti, U„ 208
Beyreuther, E., 230, 256, 265,

271.371
Bietenhard, IL, 230, 256, 265,

271.371
Blandino, G., 181 
Blinzler, [., 83 
Blondel, M., 164, 366 
Bloom, IL, 44 
Boi, G., 160, 231,335, 365 
Boff, C.M., 41, 42, 143, 267, 

280, 287, 314,321,322 
Boismard, M.É., 181, 183 
Bolen, IX, 79 
Bonhoelfer, D., 288, 370 
Bordeyne, Ph., 332, 351 
Bordoni, M., 150, 179, 277

Borowsky, W., 129 
Borresen, K.E., 158 
Bordello, L., 288 
Bosin, EM„ 320, 321 
Bossuet. J.B., 223,289 
Bost, H., 311
Bottini, C„ 22, 137, 143, 144 
Bouflet, J., 281, 284 
Boutry, Ph., 281, 284 
Bouyer, E., 128 
Box,II.X„ 114 
Boyer, C , 30, 162 
Bradley, M., 40
Brambilla, E.G., 41, 168, 169, 

178, 197, 256, 289 
Braschi, E, 98 
Brisebois, M., 132 
Brown, D., 44
Brown, R.E., 80, 136, 137, 138, 

139, 142, 143, 144, 147 
Bruni, G„ 8, 17, 18, 19, 20, 29, 

30, 32, 35, 36, 58, 67, 68, 69, 
70, 77, 78, 119, 127, 133, 
134, 195,204, 221,289, 300, 
305,377 

Bruni, L., 38 
Brusegan, G., 17 
Bultmann, R., 181,224 
Butler, S., 215 
Buzzi, E, 77

Calabrese, G., 208, 337 
Calabuig, I.M., 88, 122, 154, 

157, 171, 175, 178,237,238, 
241, 245, 246,257, 267,269, 
287,301, 308

390



Galero, A.M., 140, 175, 197 
Calzolaro, A.M., 69, 72, 202 
Cameron, CI., 79 
Canobbio, G., 32, 6 6 , 135, 179, 

243,260,276 
Canullo, (]., 170 
Capizzi, N., 243 
Carderie, F., 153 
Cardaropoli, G.L., 33 
Cardellini, 1., 57 
Carey, G., 106, 119, 307 
Carlotti, R, 42, 58 
Carol, J.B., 198 
Carter, D., 299 
Casale, U., 31, 142 
Casalini, N., 22, 137, 143, 144 
Casel, O., 88 

Cassidy, E., 33, 119, 303 
Castellano Cervera, J., 92, 287, 

346, 375
Cattaneo, E., 47, 151, 164, 249 
Cecchin, S., 193, 199, 2 1 1  

Cereri, G., 17,30,59,63,67,69, 
73, 104, 116, 117, 127, 146, 
160, 162, 203,297, 342 

Chadwick, IR, 97 
Chenis, C., 39 
Chiaberge, R., 41 
Chiron, J.Er., 338 
Ciavarella, R, 45 
Cignelli, L., I l i  
Cimosa, M., 206 
Gioia, N., 179 
Citrini, 'E, 151 
Cobb, R, 161 
Coda, R, 32, 6 6 , 135, 179

Coenen, L., 230, 256, 265, 271, 
371

Collele, G., 366, 367 
Collange, J.Er., 90 
Colora, E., 42
Colombo, G., 205, 335, 338, 

353, 365
Colzani, CE, 46, 107, 108, 127, 

128, 147, 148, 165, 179,281, 
286, 381

Comte-Sponville, A., 44 
Congar, Y., 6 , 30, 33, 34, 164, 

204, 260, 354, 357 
Conzelmann, Eh, 342 
Corr, G.M., 1 1 1 , 115, 123 
Corvaglia, M., 285 
Costa, R, 40 
Costantino, 98 
Cottier, G., 373 
Coyne, G., 40, 41 
Crepaldi, G., 42 
Crowley Turner, R., 67, 118 
Cullmann, O., 181,233 
Cumerlato, CE, 241, 268, 314 
Cuva, A., 347, 348

Dall’Aglio Maramotti, M., 369, 
370

Dalmasso, G. 40 
Darwin, C., 4 ()
Da Spinetoli, O., 136, 138 
Davey, C , 103 
Davies, W.D., 255 
Dawkins, R.; 44

De Aldama, J.A , 1 1 1 , 140 
De Eiores, S., 11,20, 24, 41, 49,

391



66, 67, 76, 81, 86, 89, 123, 
129, 152, 153, 158, 162, 186, 
187, 199,212,241,243,260, 
267, 268, 285, 287, 290, 291, 
301,302,308,315, 316, 323, 
326, 375, 377 

De Giorgi, 1'., 210 
De la Porterie, I., 81, 136, 137, 

144, 224, 263
De Lubac, H., 37, 223, 331 
Denaux, A., 329 
De Rosa, G., 41, 136 
De Saint-Exupery, A., 274 
De Satgé, J.C., 114, 115, 129 
Desideri, F., 379 
Dianich, S.,214, 221, 342 
Di Blasi, F, 42 
Diez Merino, L., 82 
Di Flumeri, G., 183 
Dirschel, F., 362, 364 
Dòllinger, I. von, 208 
Domfnguez, P.L., 139, 314 
Donfried, K.P., 80, 137, 142, 

143, 144, 147
Dotolo, C., 43, 54, 55, 204, 271
Dufour, X.L., 112
Dulles, A., 280
Dumas, A., 312
Dumas, F, 312
Dupront, A., 157
Dupuis, J., 47
Durrweli, F.X., 171, 183,333

Ebach, J., 352 
Ebner, F, 30 
Fck, C„ 33

Ficher, P., 91, 213, 232, 311, 
338, 344, 352, 362, 364 

Elisabetta, 90, 246, 272, 292 
Erasmo, 99, 159 
Escudero Gabello, A., 73, 257, 

308
Esdra, 187 
Esser, Ud ì., 256 
Èva, 111, 112, 152,202,263 
Evely, L., 172

Fabietti, U„ 47 
Fabris, A., 38 
Farina, M., 56, 262 
Farrer A., 114 
Farrugia, E.G., 72 
Fearghail, F.Ó., 136 
Febvre, L., 51
Fernandez, D., 67, 72, 141, 196 
Ferrari, P, 64 
Ferrario, E, 76 
Ferraris, M., 133 
Ferraro, G., 274 
Filippi, A., 30, 63, 67, 69, 73, 

104, 116, 117,203 
Filoramo, G., 38, 210 
Fisichella, R., 174, 203, 282, 

345, 346, 360, 368 
FitzmyerJ.A., 80,136,137,142, 

143, 144, 147 
Flack, J., 209, 210 
Flak, R.J., 304 
l ’iick, M„ 196 
Flores d’Arcais, P, 41, 57 
Flusser, D„ 320, 322, 323 
Foilloux, É., 30

392



Foley, D.A., 281 
Forlai, G., 192 
Fornero, G„ 40, 58, 59, 129 
Forte, B„ 37,43,53,61,87, 131, 

132, 167, 172,177, 191, 195, 
199, 200,202, 215, 223, 224, 
270,279

Fortino, E.F., 36, 307 
Eranceschelli, O., 41 
Francesco d’Assisi, 244 
Franchi, A., 44 
Frankl, V., 370 
Frey, B.S., 38 
Frieling, R., 32 
Fries, IL, 219 
Fromm, E., 370 
Frosini, G., 24, 180 
Fuss, M., 57

Gaburro, S., 31 
Gabus,J.P, 129 
Galimberti, U .,43,182,191,358 
Galot, J., 186, 198, 258 
Galvan, J.M., 39 
Galzignato, M., 17 
Gamberini, P., 62, 106, 127, 

135, 160, 250, 298, 299 
Gambero, L., 153 
Ganoczy, A., 167 
Garda Llata, C., 34 
Garda Paredes, J.C.R., 200, 

203,214 
Garelli, E, 42 
Garuti, A., 62, 243, 244 
Gaspari, S., 88 
Geerard, M., 309

Geffré, C„ 52, 53, 133 
Genre, E., 73, 153,257 
Gesù Cristo, 5, 10, 12, 14, 15, 

18,25,45,47,56,57,61,62, 
64, 69, 71, 74, 81, 105, 106, 
110, 111, 112, 115, 128, 129, 
137, 138, 143, 148, 151, 166, 
176, 183, 185, 198,200,208, 
214,221,222, 223,227, 228,
230.231.233.236.239, 259, 
267,271,275,276,282,290, 
330, 332, 348, 350, 358, 364, 
368, 369, 380, 381

Gharib, G., 224 
Gherardini, B., 62,194,195,242 
Ghiberti, G., 135 
Giacobbe, 187 
Giacomo da Viterbo, 33 
Gianelli, A., 61
Gibellini, R., 48, 84, 180, 182, 

311,317,356,361 
Gila, A.M., 154, 310, 349 
Giovanni, 80,112, 120,144,145, 

222, 263, 267, 278, 280, 309 
Giovanni Paolo II (Wojtyla, K.), 

6,8,10,15,19,34,35,43,50, 
54, 57, 58, 59, 60, 67, 72, 76, 
78, 85, 87, 89, 104, 106, 116, 
117, 118, 119, 141, 178, 185, 
189, 190, 191, 192, 199, 207,
218.224.235.237.238.239, 
240,241,244,245,247,249, 
250, 253,277,278,280,301, 
303,305,306,307,316,322, 
326, 330,335, 337,359, 371, 
373, 380

393



Giovanni XXIII (Roncalli, A.G.), 
88, 108, 330, 363 

Giraldo, 11., 17 
Giraudo, C., 308 
Gitton, M., 86 
Giuseppe, 83, 274, 324 
Giustiniani, P., 40, 42 
Gobbi, L., 172 
Gonneaud, D., 323, 324, 325 
Gori, G., 310 
Cìould, S.J., 41 
Gozzelino, G., 184 
Gramaglia, P.A., 283 
Grasso, A., 61, 286 
Grasso, D., 342 
Grasso, S., 144, 278 
Grech, P., 150, 153 
Greco, C., 205, 215 
Greenacre, R., 227 
Gregorio di Valencia, 33 
Gregorio Magno, 246 
Grilli, M., 137 
Gronchi, M., 45 
Guardini, R., 128 
Gui, B., 38 
Guillemette, P., 132 
Guolo, R., 60 
Gutschera, II., 15, 18

Habbi, J., 103 
Habermas, J., 48 
Ilambye, E., 103 
Hanimann, G., 243 
I larbecke, IL, 280 
I larnack, A. von, 356 
1 lasler, A.B., 208

Hauke, M., 237, 375 
Hegel, G.W.P., 48, 84, 364 
Heidegger, M., 42, 52, 361 
Helewa, G., 171 
llenn, W., 33, 103, 178, 203 
Hercsik, D., 58 
Herms, E., 338
Hernandez Martlnez, J.M., 187, 

203
I Ieschel, A., 370 
Hess, K., 264, 265, 267 
I Iierzenberger, G., 283, 286 
I lillesum, E., 370 
I lintzen, G., 126 
Holc, R, 166, 221 
llubbard, D.A., 136 
Hiibner, H., 361 
Hiinermann, R, 117, 150, 183, 

207, 247

Iablczynski, E., 169 
Iammarrone, G., 74, 232 
Introvigne, M., 44 
Isacco, 187
Isacco della Stella, 178 
Isaia, 149

Jhwh, 149, 187 
Johnson, E., 302 
Jonas, IL, 42 
Journet, C., 189 
Joussard, G., I l i  
Jiingel, E., 74, 82, 256 
lunod, E., 309

Kahneman, I)., 38

394



Kajtar, E., 89 
Kampowski, S., 42 
Kasper, W., 5, 8, 16, 17, 18, 30, 

32, 33,63,74, 105,213,214! 
219, 229, 291, 300, 364, 370 

Kemp, E., 102 
Kerr, E, 364 
Kessler, I E, 232 
Kinnamon, M., 121 
Kniazeff, A., 118, 140, 191, 202 
Kobia, S., 36 
Koch, K., 63 
Koestler, 11., 310 
Ko Ha Fong, M., 273 
Kolbe, M„ 241,234 
Kolzowski, }., 244 
Konrad, M., 54 
Kraftt, E., 225 
Kreppold, G., 370 
Kristeva, J., 59 
Kiing, H., 38, 74

Lacoste, J.Y., 311, 346, 364, 368 
Ladaria, L.E, 178, 215, 368 
Lagrange, IL, 51.
Lambert, B., 29 
Lambiasi, E, 150, 260 
Lamy, M., 156 
Lang, 323 
Langella, A., 217 
Laporte, J., 134
Largo Domfnguez, E, 139, 188 
Latourelle, R„ 174, 282, 286 
Laurentin, R., 136, 138, 158, 

159, 162, 195,258, 285,286, 
310,351

Layard, R., 38 
Lazaro Pulido, M., 35 
Ledit, J., 90
Lefebvre, Ph„ 326, 328, 329
Legrand, II., 136, 352
Lehmann, K., 58
Lell, 90, 91
Lenoci, M., 40
Léonard, E.G., 98, 99, 160
Leplay, M., 301
Lévinas, E., 58, 68, 191
Lill, R., 208
Llamas, E., 89
Llunga Muya, J., 45
Lodi, E., 381
Longo, D., 42
Lorizio, G., 206, 282
Lossky, N., 69
Luca, 22, 80, 91, 120, 136, 137, 

138, 139, 140, 143, 144, 222, 
246,312,375,376 

Lutero, M., 31, 74, 77, 78, 91, 
99, 160, 177, 255, 256, 259, 
340

Macchi, S„ 90, 361 
Macquarrie, J., 129, 253, 254, 

255, 256, 257, 258 
Maffeis, A., 17,32,61, 127, 148, 

160, 188,220, 221,262,294 
Magennis, E, 126 
Maggiani, S.M., 89 
Maggioni, C., 88, 156 
Magrassi, M., 347, 349 
Maier, L, 15, 18 
Malnati, E., 169

395



Mancini, R., 24,271 
Mancuso, V., 84, 103, 178, 182, 

194, 334, 362, 367, 368 
Manicarci, E., 142 
Manicardi, L., 154 
Manning, II.E., 209 
Manns, E, 224, 275 
Mansini, G.E, 360, 364,365, 366 
Manuele II Paleologo, 57 
Manzi,E, 147,199,229,231,267 
Marafioti, D., 134 
Marazzi, A., 47
Marco, 22,80,142,222,246,330 
Mar Dinka IV, 72 
Maritain,}., 189 
Maritano, M., 153 
Maron, G., 68, 90, 129 
Marracci, I., 163 
Marsden,J., 126 
Marsili, S„ 346 
Martelli, M., 40 
Martineau, S., 126 
Martini, C.M., 45,275,279, 378 
Marucci, C., 182, 184 
Mascall,E.L., 109,110,111,112, 

113, 115, 129,258 
Masciarelli, M.G., 56, 129, 248, 

371
Masini, M„ 83, 85, 129, 134, 

140, 149, 314 
Masullo, A., 54 
Matsoukas, N.A., 118 
Matteo, 6,15,18,22,80,120,136, 

137,138, 139,140, 185,222 
Mazur, A., 57 
Mazzinghi, L., 138

McGinn, B., 340 
McGrath, A.E., 77 
McMahon, M., 172 
McNeil, D.E, 320 
Meier, J.P., 309, 325 
Melloni, A., 40, 332 
Menke, K.H., 83, 138 
Menozzi, D., 210 
Meo, S.M., 67, 76, 82, 123, 162,

186,212,237,238,239, 240, 
266, 267, 287, 308 

Mercier, D.J., 237 
Metz, J.B., 272, 317, 318, 320 
Metzger, M., 30, 88 
Meyendorfl, J., 118 
Miccoli, G., 34, 41 
Miegge, G., 76, 141, 159 
Milano, A., 43, 53, 286 
Militello, C., 37, 142, 174, 191, 

216, 268, 269, 270, 279,297, 
302, 314, 326,371 

Mingo, C., 266 
Miranda, A., 271 
Moda, A., 177 
Mòhler, J.A., 222 
Moingt,}., 311 
Molari, C., 48, 182,317 
Moltmann, J., 39, 129, 170, 179, 

182, 184, 185, 317 
Moltmann-Wendel, E., 318 
Mondin, G.B., 30, 162, 224 
Monge, C., 106 
Monni, P., 78
Montini, G.B. (Paolo VI), 104 
Moody Smith, D., 116 
Moons, II.M., 278

396



Moraglia, F., 268 
Morales Rios, J.II., 45 
Morandini, S., 16, 41, 50 
Moreira, G., 320 
Morerod, C„ 126, 307, 308, 316, 

329
Mori, E.G., 136, 267 
Morini, E., 118 
Morrison, D.A., 320 
Mortimer R., 114 
Mosè, 187, 136, 274 
Mucci, G., 39,45,281,284,337, 

381
MQUer, A., 245 
Mailer, G.L., 177, 214 
Mailer, J ., 51 
Mailer, K., 352, 361 
Mailer Goldkuhle, P., 179 
Mullins, T.Y., 136 
Munoz Iglesias, S., 136, 138 
Munoz Leon, D., 81, 222 
Muzumanga Ma-Mubimbi, E, 

287

Natoli, S„ 59, 172 
Nautin, P., 33 
Nedomansky, ()., 283, 286 
Nespoli, L., 54 
Neufeld, K.II.,311 
Neuner, P, 65 
Neveu, B., 367 
Newman, A.E., 222, 366 
Newman, J.H., 209 
Newsome, D., 209 
Nicodemo, 225 
Nicolas, M.J., 92

Nietzsche, E, 43, 271, 272, 318 
Nissiotis, N., 118 
Nizan, P, 52 
Noceti, S., 71, 342 
Noko, I., 106 
Norelli, E., 308, 310 
Nouwen, Ef.J.M., 320 
Nuic, V., 286

O’Collins, G., 72 
Oddone, A., 289 
Odilreddi, P, 44 
O’Donnell, C., 126 
Onfray, M., 46 
Ormerod, N., 38, 396 
Ottone, R., 43 
Oviedo, L., 84

Pace, E., 60
Pacomio, L., 84, 103, 178, 334, 

362, 367, 368 
Palazzini, P., 108 
Palazzi von Buren, F.J., 130 
Palumbieri, S., 51, 271 
Palumbo, G., 43 
Panimolle, S.M., 112, 172 
Pannenberg, W., 181, 361 
Pansera, M.T., 58 
Paolo, 80, 131, 147, 176, 177, 

185,195,222,233,252,255, 
256,264, 309, 312 

Paolo VI (Montini, G.B.), 32, 
61, 78, 89, 104, 115, 132, 
189, 237,244,246, 253,267, 
269, 286, 287, 303, 330 

Paolucci, G.P, 288

397



Papini, G.M., 82, 92, 93, 110, 
114, 115, 123 

Pareyson, L., 370 
Parker, T.M., 114 
Parnoiiello, G., 48 
Parrotta, P, 237 
Patriarchi, G., 93, 97, 100, 102 
Pedico, M.M., 157 
Pedrini, A., 211 
Pelikan, J., 152, 323 
Penna, R., 45 
Penzias, A., 40, 41 
Peretto, E., 136, 267, 308 
Pérez Toro, C., 250 
Perrella, S.M., 6, 9, 11, 12, 14, 

19, 34, 43, 44, 47, 57, 61, 63, 
66, 67, 72, 73, 77, 82, 83, 84, 
87,90,92,93, 115, 117, 122, 
126, 127, 138, 140, 141, 142, 
152, 157, 162, 163, 175, 185, 
191, 192, 198, 199, 203,205, 
210,216, 221,224,237,239, 
240, 241,244,245,253,259, 
266, 268, 280, 281,284, 286, 
289,290, 291,301,302,316, 
322, 329, 337, 354, 358, 366, 
371,380 

Perroni, M., 311 
Pesce, M., 44, 45 
Pesch, O.I1, 31, 32, 177 
Petra, B., 6, 84, 167, 168, 217 
Petras, 38 
Phon, P.C., 182 
Piastra, C.M., 308 
Piazza, O.F., 183, 184 
Picard, J.CL, 310

Pié-Ninot, S., 46, 174, 339, 345 
Pikaza, X., 134, 314 
Pio V, 246, 247
Pio IX (Mastai Ferretti, G.M.), 

30, 106, 192, 193, 194, 198, 
207,209,210,211,213,217, 
358

Pio XII, 88, 187, 191,213 
Pirone, B., 57 
Pizzuto, P, 282 
Pohlmann, H.G., 82 
Ponce Cuéllar, M., 201 
Porta, P, 38 
Possenti, V., 47, 59 
Pottmeyer, IT., 164 
Pozo, C., 381 
Prétot, P, 350, 351, 352 
Proch, U., 29

Quacquarelli, A., 310 
Quantin, J.F., 367

Rahner, K., 141, 128, 130, 141, 
153, 164, 178, 179,219,236,
245,281,282,286, 316, 342, 
346, 353, 367 

Ramon, G., 121 
Ramón Vilar, J., 119 
Ramsey, M„ 104, 303 
Ratzinger, J. (Benedetto XVI), 

35, 39,40,45, 53,54,55,57, 
59, 87, 134, 164, 165, 169, 
190,215,262,280,281,332, 
336, 337, 371, 379, 380 

Raudel, O., 361 
Ravasi, G., 182

398



Reale, G„ 42
Redalié, Y., 135, 308, 312, 360 
Rcfoulé, E, 83 
Rémond, R., 39 
Remotti, R., 59 
Rcpole, R,, 43 
Restrepo Sierra, A., 282 
Reumann, 71, 80, 137, 142, 

143, 144, 147
Ricca, P„ 78, 90, 91, 190, 202 
Riccardi, A., 57 
Ricciardi, R., 279 
Ricoeur, P., 58, 196 
Rivera Balboa, 13., 34, 66, 109 
Rizzi, A., 24 
Rizzi, G., 134
Roncalli, A.G. (Giovanni XXIII), 

330
Ronchi, E.M., 277, 374, 376 
Root, M., 352 
Roschini, G.M., 198, 237 
Rosenzweig, E, 191 
Rosmini Serbati, A., 34, 58 
Rossano, P., 33 
Rossi De Gasperis, E, 325 
Rosso, S., 122, 287 
Rostagno, S., 90, 257 
Routhier, G., 345, 346 
Ruffini, E., 179 
Ruh, U., 126 
Ruini, C., 184 
Runcie, R., 104, 303 
Rupcic, L., 286 
Rupertus, 132

Sabugal, S., 37, 138

Sagovsky, N., 121, 122, 125, 
126, 298, 304, 329 

Sanders, E.P, 255 
Sanna, L, 42, 43, 191, 334 
Sapegno, N., 279 
Sardi, V., 211 
Sarnataro, C., 59 
Sartore, D., 346, 347 
Sartori, L„ 30, 63, 67, 69, 73, 

104, 106, 116, 117, 164,203, 
236, 373

Sartre, J.P, 51, 52 
Savagnone, G., 47 
Scaiola, D., 154 
Scanziani, E, 314 
Scarvaglieri, G., 76 
Schafer, H., 91 
Schatz, K., 208
Schcflczyk, L., 12, 82, 118, 119, 

214
Schinella, L, 188 
Schleiermacher, F.D.E., 84 
Scblier, H., 177, 196, 222, 234 
Sehmidaur, H.Ch., 302 
Schnackenburg, R., 225 
Schneider, J., 244 
Schreiner, K., 152 
Schreiter, R., 335 
Scilironi, C., 368 
Scippa, V., 342 
Scitovsky, T., 38 
Scognamiglio, E., 55 
Scola, A., 41, 57 
Seckler, M., 335 
Selvadagi, P, 57 
Sembeni, G., 373

399



Semeraro, M., 222, 334, 337, 
362, 367 

Senestrey, I., 209 
Sequeri, P., 36, 90 
Serpa, R., 44
Serra, A., 23, 80, 134, 135, 136, 

137, 147, 186, 188, 192, 193, 
200. 201,224,239, 263,274, 
276,277,308,315,323,326, 
327, 328

Sesboiié, B., 34, 73, 117, 203, 
331,332,337,356, 357 

Sestieri Scazzocchio, L., 325 
Severino, E., 39, 43, 56 
Sgroi, P, 17, 18, 64, 106 
Sichère, B., 47 
Simone, M., 42 
Siviglia, I,, 58 
Socci, A., 285 
Sodano, A., 281
Soli, G., 20, 153, 158, 175, 186, 

193,203,206,212 
Sonelli, A., 76
Soravito De Franceschi, L., 278 
Sorci, P., 154,224,333 
Sorrentino, D., 49, 158 
Spaemann, R., 53 
Spedalieri, E, 198 
Spicq, C., 214
Spiteris, Y., 153, 197,217,260 
Sprealico, A., 135 
Stagliano, A., 53, 174 
Stark, R„ 44 
Stephenson, J.C., 114 
Stern, J., 283 
Stock, K., 136

Strabei, A., 228, 229 
Stuhlmacher, P., 177 
Stutzer, A., 38 
Styczen, T., 178 
Subilia, V,, 190 
Sugden, R., 38 
Suh, A., 282, 284,286,287 
Sullivan, F.A., 83,106,207,213, 

249
Suor Lucia dos Santos, 280 
Superti Purga, I., 97

Taliercio, G., 271 
Tanner, M., 117 
'Parchi, P, 50 
Taylor, C., 39 
Tenace, M., 381
Theobald, C , 56, 74, 84, 197, 

330, 332
Theobald, M., 368 

Thich Nhat Elanh, 370 
Thierfelder, J., 15, 18 
Thils, G., 29 
Thorton, L., 114 
Thurian, M., 141, 117, 129 
'Pillarci, J.M.R., 117 
Tillich, P, 222 
Tomasetto, D., 239 
Tomatis, E, 183 
Tomkins, O., 102, 103 
Tommaso, 309, 225 
Tommaso d’Aquino, 33, 158, 

241,335
Toniolo, A., 46, 172, 317 
Tomolo, E.M., 34, 66, 224, 263,

275

400



Tornielli, A., 61 Ventimiglia, G., 39
Tosatti, M., 288 Verweyen, H., 43
Toso, M., 42, 44 Vetrali, T , 63, 300, 341
Toiirn, G., 190, 202, 257 Villar, J.R., 79, 127
Traets, C , 112 Villemin, L., 332, 351
Traniello, E, 330 Virkler, EIA, 133
Transky, 'E, 104 Vischer, I,., 63, 221
'] riacca, A.M., 122, 175, 344 Vitali, D„ 175,343,371
Tuckett, C., 132 Volpi, E, 43, 358
Turudic, I., 286 

Ubbiali, S„ .184
Waaijman, K., 49 
Wainwrith, G., 117

Vagaggini, C., 214
Walter, P„ 367 
Wand, JW.C., 97

Valdman, T., 217 Ware, K., 116, 151
Valente, G., 189 Waterton, E., 161
Valentini, A., 21, 136, 137, 142, Werbick, J., 222

143, 144, 145, 147, 168,263, W icksJ., 127,251
273,308,375 Wiedenhofer, S., 311

Valentini, D., 210, 300, 307, 308 Wiederkehr, D., 179
Valerio, A., 158 Wilckens, U., 73, 300
Vaisecchi, A., 170 Williams, R., 105, 292
Vanco, M., 183 Wiseman, N., 209
Van Der Bent, J., 104 
Vanhoye, A., 235, 236 Yoon, E, 234
Vanzan, P., 178 
Vattimo, G., 39, 43, 59 Zak, L., 60
Veltmeyer, IT, 38 Zelinskij, V., 371
Venard, M., 29, 155 Zuccaro, C., 40
Vendemiati, A., 38, 40, 358 Zwingli, U„ 77, 91

401





IN D IC E

Prefazione pag. 5
introduzione »  15
Abbreviazioni »  25

PARTE PRIMA
L’ECUMENISMO, LE CHIESE, IL MONDO,

LA MADRE DEL SIGNORE

I. IL M OVIM ENTO ECUM ENICO,
D O N O  E COM PITO PER LA CRISTIANITÀ »  29
1. Il Movimento ecumenico e la Chiesa cattolica »  29
2. Uniti in Cristo perché la «società liquida»

creda e ami »  37
3. Uniti in Cristo per ridare pace e speranza

dinanzi allo scontro tra le civiltà »  57

IL LA MADRE D EL SIGNORE N EL CAMMINO
ECUM ENICO »  66
1. La Madre del Signore nei dialoghi ufficiali

internazionali »  70
2. I nodi mariologico-mariani da affrontare

e sciogliere »  76

403



a. La presenza e l’interpretazione esegetica
e teologica di Maria nella Scrittura 

b. La cooperazione di Maria alla salvezza
Pag. 80

di Cristo unico mediatore » 81
c. La verginità perpetua di Maria » 83
d. I dogmi mariani del 1854 e del 1950 » 86
e. La pietà e il culto mariano nella Chiesa
f. L’invocazione e l’intercessione dei santi

» 87

e di Maria » 92

PARTE SECONDA
«ANGLICANA ECCLESIA» E MARIA:

IL DOCUMENTO DI SEATTLE

III. LA PROM ULGAZIONE
D ELL ANGLICANA ECCLESIA 
E LA SUA ATTUALE CONFIGURAZIONE »  97
1. Le relazioni attuali tra la Comunione

anglicana e la Chiesa cattolico-romana »  104
2. E.L. Mascall: un antesignano del dialogo

anglicano-cattolico su Maria »  109

IV. «MARIA: GRAZIA E  SPERANZA IN CRISTO»:
DOCUM ENTO DI SEATTLE (2004) »  116
1. La struttura della Dichiarazione

anglicano-cattolica »  120
2. «Consonanza» e «ri-recezione»,

chiavi di un accordo possibile »  122
3. Maria, modello di grazia, di fede

e di speranza, donna escatologica »  126
a. Maria nella totalità sinfonica

delle Scritture »  131

404



1 ) Concepimento verginale di Cristo
e verginità della Madre pag. 136

2) Maria, madre e discepola del Signore
3) La Serva di Nazaret, trasparenza

» 142

del Cristo Servo 
b. La ricchezza e il valore

» 146

della Tradilio Ecclesiae
1) La Madre glorificata, presenza celeste

» 149

celebrata dalla liturgia 
2) La svolta medievale: l ’inculturazione

» 151

di Maria nella societas christiana 
3) La «ri-recezione» della Tradizione

» 154

nella Riforma e nella Chiesa di Roma 
c. Per una «ri-recezione» nelle Chiese oggi:

» 159

l ’ermeneutica della grazia e della speranza 
1) La via paolina: dall’escatologia

» 166

alla protologia
a) La «rinascita escatologica»

» 175

contemporanea
2) Dall’escatologia alla protologia:

» 179

Maria assunta in cielo in corpo e anima 
3) Dall’escatologia alla protologia:

» 185

Maria immacolata “fin dal principio” 
4) Dall’escatologia alla protologia:

» 192

valutazione di un pallern metodologico 
d. Per una «ri-recezione» ecumenica:

» 199

il ruolo dell’autorità ecclesiale » 204
1) Il ministero del Vescovo di Roma » 205
2) Il dogma e il suo sviluppo
3) Le condizioni per una autentica

» 212

comunione tra le Chiese 
e. Per una «ri-recezione» ecumenica:

» 216

Maria nel mystcrium Ecclesiae » 221

405



1)

2)

3)

Cristo unico mediatore
e la cooperazione dei giustificati ]pag. 227
Maria, cooperatrice di salvezza in Cristo 
e nello Spirito nel mysterium Ecclesiae » 234
a) L’apporto di Giovanni Paolo II: 

la Redcmploris Mater » 237
P) La preghiera a e con Maria: 

le diverse tradizioni ecclesiali » 246
y) La cooperazione mariana: 

un aspetto dimenticato? » 250
-  L’apporto del Gruppo di Dombcs » 251
-  L’apporto dell’anglicano 

John Macquarrie » 253
-  La dimensione pneumatologica 

dell’intercessione dei santi e Maria » 258
8) Il «ministero proprio» di Maria » 262

-  La Madre di Gesù, 
Ancilla et Ministra » 265

-  Maria «figura della tenerezza 
e della compassione» » 271

-  La presenza molteplice di Maria: 
il «caso serio» delle apparizioni » 280

I punti nodali di un accordo per il 
progresso del consenso interecclesiale » 293

PARTE TERZA
L’ECUMENISMO, CANTIERE APERTO 

PER LA COSTRUZIONE DELLA «CHIESA UNA»; 
IL CONTRIBUTO DELLA PASQUA DI GESÙ

V. IL DOCUM ENTO DI SEATTLE:
UNA BASE INNOVATIVA E  SOLIDA
PER ULTERIORI SVILUPPI ECUM ENICI »  297

406



1. Il progresso del dialogo cattolico-anglicano P 'à g . 303
2. Il dialogo ecumenico e la «Chiesa una» » 304

a. La «Chiesa una» per il mondo » 306
b. La «Chiesa una» per una politica della

compassione nella speranza del Regno » 317
c. La «Chiesa una» per la riscoperta

della santità » 322
d. Il servizio dell’autorità nella «Chiesa una» » 329

1) La Pasqua, culmine della Rivelazione 
e fonte dell’indefettibile testimonianza
ecclesiale di fede » 333

2) Il servizio pastorale e la consonanza
al mistero pasquale » 344

3) Il dogma e la consonanza
al mistero pasquale » 357

Epilogo » 373
Indice delle citazioni bibliche » 383
Indice dei nomi » 389

407



Stampa: 2009
L.E.G.O. SpA - Stabilimento di Lavis (TN) 
Printed in Italy



qtP ’
—'  )  ecumenismo è una delle grazie maggiori che le comunità 

cristiane divise hanno ricevuto e ricevono dall'unico Signore Gesù, 
ma è insieme dono e compito, se non addirittura sfida: la sfida del ri
torno al nucleo essenziale e del riconoscimento che l'essenziale non 
si manifesta né si comunica in maniera univoca, ma plurale.

I dialoghi ecumenici recenti hanno riconosciuto progressivamente 
che Maria, la Madre del Signore, fa parte di questo nucleo essenzia
le. La Dichiarazione anglicano-cattolica di Seattle, Maria: grazia e spe
ranza in Cristo (2.2.2004), è l'ultimo documento, in ordine di tempo, 
a testimoniare la fondatezza e la plausibilità di questa presenza ma
riana -  di genere profetico -  nel vissuto cristiano, perché è in perfet
ta consonanza con il mistero del suo Figlio, attestato e proclamato dal
la totalità delle Scritture antico e neotestamentarie, dalla tradizione 
ecclesiale, dalla celebrazione liturgica, dalla vita di fede dei battezzati.

In questo saggio di mariologia ecumenica, l'autore percorre pas
so dopo passo la Dichiarazione di Seattle nei suoi nuclei tematici e nes
si concettuali, inserendola nell'oggi della Chiesa e del mondo.
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