La “questione omerica benedettina”:
la RM e la RB

26 OTTOBRE 1998 DOM VALERIO CATTANA, OSB

Quest’anno cominciamo con la Regola perché chi si interessa della storia del monachesimo
europeo per cercare di cogliere le radici del’Europa, che & tutta trapuntata da monasteri, deve
essere cosciente che cio che & importante & rendersi conto non soltanto delle strutture murarie dei
monasteri, talvolta ancora molto belle, ma anche di cosa vibrava dentro quelle mura pur belle e
interessanti: occorre conoscere la Regola. Diversamente, si sogna, si fanno dei sogni romantici...
E noi vogliamo anche riuscire un po’ a sognare, come dice il nostro Arcivescovo: “Lasciateci
sognare alla fine di questo millennio”... Senza dubbio, ci vuole sempre uno spazio per il sogno,
perd solo come avvio, perché dopo bisogna tenere i piedi per terra, come li sanno tenere tutte le
regole. Perché conoscere la Regola? Per conoscere il cuore del monastero.

Il titolo dell'incontro di questa sera &: “La ‘questione omerica’ benedettina”: tratteremo cioé di un
problema complesso circa le fonti della Regola benedettina. Verso gli anni '40 di questo secolo &
stata avanzata un’ipotesi che ha fatto fatica ad essere recepita come vera, proprio perché
sembrava far vacillare tutta una tradizione che faceva risalire a san Benedetto, e a lui solo, una
Regola monastica per I'Europa. Questa ipotesi faceva tremare il mondo benedettino, perché
sosteneva che san Benedetto aveva copiato gran parte della sua Regola. Dove finiva la grandezza
di questo “gigante” dello spirito a cui si &€ sempre fatto riferimento? Nel linguaggio di alcuni studiosi,
questo problema ha assunto i contorni di una “questione omerica” in riferimento alla famosa
polemica su chi sia l'autore delllliade e del’Odissea. Quella della regola benedettina & una
questione simile.

Ci troviamo dunque a dover fare i conti con una Regola che ormai € certo essere stata scritta
prima della Regola di san Benedetto, della quale non conosciamo l'autore (viene definita “Regola
del Maestro”: il Maestro ¢ il protagonista); &€ certamente stata scritta qualche decennio prima della
Regola di Benedetto e Benedetto ha certamente avuto sotto gli occhi un esemplare della Regula
Magistri (= Regola del Maestro). Ma san Benedetto, che pure accenna nell'ultimo capitolo della
sua Regola ad alcune fonti (Cassiano, Basilio), del Maestro non dice nulla. Come spiegare allora
la relazione tra le due?

Facciamo un po’ di storia delle ipotesi avanzate in risposta.

Fino al 1938 la Regola del Maestro (=RM) era sempre stata considerata un rifacimento piu o
meno pesante e prolisso della Regola di san Benedetto (=RB); la sua lunghezza & di 95 capitoli,
tre volte tanto quella della RB e supera la stessa lunga estensione della Regola di san Basilio.

Salvatore Pricoco, noto studioso di patrologia e recente editore presso la Fondazione Valla —
Mondadori de: La Regola di san Benedetto e le Regole dei Padri , edizione critica con una
bellissima introduzione, riassume la storia del testo della RM in questi termini:

“Pubblicata a stampa per la prima volta nel 1661 [quindi era presente questa edizione della RM,
non & che fosse una scoperta di tempi recenti, ma sempre come un rifacimento o come una prima
stesura di Benedetto stesso, come vedremo, che poi dopo sarebbe stata limata e ridotta
all'essenziale in eta matura] rimase pressoché ignorata per la comune convinzione che essa fosse
solo una tardiva e prolissa amplificazione della RB. Alla fine del secolo scorso e all’inizio di questo
richiamarono all’attenzione degli studiosi le indagini sulla RB con i nuovi strumenti della filologia
che hanno reintrodotto in maniera critica 'eventuale rapporto tra la RB e la RM. (...)Tuttavia per
molto tempo ancora (la questione inizia intorno al 1938-39) le macroscopiche analogie tra le due
regole non hanno inquietato i loro lettori, ma alla fine degli anni "30 alcuni studiosi, il benedettino di
Solesmes Agostino Génestout anticipato da M. Alamo e dal Cavallera, si chiesero se non
bisognasse rovesciare il rapporto tradizionalmente accettato e considerare la RM non una
imitazione, ma la fonte primaria della RB. Ne derivo, specialmente dopo la fine del secondo
conflitto mondiale, un’accesa controversia che assunse prontamente le dimensioni se non di una

1

V. Cattana La “questione omerica” benedettina  26.10.1998



nuova questione omerica, come pure e stato detto, certo di un grosso nodo della moderna
medievistica.

Riconoscere il testo benedettino tributario sino al calco letterale di una Regola precedente,
significava non solo porre in dubbio che la RB fosse documento esclusivo del genio di Benedetto,
ma anche interrogarsi sul ruolo stesso di Benedetto, e sul reale significato storico della sua figura.
Chiedersi fino a che punto fosse lecito continuare a vedere in lui il grande, unico padre del
monachesimo europeo [é soltanto dopo questi studi che si € fatta chiarezza su tutta una
precedente letteratura monastica: normalmente si pensava che il monachesimo europeo avesse
avuto origine da san Benedetto, mentre san Benedetto & alla conclusione di una tradizione che
nasce in Oriente e poi si impianta in Occidente, fa tesoro di questa esperienza fortissima e la
riduce entro termini cosi discreti ed equilibrati da divenire poi la Regola preferita, piu accessibile,
ma sta alla fine di un’esperienza, non all'inizio]; significava incrinare consolidate certezze
storiografiche, correre persino il rischio che svanisse nel nulla la stessa figura storica del grande
fondatore di Montecassino” (ed. cit., Verona 1995, pp. XXXIX-XL)

Forse sono problemi che non hanno toccato da vicino le comunita, le quali, in fondo, vivevano
della RB e non erano direttamente coinvolte in questi problemi; ma a livello di studiosi certamente
€ avvenuto qualcosa che in quel momento ha fatto tremare chi prendeva coscienza dei rischi
intorno alla figura di san Benedetto. Questo problema sara poi ampiamente e felicemente
superato: san Benedetto & rimasto sul piedistallo in tutta la sua grandezza, perd la questione ha
costituito davvero un nodo, un passaggio di grande interesse, che ci ha consentito anche di
arricchire le nostre conoscenze. Lo scrutare tutta I'esperienza monastica che precede san
Benedetto in Oriente e in Occidente non gli ha tolto validita, ma ha mostrato in san Benedetto
colui che ha saputo offrire allEuropa tutta una precedente tradizione in termini cosi discreti ed
equilibrati da essere accettati e praticati da una massa sterminata di persone.

Non & possibile in questa sede dare conto delle svariatissime ipotesi nate attorno al grande
interrogativo; basti pensare che gia intorno alla meta degli anni 70 venivano registrati piu di
seicento contributi sul rapporto RM — RB: una letteratura veramente sterminata. Da allora fin verso
i nostri giorni sono andate gradualmente affievolendosi le polemiche, giungendo a definire meglio
non solo il rapporto tra le due regole in causa, ma anche quello di entrambe con le altre regole
antiche (anche la RM era debitrice di tutta la precedente esperienza monastica); praticamente
veniva riconsiderata tutta la storia del monachesimo occidentale. Un’occasione che se da una
parte ha messo in angoscia il mondo monastico benedettino, dall’altra ha perd portato dei frutti
enormi di conoscenza nel campo delle regole monastiche e anche nella valutazione stessa di san
Benedetto.

Oggi si riconosce quasi universalmente 'anteriorita del Maestro rispetto a Benedetto; non solo,
e stata verificata e provata l'unita stilistica dellopera del Maestro, le caratteristiche linguistiche di
questa Regola, la completezza e la concretezza normativa, I'utilizzazione delle fonti, la peculiarita
della liturgia, la sistematica organizzazione delle norme che governano i monasteri: un insieme di
caratteristiche che attestano un testo elaborato organicamente e con originalita e non un centone
arruffato. La Regola di san Benedetto rivela nei confronti del Maestro una voluta tendenza a una
maggior brevita e snellezza, a strutturare il tutto in maniera piu ordinata e omogenea, a ridurre e
semplificare, ad eliminare particolari e dettagli privilegiando la formulazione teorica. Se per
esempio leggiamo il punto della RM dove si parla del rito seguito per svegliare I'abate,
concludiamo: san Benedetto mai sarebbe sceso a questi particolari! Ecco il testo (RM Cap.32):

Tutti e due i fratelli incaricati del risveglio dell'abate si alzeranno, si accosteranno
rispettosamente al letto dell’abate e dopo aver detto una preghiera reciteranno sottovoce questo
versetto: “Signore, apri le mie labbra, e la mia bocca annunziera la tua lode”. Quando avranno
concluso a voce bassa questo versetto, tireranno i piedi dell’abate per svegliarlo. Quando si sara
svegliato diranno insieme: “Rendiamo grazie a Dio”. A queste parole, I'abate si alzi.

La RM, d’altro canto, pur essendo tre volte la RB, non € un centone arruffato, ma ha una sua
linea di organicita, nonostante ci siano degli aspetti che - se presi e considerati in maniera isolata -
fanno pensare effettivamente ad un centone, a qualcosa di arruffato: ma la Regola va presa nel
suo insieme, che € piuttosto organico. E complessivamente, nonostante qualche particolare buffo
come quello appena citato, la RM rimane una Regola estremamente seria pur nella sua ampiezza
e pesantezza.
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La RM era destinata probabilmente a restare anonima; viene oggi datata ai primi decenni del VI
secolo, ma non prima del 500 circa poiché non sono anteriori a questa data taluni scritti dei quali si
colgono in essa tracce indubitabili, né dopo il 530 (quella di san Benedetto & stata datata subito
dopo, tra il 480 e il 547, quindi la Regola di san Benedetto & molto vicina ma posteriore alla RM). Il
luogo dove € stata scritta, dopo tutta una serie di ipotesi che vanno dalla Gallia alla Spagna alla
Calabria, parrebbe collocarsi nell’'ltalia centrale, piu 0 meno nei pressi dell’area di Montecassino, e
questo spiegherebbe anche il perché san Benedetto, che ha scritto a Montecassino la sua Regola
nella sua forma definitiva, abbia potuto avere sottomano questa Regola, che egli non cita, ma che
era conosciuta da tultti.

Il Prof. Pricoco conclude pertanto che RM e RB sono in dipendenza la seconda dalla prima.
Benedetto “fu redattore di una Regola in un ambiente vicino alla curia romana intorno alla meta
del VI secolo; in essa egli riprese e talvolta riprodusse letteralmente una Regola, quella del
Maestro, composta nel medesimo ambiente, e non piu di alcuni decenni prima” ( ed. cit., p. XLII).

Per completezza potremmo registrare anche lipotesi che, pur ritenendo anteriore la RM
vedrebbe le due regole opera di uno stesso autore: costui avrebbe scritto in eta giovanile la prima,
e dopo una lunga esperienza la seconda, in eta matura.

Vi sono poi altre ipotesi simili che seguono in certo modo lo schema della questione omerica.

Il testo della RM & di ignoto autore, certamente il risultato di diverse tradizioni fuse insieme —
anche il Maestro ha attinto a tutta una precedente tradizione orientale e occidentale (per esempio,
alla letteratura monastica dell’isola di Lérins, o del Giura) . Pur con il suo carattere composito,
assume un volto chiaro e contiene un programma di vita spirituale, non & uno zibaldone come
potrebbe sembrare. Non mi sentirei perd di condividere I'opinione di Umberto Neri, il quale scrive
che “non € nemmeno, come molti dicono, prolissa”: &€ un po’ difficile sostenere che 95 capitoli sono
pochi!

E’ comunque una Regola che, se non mostra il volto dell’autore, ci rivela tuttavia un’idea
estremamente chiara della vita cristiana e monastica.

L’'opera é divisa in due parti: la prima, di dieci capitoli, & intitolata “Actus militiae cordis”, ossia
come deve comportarsi colui che si & arruolato al servizio del Signore. Sono i capitoli che
riguardano la spiritualita del monaco, che & fondamentalmente una spiritualita battesimale, infatti
nel Prologo & inserito un discorso, appunto, battesimale. La seconda parte, dal titolo “Regula
sanctorum Patrum” detta anche “Ordo monasterii” riguarda il modo in cui praticamente si ordina
la vita della comunita. Una volta individuati i principi spirituali a partire dal battesimo, tutto va poi
calato nel concreto della vita, e qui si vede come tutto & ben organizzato nella RM.

Il rapporto tra le due parti & intrinseco ed esse si richiamano continuamente. C’é€ una scelta
fondamentale di servizio a Dio, ma questa scelta va concretata in una serie di suggerimenti e di
prescrizioni concrete, che ci ricordino sempre gli impegni essenziali della nostra vita, perché al di
la delle nostre buone intenzioni “il diavolo non abbia ad ingannarci” (tipica espressione della RM). Il
Regolamento del monastero non & altro che il modo in cui si pud attuare in concreto 'impegno
preso di voler essere tutti del Signore e lindice dellopera totale mostra chiaramente questo
rapporto: i primi dieci capitoli fanno parte dell’Actus militiae cordis e spiegano: quali sono le quattro
specie dei monaci; quale dev’'essere I'abate; qual € la santa arte che I'abate deve insegnare ai suoi
discepoli; quali sono gli strumenti spirituali; qual & l'officina dell’arte divina; come dev’essere
'ubbidienza dei discepoli, etc. Sono delle regole. Si tratta di principi supremi di vita spirituale.

Dopo invece si prosegue con tutto cido che si riferisce al regolamento, allordinamento del
monastero: i decani del monastero; la cucina; la quantita del nutrimento; come si deve fare al
risveglio; la salmodia; le veglie. [Nella terza lezione vedremo che cosa nella RB & in continuita con
questa Regola e cosa é invece originale].

L’'importanza della RM & grandissima perché & stata assunta di peso dalla RB che per buona
parte ne riprende il testo; Benedetto nella sua Regola opera una sintesi che rinnova e rende
originale lo spirito dello scritto, ma in ogni caso la RM ne ¢ il testo ispiratore base.

Vediamo alcuni contenuti della RM. Cos’é la vita monastica? Dice chiaramente l'inizio del
Prologo che & “un cammino di conversione”. Il linguaggio della RM, in cui la vita religiosa &
chiamata continuamente conversione (conversio) € I'elemento piu diffuso all’interno della Regola
stessa. La vita monastica € intesa come il battesimo, grazia che richiede una risposta, visibile nella
conversione del proprio cammino per ritornare al Padre: battesimo e conseguente conversione.
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Anche se € richiesto un forte impegno, siamo qui a dei livelli semplicissimi su cui poggia la RM, e
di conseguenza la RB, e la stessa vita del monaco. Questo fatto & talmente radicato nella visione
spirituale del monaco che alcuni monaci, nei secoli successivi della storia monastica, sono stati
chiamati “fratelli conversi”. questo termine, il cui uso concerneva chi non accedeva al sacerdozio, e
sembrava quasi essere un ‘mezzo monaco’, in realta indicava un monaco autentico: fratello
“converso” & colui che ha deciso di convertirsi, che si € messo sulla strada della conversione
perché ha capito il valore del battesimo. La Regola del Maestro & tutta disseminata di richiami alla
conversione.

Ci sarebbero altre determinazioni molto interessanti da richiamare, ma basta per il nostro scopo
aver dato I'idea della concezione della vita monastica come vita di conversione la cui realizzazione
—aggiungiamo- impegna a vivere il Padre nostro. Il cammino di conversione & strutturato , nella
RM, attorno al Padre nostro, che viene presentato nelle sue varie parti , che sono come lo schema
secondo il quale la conversione si realizza.

Quali sono gli strumenti che il monastero offre perché il monaco incarni la usa professione, viva
il suo ideale? Anzitutto la Regola.

La Regola € un dono straordinario, perché viene data da Dio solo ai monaci. E’ Dio infatti che
detta la Regola, che parla attraverso questo scritto, che avverte mediante questo scritto, che parla
per bocca dell’autore, cosicché il rituale della benedizione dell’abate non esita a chiamare la
Regola: “La legge di Dio”. Questa presentazione della Regola a modo di scritto ispirato si ritrova
ancora nella formula: “rispose il Signore mediante il Maestro”, frase che si ritrova continuamente
nella RM.

Per esemplificare ulteriormente: secondo la RM il testo della Regola € ispirato come un libro
della Bibbia. A questo san Benedetto non arriva, anche se crede molto nella precedente tradizione
di regole e ne fa una sua in cui sintetizza tutte le esperienze precedenti. Benedetto non valorizza la
Regola al punto da ritenerla l'ultimo libro della Bibbia, un libro ispirato come lo & la Bibbia. |l
Maestro da una parte valorizza questi testi come cammino spirituale privilegiato, sicuro per la
conversione, ma dall’altra assume dei toni che sono eccessivi rispetto alla Bibbia stessa.

Notiamo qui uno degli elementi che ci spiegano perché a un certo punto la RB & stata la Regola
che si e diffusa in tutta Europa: ha superato nella diffusione ogni altra regola non solo perché &
stata imposta al tempo di Carlo Magno, ma proprio per un suo valore intrinseco.

Un altro strumento & 'abate, un aiuto di cui dispongono soltanto i monaci. Regola e abate sono
realta che si implicano 'una con l'altra e la vita del cenobio & militare sotto la Regola e I'abate.
Anche san Benedetto scrivera: “sotto una Regola e un abate”, ma il Maestro lo dice in un senso
diverso. Per il Maestro I'abate ¢ il custode, non & l'autore, della Regola ( per il Maestro I'autore &
Dio stesso) ed egli essenzialmente deve curare che sia attuata. Il parallelo perd va anche oltre:
come é divina la Regola, un libro ispirato, cosi & di istituzione divina I'abbaziato e I'ordinamento
gerarchico del monastero. L’abate non & eletto divinamente, ma & di istituzione divina come
I'episcopato, benché il singolo vescovo non sia scelto necessariamente per ispirazione diretta dello
Spirito Santo; il parallelo abbaziato/episcopato € presente nella RM esattamente con questa
portata.

Presentiamo ora alcune idee contenute nella RM.

L’ecclesiologia. La chiesa come tale non & pensabile senza i monasteri, dice il Maestro. Ed
aggiunge: ci sono due tipi di “case divine”, cioé due tipi di “case di Dio”: le chiese, nel senso di:
diocesi, e in parallelo i monasteri. Nella chiesa - monastero I'abate comanda insegnando, ma
siccome insegna in nome di Dio, il suo insegnamento € legge. La RM ( e questo sara ripreso dalla
RB) dice che I'abate deve essere, conforme al significato originario dell’appellativo, “padre”; ma la
RM (solo la RM) aggiunge che deve essere anche madre. Questo & abbastanza bello, perché
'immagine esprime la fermezza, la dolcezza, I'irremovibilita e la condiscendenza.

Nella chiesa , secondo il Nuovo Testamento, ci sono i profeti e gli apostoli, e i dottori. Per la
RM il termine: “dottori” designa sia i vescovi che gli abati, che hanno il ministero dellinsegnamento
e della guida autorevole, con il presupposto che non ¢’é vero comando che non sia I'insegnamento
della volonta di Dio. Questo insegnamento dell’abate & presentato come una specie di carisma
profetico, poiché & Dio che parla per mezzo di lui, ha quindi I'efficacia che noi attribuiremmo di per
sé soltanto alla parola di Dio; ogni insegnamento € un “lievito divino” che fa crescere e fermentare
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'anima. Questa & una concezione nuovissima: I'abate in nome di Dio, parla parole di Dio, ispirate
da lui, e che indicano il sentiero della verita al discepolo; come il profeta, 'abate non pud dire nulla
al di fuori del comando del Signore, e parlando in questo modo, fa fermentare I'anima dei discepoli,
immette in loro il lievito divino della Parola.

Tra le virtu del monaco spicca l'ubbidienza, che naturalmente, date le premesse, dev’essere
assoluta (invece san Basilio, per esempio, non parla mai cosi: anche per lui l'ubbidienza
dev’essere fino alla morte, ma & ubbidienza alla Scrittura, o all’abate o alla comunita in quanto si
facciano portatori di un precetto ispirato alla Bibbia). Se il testo della Regola € ispirato, se I'abate
non deve dire nulla che non sia contenuto nella Regola, &€ chiaro che un discepolo non avra
nessun altro compito se non quello di ubbidire in tutto e per tutto a quello che la Regola dice. Su
questo tema in particolare troviamo uno dei punti in cui emerge piu chiaramente la differenza
rispetto alla RB, che non ha ripreso questa impostazione sacra dell’autorita.

L'ottica sacrale dellautorita & supportata anche dall’affermazione che noi siamo tutti degli
“‘ignoranti”: &€ una delle tesi fondamentali della RM il fatto che il monaco € un “ignorante”. Il Maestro
non avrebbe potuto dire quello che ha detto, per esempio, riguardo all’'ubbidienza, se non nella
presunzione dellignoranza fondamentale del discepolo, che entra in monastero perché ci sia
qualcuno in grado di guidarlo, ed & per questo che deve sottostare alla scuola della Regola che
indica la retta via. Quindi, se l'ubbidienza & di questo calibro, la lezione fondamentale da
apprendere alla scuola del monastero & quella del rinnegamento. Si deve imparare soprattutto a
non desiderare nulla perché le azioni di ciascuno devono essere determinate dall’abate, che sa per
ispirazione divina. E'’ il principio tradizionale affermato con molta forza. Peculiare della RM, almeno
per la forza con cui € detto, € I'assimilazione dell’'ubbidiente al martire. In un contesto in cui tutto &
sacralizzato (abate, Regola, discepolo, etc.) il sacrificio della propria volonta assume valore di
martirio. Coloro che sono chiamati vanno in monastero per non fare la propria volonta ma quella di
Dio. Ne consegue che il cenobio & una scuola dove gli “ignoranti” vengono istruiti da una Regola
che ha la forza della Scrittura e da un abate che é di istituzione divina.

Un’altra caratteristica della RM & la sua concezione d’insieme sulla vita cenobitica. Il cenobio,
oltre che scuola, & anche visto poi come milizia, non nel senso di combattimento, ma nel senso di
assolvimento di un servizio e un compito totale. “Militare” non vuole dire “combattere”, ma piuttosto
indica I'essere arruolato in ordine al’adempimento di un certo compito, di un servizio. “Scuola” e
“milizia” sono convergenti per la realta del “servizio”; “scuola del servizio” e “milizia del servizio”
sono due formule che corrispondono perfettamente I'una con l'altra e designano il monastero come
“scuola del servizio”, cioé luogo in cui si impara a servire. Il monaco & essenzialmente un servo
(ovviamente in senso classico). Il cenobio quindi &€ anche una “officina”, non & piu solo una scuola
in cui si impara a leggere e a scrivere, ma un luogo in cui si impara un’arte. Quando nel monastero
'arte si & imparata, avviene come di qualsiasi mestiere: quello che all'inizio era molto faticoso
diventa poi facile e lo si fa con grande slancio e prontezza, quasi spontaneamente. E’ la speranza
della vita vera, tutta protesa verso il paradiso, che & descritto nella RM in termini estremamente
vivaci come luogo di delizie.

Ci sono dei testi che danno l'idea di quale fosse la propensione escatologica di questi monaci.
Per esempio:

“Abitare per sempre in una terra sette volte piu splendente dell’argento, in cui la volta celeste
brillera non dello splendore del sole o della luna di quaggiu né dello splendore delle stelle, ma
dell’eterna maesta di Dio stesso. Nello splendore di questa terra ci attendono fiumi in cui miele e
latte, vino e olio scorrono perpetuamente. Sulle loro rive, frutti vari di alberi diversi nascono dodici
volte all’'anno, non per essere stati coltivati dall’'uomo, ma in virtt dell'abbondanza divina. Nessuna
fame piu spingera a nutrirsene, nessun bisogno incitera a mangiarne, ma quando gli occhi dei
santi saranno saziati della loro vista, ciascuno inoltre sentira nella propria bocca il gusto che per lui
é delizioso”.

Questa & dunque la struttura della RM.

Per quanto riguarda il regolamento minuto, notiamo innanzitutto che & l'equivalente di una
rubrica liturgica, perché elenca i gesti del servizio divino da prestarsi nel monastero con tutta la
propria vita raccogliendoli come delle rubriche: tutto & liturgia. C’é tutta una serie di disposizioni
pratiche, per esempio, relative alla funzione del cellerario: il cellerario del monastero non & altro
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che un distributore di doni divini ed & lui che praticamente impedisce a chiunque di preoccuparsi
del domani. Anche il servizio in cucina viene visto come una grande liturgia. “/ fratelli che entrano
in turno settimanale sono condotti davanti allabate dai loro decani, che diranno al superiore:
«Signor abate, vogliate chiamare tutta la comunita e far pregare per questi fratelli che entrano nella
loro settimana di cucina, affinché grazie alle vostre preghiere ottengano di non temere gli inganni
del diavolo e di compiere tutto senza difetto per la comunita di Dio» . A queste parole, i due fratelli
Si prostreranno davanti all’abate per le preghiere, la comunita deve fare altrettanto e cosi anche
I'abate. E quando si saranno alzati diranno il versetto seguente: «Tienici al riparo, Signore, come la
pupilla dell'occhio, proteggici all’ombra delle tue ali». Quando tutti avranno pregato per loro, i due
fratelli si alzeranno, baceranno le ginocchia dell’abate e daranno la pace ai loro decani e a tutta la
Comunita” (RM Cap. 19).

Poi c’¢ il rito del pane, che &€ molto bello; e il rito del suggello delle labbra e del dissuggello, che
e graziosissimo. E’ il rito del chiudere e dell’aprire le labbra: perché al mattino diciamo: “Signore,
apri le mie labbra” ? Perché alla sera ce le siamo fatte chiudere! “L’abate dira dunque a tutti: «Su,
fratelli, muovetevi, in modo che tutto sia finito e non vi sia pitl occasione che ci obbliga a parlare.
L’ora e venuta infatti di raccomandarci al Signore e, una volta compiuti tutti gli uffici del giorno alle
porte della notte, di chiudere tutti insieme la nostra bocca per il riposo del silenzio e i nostri occhi
per il sonnoy». Si terminera dunque tutto questo mentre c’é ancora il permesso di parlare, poi si
celebra la liturgia di compieta e alla fine si dira questo versetto: «Poni, Signore, una custodia alla
mia bocca e un catenaccio alle mie labbra» . Allora si entrera nel silenzio e ciascuno si corichera
nel proprio letto. Cosi grande sara il silenzio al quale ci si costringera, che fino ai notturni si avra
I'impressione che non ci sia nemmeno un fratello. Se dobbiamo tacere dopo compieta é per essere
in diritto di dire al Signore cominciando i notturni: «Signore, apri le mie labbra, e la mia bocca
proclami la tua lode» , labbra che egli aveva chiuso con il suo catenaccio a compieta. Vedi dunque
che se si apre, € perché prima si era chiusa.” (RM Cap. 30)

C’e dunque tutta una serie di considerazioni veramente gustose...

Poi c’€ un altro particolare che — per fortuna! e anche questo ci fa capire in cosa consiste la
differenza tra san Benedetto e il Maestro - non & stato adottato da san Benedetto: ossia I'abate
per san Benedetto, a differenza del Maestro, non deve designare il suo successore. La RM invece
contempla quest'uso in modo che tutti siano stimolati a dare il meglio di sé nella speranza di poter
essere i successori dell’abate morente; nella speranza di poter diventare a loro volta maestri , tutti
faranno a gara nell’essere fedeli e nell’essere ubbidienti pensando: “Se saro trovato piu bravo,
tutta la comunita designera me come successore!”.

In conclusione, la RM da l'impressione di un testo costruito a tavolino e che non sia mai stato
attuato, anche perché troppo minuto. Alcuni elementi sono chiaramente da rifiutarsi, altri da
trattarsi con una certa discrezione: per es. l'eccessiva sacralizzazione della Regola e
dell'abbaziato, come pure una certa ritualizzazione e un deresponsabilizzazione personale per la
presunta ignoranza dei monaci. Con il confronto tra le due regole si impara ad apprezzare ancor
piu la Regola di san Benedetto, che dovendo tanto a questo testo precedente, lo rinnova in modo
radicale mediante l'intelligenza delle scelte, dei tagli, delle aggiunte.

Resta invece molto interessante la concezione sacramentale del monachesimo e soprattutto
I'originale interpretazione della vita monastica come conversione, presente anche nella tradizione
orientale, secondo cui tutta la vita del monaco & una “metanoia”, una conversione continua. Essa é
presentata soltanto nella RM con tanta insistenza e coerenza di linguaggio, venendo cosi collegata
con I'atto fondamentale della conversione che & il battesimo.
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AGOSTINO, LE REGOLE DEI PADRI E CASSIANO

9 NOVEMBRE 1998 DOM VALERIO CATTANA, OSB

L’obiettivo di fondo delle mie conversazioni &€ quello di far capire che la RB non sta alle origini
del monachesimo occidentale, ma alla fine, poiché prima della RB (unica Regola adottata dai
monaci in occidente dai tempi di Carlo Magno) sta tutta una serie di esperienze monastiche che
certamente essa acquisisce, tempera, modera con la sua discrezione, adatta al temperamento
del’'uomo medievale; ne fa un capolavoro, ma un capolavoro conclusivo di una grande esperienza
monastica precedente (piu di trenta Regole sono arrivate fino a noi, ma non sono state tutte
vissute nei monasteri).

Nel nostro cammino di ricerca sulle fonti della RB stiamo andando a ritroso, ossia dall’'ultima
tappa (quella dei rapporti tra RB e RM), stiamo risalendo alle fonti di entrambi. Questa sera ci
fermeremo rapidamente su Agostino, le Regole dei Padri e Cassiano, soprattutto su quest’ultimo
perché, mentre Benedetto non fa alcun riferimento esplicito alla RM, nell'ultimo capitolo della
Regola, il 73°, scrive esplicitamente: “quale libro dei santi Padri cattolici non ci insegna con forza
ad andare per una via diritta al nostro Creatore, e pure le Collazioni dei Padri, le Istituzioni, le loro
Vite, come la Regola del nostro santo Padre Basilio, che altro sono se non gli strumenti di virtu per
monaci che vivono santamente e in obbedienza?”. In pratica abbiamo, da una parte, una serie di
Regole latine, brevi ma piene di sostanza, a cavallo tra il V e il VI secolo fino alla RM (sono cioé
Regole che precedono il Maestro stesso); dall’altra, ci stanno i contenuti fortemente spirituali delle
opere dell’abate Giovanni Cassiano, ossia le Istituzioni e le Conferenze. Grosso modo queste
Regole si distribuiscono come su tre fasce del territorio europeo: al nord c’é la Provenza con I'lsola
di Lérins , Marsiglia e il Giura: in Provenza approdera Cassiano; al sud abbiamo I'Africa, con
sant’Agostino; e Benedetto — che si trova nel mezzo, per cosi dire - nellltalia centro-meridionale
acquisisce, o direttamente o attraverso la RM, le esperienze monastiche degli altri luoghi
geografici.

In primo luogo, dunque, troviamo la Regola di sant’‘Agostino: ossia 'Ordo Monasterii (per il
monastero di Tagaste), scritto che in realta € di Alipio, e il Praeceptum di Agostino, scritto da
Agostino per il suo monastero di Ippona, datati rispettivamente 395 e 397. Per Agostino, sono
possibili tanti modi di vivere la vita monastica ed egli stesso ne ha realizzati diversi nelle varie fasi
della sua esistenza — teniamo presente che siamo in un periodo in cui la vita monastica & in stretto
rapporto con la vita della Chiesa, coi vescovi, i quali hanno bisogno dei monasteri come serbatoi di
spiritualita, tanto che ancora in Oriente i vescovi vengono scelti tra i monaci.

Anzitutto Agostino mette in luce il modello della chiesa primitiva di Gerusalemme (& questo |l
modello di comunita di cui parlano gli Atti degli Apostoli e a cui si rifa anche Benedetto: € lo sfondo
a cui si rapporta ogni esperienza monastica), che egli, ben prima di Cassiano, ritiene una comunita
monastica nel senso pieno della parola. | primi monaci sono stati i membri della prima comunita
apostolica di Gerusalemme, la € nato il monachesimo: € un monachesimo esemplare, che
Agostino cita sempre. Il monachesimo fu dunque dall'inizio caratterizzato dai seguenti elementi:
presenza di tutti nel tempio, perseveranza nell’ascolto della Parola di Dio, non possedere nulla di
proprio ma avere tutto in comune, essere un cuor solo e un’anima sola. Sono questi i concetti che
si ritrovano nella fase finale delle esperienze monastiche che & stata sintetizzata da Benedetto.

Agostino inoltre ammira le diverse forme di vita monastica, aggiungendo a quella eremitica e a
quella cenobitica quella cittadina. Teniamo presente qual € la dimensione che soprattutto da
Agostino attingera poi san Benedetto, e cioé la dimensione sociale, orizzontale. Le altre Regole
tendono piuttosto a strutturare i rapporti in maniera verticale (il monaco in esse € visto in rapporto
con Dio); invece, attraverso la ricezione dellinsegnamento di Agostino, la Regola di san Benedetto
sottolinea maggiormente il rapporto orizzontale, il rapporto con i fratelli, la dimensione sociale.

Sotto la dizione “Regole dei Padri” , de Vogué inserisce alcuni testi provenienti all'inizio del V
secolo dalle isole di Lérins e dal Giura - in particolare citiamo la Seconda Regola dei Padri,
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composta da un diacono di nome Vigilio; e la Regola dei Quattro Padri (ma ne vedremo anche
altre). Questi sono testi ai quali, se non direttamente, dal punto di vista ideale ha attinto la Regola
del Maestro, e anche san Benedetto — o tramite il Maestro o direttamente. Tutte queste Regole
non hanno lasciato perd impronte letterarie sul Maestro e su Benedetto.

Sono Regole che appartengono tutte alla stessa famiglia. Le materie trattate sono le stesse:
autorita, obbedienza, poverta e cura delle cose, preghiera e pasti comuni, orario del lavoro e della
lectio, cellerario, turno settimanale di servizio, ospiti e postulanti, ecc. Tutto questo & presente nella
legislazione africana e gallica.

Leggiamo un brano dalla Seconda Regola dei Padri :

Quando arriva un forestiero, gli si offra soltanto un’accoglienza piena di umilta e il
saluto di pace. Per il resto, non ci si preoccupi di chiedere da dove e venuto, perché e
venuto o quando si rimettera in cammino, e non ci Si unisca a lui nelle chiacchiere.
Bisogna anche osservare che in presenza di un anziano o di uno che viene prima
nell’ordine della salmodia, colui che viene dopo non abbia facolta di parlare o di prendere
qualche iniziativa, potra farlo solo chi, come é stato detto, viene prima nell’'ordine, sia nella
preghiera che nel lavoro che nel dare una risposta. Se uno e troppo semplice, non sa
parlare e ha ceduto il posto, allora soltanto chi viene dopo pud parlare. Comunque tutto
sia fatto nella carita senza rivalita e iniziative presuntuose.

Sara mantenuto 'ordinamento delle preghiere e dei salmi come e stabilito da tempo e
'orario dello studio e del lavoro.

Dalla Regola di Macario:

A colui che dopo essere stato ripreso molte volte non si corregge, si comandi di stare
all’'ultimo posto nell'ordine comunitario. Chi non si correggera neanche in questo modo sia
trattato come un estraneo, come ha detto il Signore: “Sia per te come un pagano e un
pubblicano”.

Alla mensa poi, in particolare, nessuno parli, ad eccezione di chi presiede o di chi sara
interrogato.

Se hai subito un torto, taci, non saper arrecare offesa, sapere sopportare I'offesa fatta,
non lasciarsi sedurre da vani consigli, ma rinsaldati sempre di piu in Cristo.

Dalla Regola Orientale:

Sia cura del portiere di accogliere dentro le mura tutti quelli che arrivano, dando loro
una risposta conveniente, con umilta e rispetto, e subito andando ad annunciare all'abate
o agli anziani chi viene e cosa vuole. Nessun forestiero riceva offesa, e non abbia bisogno
o gli sia permesso di parlare con i fratelli, senza che l'abate lo sappia, e che siano
presenti gli anziani.

Se qualcuno si presentera alla porta del monastero volendo rinunziare al secolo e
aggregarsi alla schiera dei fratelli, non abbia la liberta di entrare, ma venga prima
annunciato al padre del monastero. Egli restera pochi giorni davanti alla porta, e gli si
insegneranno l'orazione domenicale e quanti salmi sara capace di apprendere (...).
| settimanari siano sempre pronti a preparare i cibi, a disporre le lampade, a fare le pulizie
e tutto quello che riguarda il servizio e il funzionamento del monastero.

Si tratta di esperienze alle quali certamente san Benedetto - direttamente o indirettamente - ha
attinto, anche se non citate letteralmente. Fermiamoci ora un poco su Cassiano.

Tra la Regola dei Padri e la Seconda Regola dei Padri, nella stessa regione mediterranea,
ossia la Provenza, si colloca la redazione delle Istituzioni e delle Conferenze di Cassiano — sono
le due opere che anche Benedetto cita. Il discorso di Cassiano &€ un discorso specifico sul
monachesimo, sulla vita contemplativa; la Regola del Maestro ne prende passi molto ampi, che poi
passano nella Regola di san Benedetto. Dunque tra la RB e le Regole dei Padri (dei Due Padri, dei
Quattro Padri, ecc.) c'e€ una affinita di contenuti, di esperienza, non di citazione; invece queste due
opere — ossia le Istituzioni e le Conferenze di Cassiano - vengono citate direttamente dal Maestro
e di conseguenza da san Benedetto.
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E’ interessante conoscere la vita di Cassiano. Nacque nel 365, probabilmente in Dobrugia, una
zona del Mar Nero tra la Romania e la Bulgaria. Da questa area scende - verso i 17-18 anni, con
un amico che lo seguira sempre, un certo Germano - a Betlemme, in Palestina, terra monastica
prebenedettina. Li soggiorna per un certo periodo, poi sente parlare dell’esperienza monastica dei
Padri che vivono nella Tebaide, nell’Alto Egitto, dove ancora vive Antonio e cosi, dalla Palestina,
passa nel Nord Egitto. E qui va a bussare alle porte dei vari anacoreti: a volte trova anche dei tipi
un po’ irsuti e duri che non ne vogliono sapere di questa persona che potrebbe aver 'aria di un
giornalista dei nostri tempi, ma lui resiste alla loro porta per alcune giornate, finché gli anacoreti si
rendono conto che & veramente un assetato di esperienza monastica. Allora lo accolgono ed egli
si fa raccontare la loro vita, la loro esperienza; questi anacoreti, che sentono in Cassiano questa
grande passione per la vita monastica, si lasciano andare a confidenze che lui raccoglie e
rielabora in quelle due opere a cui abbiamo accennato: le Istituzioni e le Conferenze.

Dalla Tebaide, dopo alcuni anni, Cassiano va a Costantinopoli, che allora, nel 390, godeva di
un fascino e di una supremazia assoluta, e li conosce san Giovanni Crisostomo e altri Padri greci,
che avevano grande conoscenza delle vie dello Spirito; li accosta e ne trae un motivo di crescita
nella sua vocazione monastica.

Poi si sposta nel 405 a Roma, e vi rimane dieci anni; vi conosce Leone Magno e altri grandi
Padri del tempo, finché nel 415 viene ordinato prete e va a Marsiglia, dove si conclude il suo
itinerario: li fonda due monasteri, uno maschile e uno femminile.

Cassiano scrive qui a Marsiglia le sue due opere fondamentali, le Institutiones (Le Istituzioni) e
le Conlationes (le Conferenze), che mettono a fuoco, sotto due diversi aspetti, la stessa realta
monastica. Sono frutto della sua esperienza unica. L’'opera che noi indichiamo con il titolo:
Institutiones nei manoscritti propriamente € priva di titolo; prende il nome da due frasi sintetiche
stralciate dal testo, quasi a dire: “lo non insegno niente di mio, ma neanche voi avete il diritto di
inventarvi niente di vostro; per I'esperienza monastica &€ un decisivo punto di partenza quello che vi
offro, per es. la lotta contro i vizi capitali ”. L’'opera & divisa in due parti: i primi quattro libri, che
parlano delle strutture del cenobio (per es. I'abito, il refettorio, come si organizza il refettorio,
l'orario, I'ufficio divino, ecc.) e gli altri otto, che trattano degli otto rimedi contro i vizi capitali e le
principali virtu necessarie alla perfezione di un monaco. Sono complessivamente dodici libri.

La seconda opera, invece, le Conlationes, € un resoconto di ventiquattro conversazioni tenute
in Egitto, con lui e con Germano ('amico che lo segue sempre), da diciotto anziani incontrati nel
deserto, circa i temi piu alti della vita religiosa (preghiera, Scrittura, rinuncia, ecc.).

Si deve fare qui un’osservazione generale: risulta molto evidente da cid che abbiamo visto in
Cassiano, come il rapporto tra Chiesa e monachesimo fosse strettissimo nell’epoca d’oro della
Patristica e restera poi mai smentito nei secoli del Medio Evo. Non soltanto non si sentiva alcuna
opposizione tra questi termini: monaco e vescovo, monachesimo e ministero, ma anzi, la Chiesa si
imbeveva della spiritualita cosiddetta monastica e il monachesimo era inserito profondamente nelle
strutture vitali della Chiesa, tanto da costituire una delle principali preoccupazioni pastorali dei
vescovi e I'arma piu efficace per la conversione e il rinnovamento delle proprie popolazioni (ecco
perché poi nel Medioevo ci sono numerosissimi monaci che vengono inviati in Germania, in
Inghilterra per la conversione di quei popoli: c’era questa associazione stretta tra vescovo e
monaco). La spiritualita € unica, la realta € unica, cid che vive il popolo di Dio fuori e dentro i
monasteri &€ una sola cosa. |l massimo Dottore secondo gli Orientali: Basilio, il Crisostomo, che
non &€ meno di lui, e il massimo Dottore dei Latini : Agostino, sono essi stessi personalmente
monaci.

Che cos’é la vita monastica secondo Cassiano? Si puo definire un itinerario di perfezione,
organizzato secondo alcuni passaggi. Il primo & la lotta alle passioni; il primo periodo & un periodo
di duro combattimento contro le passioni (ecco perché c’€ un’esposizione contro gli otto vizi
capitali). Si potrebbe dire che la lotta alle passioni & un fatto che caratterizza tutta la vita cristiana,
ma qual & il proprio del monaco? La radicalita della lotta e 'ambizione di giungere ad un dominio
perfetto sulle passioni. Altra particolarita: i soccorsi particolari su cui solo il monaco pud contare,
che sono le istituzioni cenobitiche, cioé la vita nel cenobio con i suoi strumenti: 'ubbidienza, il
lavoro, la preghiera ordinata, la discrezione degli spiriti, 'apertura totale dei pensieri a un padre
spirituale; sono strumenti che aiutano a realizzare quella radicalita che €& il proprio del monaco.
Sempre al primo gradino, vi & poi la professione € il innegamento di sé. La professione monastica
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€ intesa come spoliazione completa, atto di abbandono totale del proprio passato, taglio nettissimo
voluto con tutto se stessi e cioé 'immettersi in una situazione estremamente spoglia.

I monaco & uno che combatte, che combatte stando inchiodato su una croce. L’analisi della
situazione di partenza di un monaco € quindi I'analisi della situazione di un crocifisso. Dice
Cassiano: “La rinuncia dunque non ¢é altro che il marchio della croce e della morte a se stessi”.
Questa & la condizione fondamentale, il punto di partenza. Secondo Cassiano, questa crocifissione
deve far diventare la persona “sorda, cieca, muta e stolta” (stolto per Cristo). Il monaco vive cosi in
ubbidienza totale e umilta estrema, che sola pud sconfiggere l'orgoglio, il quale, secondo la
formula di Cassiano, divora ogni virtu.

Umilta e obbedienza sono poi il fondamento di tutte le virtu positive che coroneranno questo
itinerario di perfezione che € la vita monastica. Prima pero ci vuole la crocifissione, che appunto si
realizza nellobbedienza totale e nellumilta estrema. Ecco il proprium della vita monastica. La
grandezza di san Benedetto & che, pur condividendo, appassionandosi a tutto questo, ha saputo
mantenere un tono “a misura umana”, a misura della debolezza umana, senza rinunciare a questo
ideale incandescente.

Il secondo livello consiste nella purificazione del cuore e nella pace. Questo combattimento
deve produrre nel monaco un risultato che € al di la del’ambizione del cristiano comune. E’ una
purificazione tale del cuore che questo & stabilmente nella pace. La vita monastica comincia con le
rinunce, come abbiamo spiegato sopra, ma per realizzare la pace, e Cassiano aggiunge: “La pace
deve essere consapevolmente cercata, finché non hai la pace non pensare ad altro che a
conseguirla attraverso questo mezzo: o costruisci su quella pace, o costruisci sulla sabbia”.

Questo stato di purita del cuore €& la base fondamentale di un nuovo modo di vivere, che si
chiama theoria, ossia contemplazione: si passa cosi al terzo livello.

Chi & il monaco, secondo Cassiano? E’ Giacobbe che lotta contro Dio, che lotta per diventare
Israele, e questi - secondo I'etimologia derivata da Origene - non € altro che 'uomo che vede Dio.

Cassiano porta poi il discorso ancora piu avanti mostrando come la vita teoretica (ossia la
contemplazione) comporti un contatto nuovo con la preghiera e con la Scrittura. Solo dopo aver
conseguito questa pace la preghiera pud diventare continua, il che &€ una caratteristica della vita
monastica. Senza tranquillita, pero, I'orazione non si conserva continua e non si realizza il fine
stesso della vita monastica piu elementare: pregare incessantemente. Cassiano ora sta parlando
di una preghiera nuova e gli mancano le parole per spiegare di che natura dev’essere questa
preghiera. Usa I'espressione “preghiera di fuoco”. In fondo, si tratta dell’ estasi, in cui uno esce da
sé e non sa nemmeno piu che prega. Tale vita comporta anche un rapporto del tutto nuovo con la
Scrittura. Cassiano si trova daccordo con Agostino, Pacomio, Basilio sulla necessita
dell'apprendimento della Scrittura a memoria; la Scrittura, continuamente ripetuta come strumento
di perfezione, € anche sempre piu compresa. Si arriva poi a un grado addirittura ancora piu
elevato, in cui non soltanto si € riversati nella Scrittura, ma si € identificati con la Scrittura stessa, in
modo tale che essa & come generata da noi. Tutto questo cosa produce? Produce lo stesso effetto
della preghiera; dalla Scrittura cosi rivissuta in noi e generata dal nostro spirito, consegue
quell’'unione perfetta con Dio che attinge alla Sua santita. E' questa una via dell’estasi, ed & cosi
realizzato il fine della vita monastica che & la contemplazione delle arcane e intime profondita di
Dio.

Il fine della vita monastica - & bene ricordarlo - & la scienza dei misteri ineffabili e
incomprensibili, la comprensione della Parola di Dio, quindi la comunicazione da parte di Dio dei
suoi segreti piu cari e piu dolci attraverso la sua Parola. Ecco perché gli scrittori come san
Bernardo “scrivono Bibbia”, citano continuamente la Bibbia.

Ecco quale abilita ha avuto san Benedetto: ha allargato la possibilita della vita monastica a un
numero sterminato di monaci senza scoraggiarli di fronte a queste prospettive splendide,
riuscendo ad avviare per questo cammino tutti coloro che sono stati chiamati al monachesimo,
affinché i piu deboli non si scoraggiassero e i piu forti avessero di che alimentare il loro desiderio e
la loro passione di santita.

Poi Cassiano parla ancora dell’eremo come massima perfezione del monachesimo; solo dopo
essersi esercitato nel cenobio il monaco pud passare nel’eremo ove I'anima raggiunge il suo
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scopo e uno diventa veramente e totalmente e radicalmente monaco. Anche san Benedetto vi
accenna nella sua Regola. Il cenobio quindi cos’€? E’ un noviziato; il cenobio &€ necessario per una
ragione: purificare le proprie passioni.

Cosi Cassiano con le Conferenze e le Istituzioni sta alla base di tutta la parte spirituale delle
nostre Regole: quella del Maestro e quella di san Benedetto. Non sappiamo se Benedetto abbia
attinto direttamente dagli scritti di Cassiano, forse ha attinto a quelle grandi parti dei testi di
Cassiano che sono entrati nella gigantesca Regola del Maestro. Ma non & indispensabile
appurarlo. Importante €& invece sapere che Cassiano con i suoi viaggi ha riassunto tutta
'esperienza monastica di tutta 'Europa. Benedetto ha attinto a questa tradizione con una
discrezione che, senza nulla togliere alla sostanza, ha reso possibile a innumerevoli schiere di
monaci medievali € non solo, una ricerca di Dio e di senso che non ha mai perso di freschezza e di
attualita.
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DAL "MAESTRO" A BENEDETTO: CONTINUITA' E CAMBIAMENTI
23 novembre 1998 P. Valerio Cattana, OSB

Mettiamo a fuoco il tema, perché le cose che stiamo dicendo sono, in fondo, poche;
cerchiamo di documentarlo, ma, secondo me, ¢ importante uscire da queste tre piccole
lezioni con un concetto di fondo chiaro, ossia, che la Regola di San Benedetto, pur
essendo l'unica regola che si diffonde dopo Carlo Magno in tutta I'Europa e soppianta in
certo modo tutte le altre Regole monastiche, tuttavia sta alla fine di una tradizione di
esperienza monastica e non all'origine.

Questo ¢ molto importante anche se, a uno sguardo superficiale, puod creare qualche
problema. Questa grande Regola di San Benedetto che in un certo modo ha intrecciato
tutta la storia d'Europa, che cosa ¢? Quale originalita porta in sé, che valore ha? E
tuttavia, questa ¢ la situazione. Prima della Regola di San Benedetto c'¢ tutta una
tradizione di monachesimo occidentale; non parliamo del monachesimo orientale, di
Sant'Antonio, di San Pacomio, eccetera. Anche perché, in grosso modo, il monachesimo
nasce con il cristianesimo. Questo ¢ un'altro aspetto molto importante: il monaco ¢ il
cristiano; I'abbiamo visto in qualche altra circostanza.

Siamo partiti con un titolo suggestivo, la questione omerica applicata un po' a un
problema di dipendenza della Regola di San Benedetto dalla Regola cosidetta "del
Maestro", da una considerazione alquanto traumatica, ossia che pochi decenni prima
della Regola di San Benedetto, esisteva una Regola cosidetta "del Maestro", una regola
anonima, di cui non si conosce l'autore, alla quale San Benedetto ha attinto a piene mani.

In un secondo tempo, abbiamo preso in considerazione questa Regola del Maestro,
per vedere se a sua volta era erede di una tradizione precedente, e abbiamo visto che il
Maestro non fa altro che accogliere tutta una precedente tradizione monastica.
Soprattutto Cassiano entra nella Regola del Maestro, ma anche tutta una serie di Regole
che provengono dalla Francia, da Provenza, dall'isola di Lérins, e anche da una parte
della Borgogna, dalla Jura. L'autore attinge anche all'Africa, alle Regole che fanno capo
in qualche modo a Sant'Agostino. Quindi questa distribuzione molto ampia, all'intero
d'Europa e anche fuori d'Europa indica una tradizione monastica che confluisce nella
Regola del Maestro. Abbiamo accennato alle varie Regole, soffermandoci di piu su
Cassiano, perché, essendo stato in qualche modo un monaco girovago, avendo
attraversato la Palestina, I'Egitto, Costantinopoli, Roma, per approdare poi a Marsiglia ,
Cassiano ha raccolto un po' tutta la tradizione orientale e occidentale e 'ha fusa in queste
due sue opere, le "Collazioni" e le "Istituzioni".

Adesso vorrei ritornare, dopo aver visto questa tradizione precedente a San
Benedetto, alla quale egli attinge, o direttamente, o indirettamente attraverso la Regola



del Maestro, all'inizio del nostro discorso, al confronto tra San Benedetto, la sua Regola
e la Regola del Maestro: cosi il cerchio si chiude; siamo partiti dal problema scottante
del rapporto tra la Regola di San Benedetto, e le Regole immediatamente precedenti, e la
Regola del Maestro e abbiamo visto quello che ci stava dietro, e siamo ritornati ancora
al punto di partenza.

Stasera richiudiamo il cerchio e ci domandiamo qualcosa che ¢ oggetto di una
letteratura immensa, di uno studio vasto. Ci domandiamo che cosa ¢ in continuita
nella Regola di San Benedetto rispetto a quella del Maestro, e che cosa le
differisce, quali sono i cambiamenti? E' vero che San Benedetto ha attinto a piene
mani alla Regola del Maestro, ma la Regola di San Benedetto ¢ di un terzo della
lunghezza di quella del Maestro, e quindi ¢ stato operato qualche taglio, qualche
revisione, qualche aggiunta; di che tipo? Quindi facciamo un piccolo flash su
quello che rimane, su quello che continua della Regola del Maestro nella Regola di
San Benedetto e su quello che cambia nella percezione di Benedetto.

Qui viene fuori anche un ricupero del valore della Regola di San Benedetto,
nonostante che abbia attinto alla Regola del Maestro, e il timore che Benedetto
cadesse cosi dal trono al quale abbiamo sempre fatto riferimento. Ci abbiamo gia
accenato in qualche modo, ma ora riprendiamo l'argomento in maniera piu
esplicita.

La Regola del Maestro ¢ composta di 95 capitoli; ¢ una regola vastissima, e, in
certi tratti, pesante. I primi dieci capitoli riguardano la parte dottrinale, spirituale,
e dall'undicesimo al novantacinquesimo capitolo la parte piu pratica. Come si
comporta San Benedetto nei confronti di queste due sezioni della Regola del
Maestro? Diciamo che la parte dottrinale, spirituale, che il Maestro raccoglie da
tutta I'esperienza monastica precedente, dalla Francia all'Africa, entra grosso modo
cosi com'¢ nella Regola di San Benedetto. Si, certamente con dei tagli, delle
sottolineature, ma, sostanzialmente, ¢ la grande tradizione dei monaci che non
poteva non essere accolta cosi com'e nella sua sostanza da parte di Benedetto.

Dal capitolo undici a novantacinque questa struturazione pratica della vita
monastica assume in Benedetto dei forti ridimensionamenti, dei forti tagli, delle
forti esclusioni, e anche delle significative aggiunte, come vedremo.

Per rimanare per qualche istante sulla prima parte, quella dottrinale, spirituale,
alla quale San Benedetto attinge maggiormente dal Maestro, possiamo sottolineare,
per esempio, la diversa impostazione escatologica che San Benedetto da alla vita
del monaco, rispetto al Maestro. Mi pare che abbiamo letto una parte della Regola
del Maestro, laddove si descrive il Paradiso, dove il monaco fedele alla sua
vocazione, entrando, si sarebbe trovato in mezzo a una serie di cose interessanti, la



descrizione delle quali si avvicina in un certo modo al Paradiso quale Maometto
descrive nel suo Corano. San Benedetto ¢ molto pit moderato: accena solo ai cieli
nuovi e alla terra nuova verso i quali il monaco sta andando certamente, ma egli
rimane qui molto equilibrato e rifugge da quella descrizione curiosa di situazioni
nuove, alquanto infantile, € noi cominciamo a intuire gia da questo dove sta la
grandezza di San Benedetto.

Questo serva come un piccolo accenno alla parte da cui ha attinto maggiormente,
tuttavia con delle differenziazioni, delle sfumature notevoli. Cosi ancora, per esempio,
la Regola del Maestro, sempre nella parte dottrinale, fa una classificazione dei discepoli
piu obbedienti, meno obbedienti, piu osservanti del silenzio, meno osservanti del
silenzio; c'¢ una catalogazione relativa alle disposizioni spirituali dei monaci, in
proporzione alla loro crescita spirituale. San Benedetto esorta tutti a una crescita, a
correre verso la perfezione e all'incontro con il Signore. Anche se, si puo dire,
Benedetto nella sua Regola ha degli accenni che riflettono fortemente la mentalita del
Maestro. Per esempio, che I'Abate ami maggiormente coloro che sono pit osservanti
della Regola; si, c'¢ un riflesso, perd molto sfumato, non classificato, come fa il
Maestro. Anche questo ¢ un aspetto indubitamente significativo per la comprensione
del taglio che Benedetto da alla sua Regola.

Le modifiche, invece, avvengono nella legislazione, nella parte pratica. Potremmo
accennare subito, per rendercene conto, al posto che Benedetto da alla preghiera
liturgica. Subito dopo i primi capitoli, dal Prologo, all'obbedienza, all'umilta, alle opere
buone, in cui esprime i valori di fondo nella vita del monaco, egli dedica una serie di
capitoli alla strutturazione dell'Ufficio divino. Il Maestro invece descrive la struttura
della vita del monaco con iniziando con il lavoro, la sua partecipazione agli atti comuni,
come il refettorio, il dormitorio e il sonno dei monaci. Poi, come durante il sonno dei
monaci ci sara I'Uffico della veglia, a quel punto dove la notte del monaco si apre in
preghiera, egli parla della preghiera. Questo sta per indicare ovviamente una differenza
di fondo da parte della Regola di San Benedetto, ed ¢ una sottolineatura del valore
primario dell'opus Dei, rispetto ad ogni altra considerazione della vita del monaco.
Certamente, la giornata del monaco ¢ molto varia, molto ricca, ma che cosa conta?
Conta, soprattutto, I'opus Dei; conta, in assoluto, la preghiera; e San Benedetto la
struttura, subito dopo le virtu basi del monaco. Con queste virtu, il monaco accede al
suo mestiere di fondo, che ¢ la preghiera. Certo, sono considerazioni ricche, richiedono
attenzione alle due Regole, ma con impegno adeguato ¢ possibile a tutti fare emergere
questi tagli, queste modifiche, queste diverse collocazioni, chiarendo, poi, la Regola di
San Benedetto, che ¢ cosi equilibrata, cosi saggia, cosi discreta, da poter essere assunta
facilmente dal monaco dell'Europa del Medioevo, che non ¢ piu il monaco dell'Alto
Egitto, o della Palestina. E'un monaco che cerca Dio, certamente, ma in condizioni
diverse; e la Regola di San Benedetto si ¢ rivelata, anche per circostanze favorevoli di



altro tipo, ma soprattutto per il suo contenuto e per la sua strutturazione la piu indicata,
ed ¢ stata assunta in maniera generale.

Questo, per fare un esempio pratico della parte pratica. Possiamo naturalmente
continuare con altre sottolineature: per esempio, abbiamo gia visto che nella Regola del
Maestro il nuovo Abate viene designato dall'Abate presente morente, con delle
caratteristiche nella Regola del Maestro anche un po' equivoche. Praticamente viene
designato dall'Abate morente perché nel frattempo tutti gli aspiranti ad essere eletto
Abate si comportino bene! Sono delle motivazioni che fanno scadere un po' il valore
globale della Regola del Maestro, che contiene dei grandi valori monastici, ma non ha a
volte 1'equilibrio e la saggezza che contraddistingueranno, poi, la Regola di San
Benedetto, secondo la quale 1'Abate viene eletto dai monaci, che elegeranno
normalmente colui che riterranno degno di esercitare questa paternita e di fare le veci di
Cristo in monastero. Nel caso in cui fossero coalizzati nel male, naturalmente sono
invitati i cristiani vicini, il vescovo, eccetera, ad intervenire, perché non prevalga la
cattiva volonta di alcuni. Ma normalmente ¢ la comunita che elegge il suo Abate.
Quindi, vedete quale diversita c'¢, anche relativamente all'asse portante del monastero,
che ¢ I'Abate.  Cosi anche per la nomina del priore: San Benedetto ha qualche
problema, pero, non teme di affrontare il rischio della presenza in monastero di un
priore, mentre la Regola del Maestro esclude questa presenza. Non vuole correre rischi;
quindi c'¢ una grande rotazione nella mente del Maestro, che dovrebbe tutelare da
contrasti Abate-priore che potrebbero sorgere all'interno della vita del monastero. San
Benedetto affronta questo rischio; l'avverte, ma tuttavia ritiene di potere avvalersi di
questa figura per la vita del monastero.

Abbiamo gia accenato alla collocazione dell'Ufficio divino, quindi all'aspetto
liturgico della Regola di San Benedetto. Ci sono altre innovazioni su questo
versante della liturgia. Per esempio, abbiamo gia visto la collocazione immediata,
ma non la dove ricorre cronologicamente e la necessita di strutturare una preghiera.
C'¢ una distribuzione dei salmi, che invece nel Maestro non c'é. Nel Maestro si
cominciava con il primo salmo e si recitavano tutti e 150. San Benedetto, invece,
ritiene in certi momenti di preghiera di faroperare delle scelte di salmi piu adeguati
a un certo tempo della giornata. Per cui per l'ufficio delle viglie si dicono sempre i
dodici salmi di tradizione egiziana e i salmi piu lunghi. Sono tutte sfumature, ma
messe insieme danno alla Regola di Benedetto quel suo carattere per cui ha avuto
cosi grande fortuna durante tutto il Medioevo fino ai nostri giorni.

I salmi lunghi Benedetto suddivide, perché si rende conto che non ¢ possibile
tenere forte la concentrazione durante un salmo lungo, nonostante la buona volonta
del monaco; ¢ opportuno suddividerli. Qui arriviamo a quella discrezione che San
Gregorio Magno riteneva fosse la caratteristica fondamentale della Regola di San



Benedetto. Si tratta di sfumature, ma nel loro complesso danno un'organizzazione
generale di timbro fortemente diverso dalle fonti alle quali Benedetto ha attinto.

Sempre sul versante pratico dell'organizzazione pratica, il lavoro dei campi ¢
contemplato da parte di San Benedetto a costo di sacrificare il digiuno. Il Maestro,
invece, ¢ fortemente ancorato ai digiuni, per cui trascura il lavoro dei campi perché
sarebbe un'occasione per venir meno al digiuno. C'¢ una diversa scelta di fondo
nella Regola di San Benedetto. Qui, si capisce che il monaco lavori nei campi, che
guadagni da vivere col sudore della sua fronte, anche se deve attenuare i digiuni,
perché quando si va a raccogliere, a mietere nei campi sotto il solleone non ¢
possibile andarci senza un nutrimento adeguato. Per esempio, nella tradizione
monastica il vino ¢ escluso dalla mensa dei monaci. Benedetto ¢ consapevole di
questo, tuttavia dice che siccome ai monaci del nostro tempo non si riesce a fare
accettare questa convinzione, almeno non si bevva fino alla sazietd. D'altra parte
chi aveva uno spazio di lavoro manuale, aveva anche bisogno di sostenersi,
aggiungendo magari un buon bicchiere di vino. Di volta in volta la Regola di San
Benedetto in confronto con quella del Maestro si dimostra molto piu saggia, piu
equilibrata.

Per 1'amissione dei sacerdoti in comunita, San Benedetto prevede che sacerdoti che
chiedono di diventare monaci siano accolti, siano dato poi un posto d'onore per quanto
attiene all'esercizio del loro sacerdozio, ma per il resto, anche proprio perché sono
sacerdoti, saranno tenuti ad osservare di piu la Regola. Comunque, accetta 1'amissione
dei sacerdoti; non solo, ma se occorra per il servizio della comunita, I'Abate scelga dai
suoi monaci uno che venga ordinato sacerdote. Invece la Regola del Maestro esclude la
presenza dei sacerdoti all'interno della comunita. Anche questo ¢ un aspetto nuovo, un
taglio nuovo che Benedetto da.

Ancora, la scuola del monastero dove c'¢ un maestro, che ¢ I'Abate, per la Regola
del Maestro ha una dimensione prevalentemente verticale. C'¢ Dio, che certamente
attraverso Gesu Cristo e il suo Spirito, € presente all'interno del monastero nelle vesti
dell'Abate, che fa le veci del Signore. E' I'Abate che ¢ il maestro all'interno di questa
scuola del servizio divino, e proprio per questa funzione mediatrice conduce i monaci
nella la ricerca di Dio Manca nel Maestro la sottolineatura della dimensione orizzontale.
Cio¢ che questo rapporto con il Signore mediato dall'Abate che nel monastero fa le veci
di Cristo ha il suo riflesso orizzontale, una dimensione sociale, che San Benedetto
certamente attinge ad Agostino; quando si parla della dimensione orizzontale, sociale in
queste Regole, si fa sempre riferimento alla Regola di Agostino, che ha sottolineato
molto questa dimensione. San Benedetto introduce, sottolinea, rimarca maggiormente
questa dimensione sociale, partendo dagli ultimi capitoli della Regola, dove non ha
attinto al Maestro, ma probabilmente questi sono i capitoli della sua maturita, come
maestro, come Abate nella sua comunita monastica. Ecco, quindi l'equilibrio del
rapporto verticale con il Signore e il suo riflesso orizzontale che si proietta nella vita



della comunita. Per cui San Benedetto sottolineera, per esempio, il rispetto per
l'anziano; quando arriva un anziano, il giovane seduto deve alzarsi e lasciargli il posto. I
fratelli fra di loro devono usare il rispetto, devono amarsi fra di loro; sono sottolineature
che non sono presenti in maniera cosi evidente nella Regola del Maestro, ma che
Benedetto fa sue e che probabilmente, come pensano diversi commentatori,
rappresentano il momento della sua maturita come Abate. Questa trasformazione della
scuola in comunione, dice un grande commentatore, Adalberto de Vogué, non si realizza
soltanto sotto l'influenza visibile di Agostino, ma riproduce la prima icona della vita
monastica, come abbiamo accennato altre volte, che ¢ quella presente negli Atti degli
apostoli, capitoli 2 e 4. Questa comunita che sorge attorno a Cristo risorto e agli
apostoli rimane sempre il modello ideale di riferimento della comunita; li, in questa
dimensione orizzontale, sociale, di rapporti fraterni, di amore fraterno, ¢ a noi tutti molto
evidente. C'¢ quindi questo dato biblico, che viene assunto fortemente nella Regola di
Agostino e che confluisce in maniera sorprendentemente forte nella Regola di San
Benedetto, a differenza dalla Regola del Maestro.

Ci sarebbero tanti altri elementi da sottolineare, sia nella prima parte, rispetto ai
prima capitoli della Regola del Maestro, la parte spirituale, ma soprattutto nella parte
pratica. Potremmo trovare moltissimi altri esempi di tagli, sfumature, aggiunte operati
da Benedetto nella sua Regola, che hanno fatto si che, insieme ad altre fortunate
circostanze, non l'ultima, quella di essere stata imposta da Carlo Magno per tutti i
monasteri d'Europa, questa Regola di San Benedetto ¢ diventata il testo base della vita
monastica del Medioevo e dal Medioevo fino ai nostri giorni.

Questo per dare un piccolo saggio, ritornando di nuovo alla Regola di San Benedetto,
di come non ¢ stato il caso di un semplice plagio della Regola del Maestro da parte di
Benedetto. Certi valori spirituali tipici dei monaci, come certe forme organizzative della
vita monastica, possono essere presenti in entrambi le Regole, ma con quale
pennello,dalla mano di quale artista sono stati tracciati?

A modo di conclusione, vorrei fermarmi con uno sguardo generale al testo della
Regola di San Benedetto, dopo tutte queste premesse di carattere geografico, sulla
distribuzione del monachesimo in Europa, sulle caratteristiche di questo monachesimo,
dove sono confluite queste caratteristiche nella Regola del Maestro, come Benedetto ha
attinto per la maggior parte dalla Regola del Maestro, e questo, anche se non ¢ da
escludere che abbia avunto tra le mani anche altre Regole, che erano confluite in quella
che aveva davanti.

Vediamo in questa Regola di San Benedetto anzittutto alcuni elementi
istituzionali di base, e la dottrina spirituale, visto che questo riprende la prima
parte, ¢ della Regola del Maestro, i primi 10 capitoli, e della Regola di San
Benedetto, cominciando dal Prologo, e poi i primi capitoli, in cui vengono trattate



le virtu basi del monaco: il silenzio, I'umilta, I'obbedienza, le buone opere, e subito
dopo i capitoli sulla grande strutturazione della preghiera dell'opus Dei, il
"mestiere" del monaco.

La Regola si apre con un prologo, che ¢ un invito alla vita monastica: "Ascolta,

o Figlio..." proprio come nella Bibbia "Ascolta, Israele...", l'atteggiamento
richiesto dal credente. Dal confronto con il Maestro, sappiamo che questo ¢ messo
in continuitd con quello della vocazione battesimale. Chi ¢ il monaco?
Rifacendosi a una catechesi battesimale che ¢ entrata nella Regola del Maestro, il
monaco € un cristiano. Ha avuto in dono un certo cammino da fare, ma ¢
radicalmente un cristiano, che, con questo dono corrisposto, ci si augura, vuole
veramente realizzare in pienezza quello che gli ¢ stato dato nel battesimo, quando ¢
diventato figlio di Dio. Adeguarsi a questa dignita di Figlio di Dio ¢ del monaco.
Ecco perché la Regola monastica di San Benedetto ¢ accessibile, condivisibile, a
un laico, pur rimanendo laico, perché, in fondo, il monaco altro non ¢ che un
cristiano a cui ¢ dato per grazia una Regola per realizzare nel modo migliore questa
sua figliolanza divina.

Questa vocazione battesimale ¢ descritta fondamentalmente come un cammino di
ritorno a Dio, mediante I'obbedienza, che € anche la caratteristica del cenobita, secondo
Cassiano, come 1'abbiamo visto la volta scorsa, in una istituzione educativa, la scuola del
servizio divino, che ¢ il cenobio, il monastero, sotto la guida di un maestro, 1'Abate.
Cosi si struttura fondamentalmente la vita di un monastero.

Si tratta di una vita protesa verso l'incontro con il Signore nel suo Regno, ma
che per Benedetto ha gia un'anticipazione terrena nella vita, nell'esperienza
dell'amore. con cui, grazia alla perseveranza nell'ascesi, il monaco impara a
obbedire con spontaneita e liberta filiale alla volonta di Dio, anche nelle situazioni
oggettivamente penose. Questa dimensione dell'amore, non soltanto come
obbiettivo da raggiungere, ma come realta, sta dentro tutte le scelte operate durante
le 24 ore dal monaco, C'¢ sempre questa anima, che ¢ I'amore; se togliamo questo,
entriamo in forme che possono avere all'esterno un certo fascino, ma mancano
dell'anima.

Colpisce l'assenza nel Prologo della prospettiva delle relazioni fraterne tra i
monaci, che apre, invece, il "Praeceptum" di Agostino. Abbiamo visto che questa
dimensione orizzontale, sociale, della vita della comunita ¢ sottolineato nella
tradizione monastica soprattutto da Agostino; e i legislatori posteriori, compreso
Benedetto, attingono direttamente o indirettamente da Agostino. Sembra nel
Prologo che questa dimensione non sia sufficientemente sottolineata; in effetti,
questa prospettiva agostiniana, ispirata agli Atti degli apostoli 4, e all'ideale
classico di amicizia, verra ricuperata come correttivo in altri passi della Regola,
soprattutto i capitoli 63, 71, 72; vedete, siamo verso la fine della Regola, quella



parte dove San Benedetto ¢ assolutamente originale, dove non ha attinto al
Maestro. E'interessante, questo.

La comunita si riunisce, e tutti possono dare il loro consiglio per il bene comune, ma
¢ solo I'Abate a decidere. Vedete qui la fusione della dimensione verticale con quella
orizzontale. I piu giovani sono chiamati a dare il proprio consiglio, perché spesso ai piu
giovani il Signore rivela cio che ¢ meglio. Questa € una espressione molto forte,
considerando che ¢ stato scritto 1.500 anni fa, sia pure citando la Bibbia.

D'altra parte, Benedetto, a differenza di molti di suoi predecessori, tiene ben presente
la possibilita di un Abate che sbaglia, o pecca, cosa che non era presente nella Regola
del Maestro o in Cassiano. L'obbedienza all'Abate era vista come un'obbedienza
assoluta e veniva messo in ombra la possibilita di una dimensione fragile dell' Abate.
San Benedetto diventa anche in questo un grande maestro. Ma non prospetta altra
soluzione se non quella di richiamarlo al suo dovere. Comunque, rimane sempre colui
che rappresenta Cristo. "Fate quello che dicono, non quella che fanno", si dice nel
Vangelo (cfr. Mt 23,3).

Questo realismo e questa saggezza di Benedetto che non rende piu democratica la
Regola, ma dall'altra parte non mette 1'Abate sul candelabro; egli sa che I'Abate ha la sua
dimensione di fragilita umana. Tuttavia, I'Abate rappresenta il Signore, e quindi per
andare al Signore, si deve passare attraverso la fragilita dell'Abate.

E' fuori dubbio, che, nonostante i limiti posti durante il corso dei secoli a
questa autorita, solo una grande misura di fede puo preservare il monaco dal doppio
pericolo di rifiutare intimamente questa dimensione verticale. La Chiesa non ¢
'democratica’ - ce 1'ha ricordato l'altro giorno il Papa. Essa riceve dall'alto il suo dono.
Attualizzando un momento il problema, si puo dire che il pericolo del cenobitismo
benedettino ¢ o di rifiutare questa dimensione verticale, o di cadere in un ambiguo
immaturo culto della personalita del superiore.

I capitoli 4 - 7 sono molto omogenei, pieni di rimandi interni. Capitolo 4 ¢ una
serie di sentenze, "Gli strumenti delle buone opere", molte delle quali sono
sviluppate nei capitoli successivi.

Il primo ¢ il comandamento di amare Dio, e il prossimo; l'ultimo ¢&: "Non
dubitare mai del suo amore". L'amore ¢ inserito cosi da Benedetto come elemento
essenziale in ogni momento della vita cristiana, con una discreta correzione dello
schema tradizionale, che viene da Evagrio Pontico attraverso Cassiano, per il quale
l'amore ¢ al termine di un'ascesi spirituale che parte dal timore. Per San Benedetto,
I'amore ¢ all'inizio, insieme al timore.

E' questo lo schema che sostanzialmente sta alla base del capitolo sotto ogni aspetto
centrale alla Regola, quello sull'umilta, da cui, in qualche modo, dipendono i capitoli 5 e
6. L'obbedienza (capitolo 5) non ¢ considerata nella sua dimensione sociale, ma come



elemento dell'ascesi che libera 1'nvomo dal ripiegamento su se stesso; per cui si tratta di
obbedire sempre, senza esitazione alla volonta di Dio, mediata dall'Abate. Obbedire al
Cristo, che questi rappresenta, e di accettare il caso in cui questa volonta € oscura e
crocifiggente. Obbedire come Cristo, come abbiamo visto in Cassiano, ¢ 1'immagine del
monaco; Cristo crocifisso, muto, sordo e cieco. Il capitolo sul silenzio, capitolo 6,
insieme al capitolo 42 sul grande silenzio notturno, ¢ alquanto povero di nozioni
spirituali, che vanno piuttosto cercati in capitolo 4, per il legame tra il silenzio, I'ascolto
della Parola e la preghiera, e qua e 1a nella tradizione anteriore.

I1 capitolo 7 sull'umilta, che assume tutto il cammino del monaco nel giusto
atteggiamento verso Dio e anche in qualche modo verso il prossimo, ¢ quanto ci
possa essere di piu lontano nella Regola dalla sensibilita moderna. Dal timore
di Dio, nel senso biblico, di coscienza  della sua assoluta trascendenza e della
nostra estrema poverta e assoluta dipendenza da lui, attraverso l'esercizio
dell'obbedienza , il monaco perverra al perfetto amore di Dio.

Per quanto riguarda la parte istituzionale, disciplinare, abbiamo tutto il codice
liturgico, a cui abbiamo gia accennato, non nella sua struttura, ma nella sua
collocazione. C'¢ anche un codice disciplinare, capitoli 21 a 30, introdotto dal
capitolo sulla designazione dei decani responsabili della sorveglianza dei monaci
divisi in gruppi, una caratteristica della Regola. E'un rafforzamento sensibile della
correzione delle colpe che si nota non solo in questi capitoli, ma un po'
dappertutto; la famosa correzione fraterna, che ¢ molto presente tra le componenti
delle prime comunita cristiane. E' uno dei limiti della nostra vita spirituale oggi, la
mancanza di coraggio della correzione fraterna.

Questa sezione ha un appendice nei capitoli 43 - 46 sul modo di soddisfare delle
mancanze, e questa, senza dubbio, ¢ la parte meno applicata, quella della correzione
fraterna, se si eccettano alcuni residui completamente ritualizzati, ossia, le scuse per i
ritardi, e per gli errori in coro. Si ¢ ridotti a della forme rituali; eppure quello della
correzione ¢ un aspetto essenziale del cenobitismo, in quanto struttura educativa, come
si vede nel bellissimo capitolo 27, sulla cura che I'Abate deve avere per gli scomunicati.

Tutta la Regola ¢ pervasa da un sano realismo sulla fragilita umana, e da
un'altrettanto forte convinzione che il male puo essere curato. Un grande monaco
del secolo XVII, Dom Claudio Martin, interpretava perfettamente 1 'intenzione di
San Benedetto dicendo, che la decadenza di una comunita non € causata dalle
mancanze dei monaci - € qui possiamo passare naturalmente dalla comunuita
monastica alla comunita familiare, sociale, nazionale, ecc. - ma dal fatto che queste
mancanze non vengono corrette. E' inutile nascondersi che non sono solo i monaci
riluttanti alla correzione, ma che gli stessi superiori provano un 'intima difficolta
nello svolgere questo ministero. E' qualcosa che ciascuno deve fare nella propria
situazione.



C'¢ poi una parte, capitoli 31 - 34, che riguarda l'economia comunitaria, la poverta
personale, eccetera. San Benedetto, perd, considera la poverta piuttosto come un fatto
di obbedienza, nel senso che si deve chiedere permesso per tutte le cose, che non come
una poverta materiale, personale oppure comunitaria.

Pasti e sonno sono trattati nei capitoli da 35 a 42. In questa sezione troviamo le
norme che riguardano due aspetti fondamentali dell'ascesi monastica antica, unite in una
serie di norme sul servizio reciproco e sulla cura dei piu deboli. L'ascesi alimentare ¢
molto moderata nella RB in confronto con le norme antiche: si concede di bere, di
venire meno al digiuno nei momenti del lavoro manuale piu pesante, eccetera; tuttavia, il
monachesimo attuale si ¢ perfettamente adeguato, salvo rare eccezioni, al generale oblio
del aspetto corporale dell'ascesi che caratterizza tutta la Chiesa latina, con una
evoluzione inarrestabile che inizia almeno nel secolo XVII.
lo, quando ero novizio 50 anni fa, trovai nella mia cella a Monte Oliveto, ancora
delle cordicelle con le quali si doveva fustigarsi il venerdi in ricordo della
Passione.Trovai anche addirittura un cilicio di ferro, con cui cingere le mie fragili
ossa. Ma naturalmente erano residui archeologici. Si raccontano anche delle
facezie su queste penitenze. E questo, per far vedere a che punto siamo sotto il
profilo penitenziale.

Abbiamo ancora molto da camminare, € nella correzione fraterna, e nell'ascesi.
Questo fatto, questa mancanza di ascesi riguardo ai pasti e al sonno, non manca di
stupire 1 monaci ortodossi, che gradualmente si affacciano in occidente, volendo
fare esperienza di vita anche nei nostri monasteri. Visitano le nostre comunita e
non possono non porsi il problema: ridimensionare,come fece Cassiano, le pratiche
ascetiche a livello di mezzi non sempre, comunque, da utilizzare, non equivale alla
loro pratica eliminazione, o ad una interiorizzazione esasperata, che non tiene
conto della dimensione carnale dell'uomo.

Preghiera, lavoro, uscite; i capitoli 47 - 52 completano il quadro della giornata
comunitaria. E' da notare l'orario del capitolo 48, variabile durante il corso
dell'anno, che divide la giornata. A parte degli uffici, il tempo ¢ dedicato alla
lettura, fondamentalmente la Lectio divina, la lettura della Bibbia, e al lavoro.
Benedetto ha fatto la sua scelta, in linea con la maggior parte del monachesimo
antico; con Agostino, Cassiano, a favore anche del lavoro manuale. Sarebbe vano
cercare qui una teologia del lavoro, o anche la radice dell'importanza economica
dell'abbazia medievale; per Benedetto il lavoro ¢, molto semplicemente, come per
il monachesimo antico in generale, anzittutto una necessita di sussistenza, e anche
di indipendenza. E'anche una pratica ascetica.
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Quanto alla Lectio, un'altra pratica fondamentale, Benedetto non ha nessuna
pretesa culturale: essa ¢ legata strettamente alla vita di preghiera, comune e
personale. Ancora, la preghiera personale ¢ al centro del piccolo capitolo di
ispirazione agostiniana sull'oratorio del monastero, capitolo 52.

Siamo arrivati alla parte conclusiva, piu originale, dove Benedetto non ha attinto
dal Maestro, e che probabilmente rappresenta la parte della maturita della sua vita.

Con il capitolo sul Portinaio del monastero, il 66, si chiude la prima redazione
della Regola. I temi ivi trattati sono anzittutto le qualita requisite del portinaio e
l'atteggiamento che questi deve tenere nello svolgimento del suo compito, la legge
della clausura, ossia la reduzione delle uscite al minimo indispensabile, cido che
comporta necessariamente il minimo grado di autosufficienza del monastero, e la
prescrizione della legge della Regola in comunita; e qui finiva la Regola di San
Benedetto, appunto col capitolo 66.

C'e, perd, un appendice che arriva fino al capitolo 73, dove Benedetto non
dipende dal Maestro. Il termine di appendice vuole solo indicare che questa parte
¢ stata redatta in un secondo tempo, rispetto al testo della Regola.

Abbiamo gia citato alcuni di questi capitoli, che, sotto l'influsso soprattutto di
Agostino, costituiscono un complemento orizzontale, in confronto con la struttura
prevalentamente verticale della Regola.

I due piu ammirati sono certamente quello sullo zelo buono, il 72, e il capitolo
finale, il 73. Il primo rilegge tutto la vita personale e comunitaria del monaco
all'insegno dell'amore ; € piu che altro un concentrato di tutti quei tocchi discreti in
questo senso disseminati nella Regola. Bisogna qui evitare una lettura romantica,
e, tutta sommata, falsa, che lo oppone al resto dell'opera. Rappresenta invece la
maturazione di qualcosa che ¢ presente come dimensione continua, anche se a
volte velata, in tutta la Regola.

Ancora una volta Benedetto insiste sull'atteggiamento profondo con cui fare le cose;

questo ¢ lo specifico di Benedetto, rispetto al Maestro, rispetto a tanta tradizione
monastica precedente. L'amore non ¢ l'alternativa alla disciplina cenobitica, ne ¢
l'anima. E la perfezione sara la perfetta interiorizazzione di questa disciplina, cioe
viverla con amore.

I1 capitolo 73, da una parte, relativizza la Regola come una piccola regola per
principianti, e, dall'altra, ne afferma tutto il valore come passaggio obbligatorio per
un ulteriore progresso spirituale. Ecco la grande saggezza di Benedetto; non ci si
butta sulle alte vette dell'ascesi in maniera imprudente, senza un maestro dello
spirito che ti apre la strada. Se poi avrai una chiamata particolare della grazia
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potrai approdare le alte vertici. Le altre guide possono essere le Sacre Scritture, i
Padri del monachesimo, che Benedetto mette insieme alla sua Regola alla portata
dei principianti.

%

Ho cercato, con una semplice lettura corsiva, giovandomi dei risultati dei lavori
altrui, di dare un'idea della ricchezza di questo testo, e, allo stesso tempo, delle difficolta
con cui si trova alle prese chi vi si accosta dal punto di vista piu esistenziale che
scientifico. Si tratta di un testo che, nel corso dei secoli, € rimasto vivo, ma non perché
sia stato conservato intatto; altre trenta Regole sono state conservate intatte fino ai nostri
giorni; ma la Regola di Benedetto ¢ stata sempre , di eta in eta, riscoperta, presa sul serio
e resa di nuovo fonte di comportamenti concreti e di nutrimento spirituale. In altre
parole, la Regola ¢ rimasta viva, grazie al succerdersi delle riforme, e ancora dopo il
Concilio Vaticano II noi siamo stati invitati dalla Chiesa a ricuperare il carisma delle
origini, a una riforma; quindi a un ricupero vivo di questo testo. Ora, una riforma non ¢
mai una interpretazione letterale. Non lo ¢ stata neppure completamente per la riforma
cistercense, di cui abbiamo celebrato il nono centenario quest'anno, 1998; anche se in un
contesto polemico i cistercensi hanno usato questa formula: interpretazione letterale
della Regola. Si dice che si ritorna ex integro ad osservare la Regola, puramente, ad
litteram;, con slancio polemico nei confronti dei cluniacensi i cistercensi hanno usato
questa espressione.  Piuttosto, una riforma in una situazione storica ben determinata ¢
disponibilita; e questa vale per tutti noi, monaci e laici, che vogliono condividere il
medesimo carisma, rimanendo ciascuno nel posto in cui ¢ stato collocato; disponibilita
ad ascoltare ci0 che ha detto San Benedetto, e misurare nel concreto la vita monastica
attualmente vissuta; disponibilita a mettere in questione quello che si fa nella ricerca di
una fedelta maggiore al dono della vita monastica.

La Regola, le Regole sono, se vogliamo, una via data in dono per giungere a quella

comunita di cui parlano gli Atti degli Apostoli, per cui il cristianesimo diventa lievito
per far lievitare il mondo, sale che da sapore alla vita.
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LA “CONVERSATIO MONASTICA™:
PIENEZZA DELLA SPIRITUALITA BATTESIMALE
NELLA RM E NELLA RB

30 novembre e 14 dicembre 1998 M. M. Geltrude Arioli OSB ap

Spesso durante queste lezioni si & affermato che la vita monastica € la vita del cristiano vissuta
integralmente. Di primo acchito si potrebbe pensare che questa tesi sia un'interpretazione
minimalistica della vita monastica. Va invece tenuto presente che, come afferma Giovanni Paolo Il
in "Vita Consecrata” (par. 30), la vita religiosa , " singolare e fecondo approfondimento della
consacrazione bafttesimale”, rappresenta una ‘ulteriore consacrazione" e " riveste una sua
peculiarita rispetto alla prima". Piuttosto, la tesi che affermiamo in questo discorso intende
sottolineare la grandezza e il valore dell'esistenza cristiana.

La scelta monastica consiste precisamente nella decisione di lasciar determinare tutta la
propria vita unicamente dalle esigenze della fedelta al proprio Battesimo.

Ci siamo proposti di cogliere questa sintonia tra spiritualita battesimale e spiritualita monastica
in due testi di cui gia si & parlato: la Regula Magistri e la Regula Benedicti. Dando ormai per nota
la problematica preliminare circa i rapporti tra questi due documenti normativi, orientiamo il nostro
discorso all'analisi dei testi.

Metteremo a confronto il Prologo della RB con il Prologo e il Thema della RM. Prescindendo
dalla discussione generale sulle analogie, corrispondenze e differenze tra questi due testi
considerati in generale, ci limiteremo a indicare e commentare le allusioni esplicite e implicite al
tema del Battesimo, facendo riferimento - ove sia opportuno - ad altri scritti anteriori o
contemporanei, per collocare il discorso nel contesto storico concreto.

La RM contiene il discorso sul Battesimo soprattutto nel cosiddetti " thema", preceduto da un
breve Prologo. La RB, nella sua caratteristica essenzialita e concisione, esprime nel Prologo
alcune allusioni significative.

Come osserva Adalberto de Vogiié ', il Prologo della RM non sembra accennare in modo
esplicito al Battesimo. Contiene pero incontestabilmente indicazioni sull'opzione di fondo della vita
quando parla del "crocevia del cuore":

"Dunque tu che mi ascolti, fa' attenzione, in modo che le parole da me dette e il tuo ascolto,
camminando attraverso la riflessione della mente, arrivino al triplice crocevia del cuore. Giunto a
questo crocevia al seguito delle mie parole, lascia dietro di te una delle tre strade: quella
dell'ignoranza carica di peccato e dirigiti subito verso le altre due che ti stanno di fronte: quelle
dell'osservanza dei comandamenti. Mentre cerchiamo di andare a Dio, sostiamo qui, a questo
crocevia del nostro cuore e consideriamo le due vie di conoscenza che vediamo aprirsi davanti a
noi. E tra queste due vie esaminiamo per quale ci sia possibile arrivare a Dio. Se proseguiamo a
sinistra, poiche la via é larga, c'é da temere che sia proprio la via che conduce piuttosto alla rovina
(Mt 7, 13). Se cambiamo girando a destra, andiamo bene, perché e stretta ed é quella appunto
che porta i servi zelanti al loro vero Signore (Mt 7, 14)" 2.

In modo analogo san Benedetto tocca il tema della scelta di fondo della "via” da seguire,
quando raccomanda: "non fuggire lontano dalla via della salvezza" 3.

Il tema della via € ricorrente nella Bibbia (vedi ad es. Deut 30, 15; Mt 7, 14) e nei documenti
patristici piu antichi ( Didaché, cap. Ill; Lettera detta di Barnaba, capp. 18 e 19).

Leggendo invece il Thema (= Th) della RM e il Prologo della RB, i riferimenti al tema del
Battesimo sono piu evidenti e espliciti. [| Th della RM si compone di tre parti:
1) la parabola della fonte

'ADALBERT DE VOGUE,La Régle de Saint Benoit. Commentaire historique et critique, Ed. du Cerf (Sources
chretiennes) 1971, t. VI, p.48
2 Regola del Maestro, a cura di MARCELLINA BOZZI OSB, Paideia, Brescia 1995, vol. 1, p. 43
3 Prol vv. 48 e 49. Citiamo da: 4scolta figlio. La Regola di S. Benedetto, a cura del monastero san Benedetto di Milano,
EDB, Bologna 1991, p. 29
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2) il commento al Padre nostro (= Th P)

3) il commento ai salmi 33 e 14 (=Th S).

Il Prologo della RB corrisponde all'insieme del prologo della RM e di parte del Thema: i versetti
5- 45 e 50 sono una trascrizione quasi letterale del commento ai salmi.

La "parabola della fonte" & particolarmente significativa per il nostro argomento.

“Il profeta dice: “Apriro la bocca in parabole” (sal 77,2) E anche:“Sono diventato per loro una
parabola” (sal 68, 12).

Nati dal grembo della madre Eva che é terra, e generati dal padre Adamo nei disordini della
concupiscenza, siamo discesi sul cammino di questo mondo, e sottoposti al giogo di una vita
d'esilio, percorrevamo la strada di questa vita nell'ignoranza del retto agire e in un'oscura
esperienza di morte...D'un tratto a destra, dalla parte d'oriente, scorgiamo una fonte insperata di
acqua viva, e mentre ci affrettiamo verso di essa, una voce divina anzi di li ci viene incontro e
grida verso di noi: “O voi che avete sete, venite all'acqua” (Is 55, 1). E vedendoci arrivare gravati
dei nostri pesanti fardelli, riprese a dire: “Venite a me, voi tutti che faticate e siete gravati di pesi, e
io vi ristorero” (Mt 11, 28). Noi allora, udita questa voce piena di bonta, gettati a terra i bagagli ,
spinti dalla sete, ci buttiamo giu avidamente sulla fonte e bevendo a lungo, ci rialziamo sanati. E
dopo esser cosi risorti, restammo i sbalorditi, fra I'immenso gaudio e i commenti, a contemplare
ora il giogo portato su quella via, con una fatica ormai giunta a termine, ora i fardelli che col loro
peso ci avevano stancato a morte, nella nostra ignoranza.

Mentre riflettiamo a lungo, contemplando tutto questo, udiamo di nuovo dalla fonte che ci aveva
ridato vita, la voce che dice: “Prendete su di voi il mio giogo e imparate da me, che sono mite e
umile di cuore, e troverete pace per le vostre anime. Il mio giogo infatti € soave e leggero il mio
fardello” (Mt 11, 29-30) E noi, all'udire queste parole, dobbiamo ormai dirci I'un l'altro: “Fatti
rinascere a tale sorgente e dopo aver sentito la voce del Signore che ci invita, non ritorniamo ai
fardelli dei peccati che abbiamo buttato via, ai quali cioe abbiamo rinunciato andando alla fonte del
battesimo. Prima, per ignoranza della santa legge, o ridotti come eravamo senza speranza per
una conoscenza insipiente del battesimo, questi fardelli di peccati con il loro peso ci avevano
stancati a morte. Ora invece che abbiamo ricevuto la sapienza di Dio, pur noi, un tempo gravati
dal fardello dei peccati, siamo stati invitati al riposo dalla voce del Signore. Rinunciamo dunque a
quei nostri vecchi bagagli di peccato. Il peso delle sue colpe, se lo tenga la via del mondo, in
coloro che sono dei nonconcuranti. Noi sentiamo ormai come nostra madre non piu Eva, fatta del
fango della terra (Gen 2, 7), ma la legge cristiana che ci chiama a una divina pace. Ed ugualmente
non cerchiamo pit un padre nella libera volonta di peccare, e sarebbe Adamo, ma nella voce del
Signore che ci invita. E se per quel che possan valere i nostri desideri non osiamo di farlo, tuttavia
rinati come siamo al sacro fonte, ecco che gia abbiamo trovato te, dove sei”.

Nella RB non troviamo accenni tanto espliciti al Battesimo, ma incontriamo temi equivalenti
nella sostanza. Il fatto che il Thema della RM inizi con questa parabola che si riferisce
chiaramente al Battesimo e prosegue con il commento al Padre nostro e a due salmi ha suggerito
l'ipotesi che I'Autore di questa Regola si rivolga effettivamente a dei catecumeni o a dei neofiti che
all'atto del Battesimo abbiano deciso di abbracciare la vita monastica. Alcune tradizioni liturgiche
attestano infatti I'uso dellla consegna, o "traditio”, del Pater e di un salmo (di solito il sal 22) ai
“competentes”, cioé ai catecumeni prossimi al Battesimo, perché li apprendessero in preparazione
al rito.

A questa ipotesi farebbe forse pensare qualche espressione come "abbiamo rinunciato al
peccato”, "abbiamo ricevuto la sapienza di Dio", che sembrano alludere al rito sacramentale in
alcune sue parti: la rinuncia al peccato e il sale posto sulle labbra come simbolo della sapienza
divina donata al battezzato *.

Anche nella RB, in altri passi, troviamo espressioni equivalenti: “Rinunziare totalmente a se stesso
per seguire Cristo" (RB 1V, 10) e la metafora del gusto, del "sapore” della vita divina: "ineffabile dol-
cezza d'amore" (RB Prol 49)e ancora:"la dolcezza che deriva dalla pratica delle virtu" (RB VII, 69).

4 GIOVANNI DIACONO, Epistola a Senario, PL 59, 402 ab.  Per conoscere l'organizzazione liturgica piu antica
della catechesi prebattesimale e del rito, possiamo riferirci a questa lettera, scritta nel 492, quindi anteriore a quanto
descritto nel Sacramentario Gelasiano. L'autore ¢ probabilmente il diacono Giovanni che diverra papa col nome di
Giovanni I. Il destinatario ¢ un funzionario di Ravenna che si interessa della liturgia della iniziazione cristiana.
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E' vero che nei primi secoli della Chiesa spesso la decisione di ricevere il Battesimo portava
anche ad una scelta radicale di Cristo nel celibato. Nella Regola di Pacomio ® ( 356) troviamo
difatti alcuni passi che si riferiscono a postulanti non ancora battezzati. Si dice ad es. nel precetto
1°: "Chi entra ancora non battezzato nella comunita dei santi..." (ed. cit., p. 107).

E ancora: "Chi entra nel monastero ancora pagano, prima sia istruito su cio che deve osservare

e quando, una volta istruito, avra accettato ogni cosa, gli si diano venti salmi o due lettere
dell’Apostolo..." (precetto 139, ed. cit., p. 121). Troviamo qui menzionata la "traditio” dei salmi; nel
precetto 49 (ed. cit., p. 112) si parla anche del Padre nostro: “...gli si insegni il Padre nostro e
quanti salmi riuscira ad imparare”.
Sembra tuttavia piu probabile che I'Autore della RM non si rivolga a catecumeni e non componga
quindi delle omelie in funzione di una catechesi prebattesimale, ma piuttosto voglia sottolineare il
profondo legame tra la vocazione monastica e il Battesimo, tra il monastero e la Chiesa ©. Se
confrontiamo I'esposizione del Maestro con il testo di una catechesi prebattesimale notiamo subito
delle differenze evidenti. Per es. possiamo osservare la struttura del "De Baptismo" di Paciano,
vescovo di Barcellona ( 392) 7. Si tratta di un'omelia pronunciata presumibilmente in quaresima
per preparare i "competentes" al Battesimo. Vi troviamo una concisa ma esauriente catechesi,
ricca di citazioni bibliche, sul peccato originale, la redenzione di Cristo e la grazia della rinascita
nel Battesimo in virtu del dono della fede. Un altro es. interessantissimo di catechesi
prebattesimale & il "De catechizandis rudibus"” di Agostino: & un'esposizione dei contenuti della
fede agile, sintetica, in un linguaggio vivace e comunicativo, dettato da intuizioni pedagogiche
modernissime. Sia in quest'opera che nel "De Baptismo" di Paciano non troviamo il commento al
Pater e ai salmi.

Al contrario sia il Thema della RM che il Prologo e altri passi della RB riecheggiano, piu che lo
stile e i contenuti della catechesi prebattesimale, i sermoni dei Padri della Chiesa a carattere
mistagogico, cioé di spiegazione approfondita ai neofiti della grazia del Sacramento gia ricevuto.

Leggendo per es. i discorsi di Agostino ai neofiti per I'ottava di pasqua "in albis depositis" (nel
giorno in cui deponevano la veste candida ricevuta durante il rito) ritroviamo espressioni e
contenuti analoghi a passi della RM. Ecco un es.®

" Non credo che sia una novita di cui non avete mai sentito parlare, anzi sono certo che si tratti
di una cosa nota alla vostra fede, che, come in quanto uomini - cioé nella nostra carne - siamo nati
dai nostri genitori, cosi spiritualmente nasciamo da Dio nostro Padre e dalla madre Chiesa. In tal
modo lo stesso Signore Dio, che e nostro creatore perché ci da la vita tramite i genitori, € anche
nostro rigeneratore per la vita che ci da lui direttamente con l'intervento della Chiesa. Nella prima
generazione si contrae il vincolo del peccato, nella seconda viene sciolto”.
Si confronti con Thema Pater 2: "ormai abbiamo trovato una madre nella Chiesa e abbiamo osato
chiamare Padre il Signore che sta nei cieli". Ancora nel medesimo sermone di Agostino®: "Di-
menticate dunque le cose del passato e protendetevi verso quelle dell'avvenirte, cercando con
tutto I'impegno di conseguire la palma della vocazione divina. Fratelli e figli carissimi, anche
quando avrete deposti i segni del sacramento, portate sempre nel cuore la speranza del giorno
eterno di cui stiamo parlando. Mediante le vesti candide, come con una parola visibile, si stampa
nelle vostre menti un germe luminoso consistente nella novita di vita. Quando le cambierete, fate
che non si cambi quello che esse rappresentano, ma che risplenda per la luce della fede e della
verita. Non macchiatele con alcuna sozzura di costumi sregolati, di modo che in quel giorno non vi
troviate nudi ma senza alcun ostacolo passiate dalla gloria della fede alla gloria della visione. Con
il rito solenne di oggi si compie la vostra uscita da queste transenne, che in quanto spiritualmente
bambini vi separano dagli altri fedeli. Quando vi sarete mescolati al comune ceto del popolo
cristiano, mettetevi dalla parte dei buoni (...) Guardatevi dal camminare per la via spaziosa, che

5 " Precetti del nostro padre Pacomio, uomo di Dio che fondo fin dall'inizio, per volere di Dio, il genere di vita
cenobitico" in: Regole monastiche antiche, a cura di GIUSEPPE TURBESSI, ed. Studium 1980

SADALBERT DE VOGUE,La Reégle de Saint Benoit., ed. cit., t. IV, p. 48

7 "Paciano di Barcellona, De Baptismo", a cura di NUNEZ MORENO, in: Esegesi e catechesi nei Padri (sec IV-VII),
LAS, Roma 1994

8 AGOSTINO D'TPPONA, "Discorso 260 C (nella Domenica dell'Ottava della santa Pasqua)", ed. Cittd Nuova, vol.
XXXIL, 2, p.859

% Ibidem. p. 869
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conduce alla perdizione e nella quale camminano molti. Non vi stancate di percorrere la via stretta,
al termine della quale c'e I'ampiezza eterna”.

Ritroviamo qui il tema della scelta della "via" e lo stile di paterna esortazione ad una vita in tutto
conforme alla scelta di fede attuata. Il Maestro parla di "un'oscura esperienza di morte" come
frutto del peccato, ma poi - dice- seguendo la voce divina che invita alla fonte, "bevendo a lungo,
ci rialziamo sanati", anzi "risorti", "fatti rinascere".

Leggiamo espressioni simili nel terzo discorso del "De Sacramentis" di Ambrogio °:

" Che cos'e la rigenerazione? Tu trovi negli Atti degli Apostoli che quel versetto recitato nel
secondo salmo : “Tu sei mio figlio, oggi ti ho generato”, sembra riferirsi alla resurrezione. Infatti il
Santo Apostolo Pietro...I'ha interpretato nel senso che quando il Figlio risuscito da morte, risuono
la voce del Padre: Tu sei mio figlio, io oggi ti ho generato... Che cos'e la resurrezione se non il
momento in cui risorgiamo dalla morte alla vita? Cosi dunque anche nel battesimo , perché e
l'immagine della morte, senza dubbio, quando ti immergi; e quando ti rialzi c'é un'immagine della
resurrezione. Cosi, secondo linterpretazione dell'’Apostolo,come quella resurrezione fu una
rigenerazione, cosi anche questa resurrezione dal fonte € una rigenerazione”.

Questa prima parte del Thema della RM non consente confronti testuali con la RB, cosi pure il
commento al Padre nostro, assente nel testo di san Benedetto. E'significativo il fatto che il
commento al Padre nostro e ai salmi segue la "parabola della fonte", anziché precederla. Cid
conferma l'ipotesi che I'Autore di questa Regola parli non a catecumeni, ma a persone gia
battezzate. L'uso della "traditio" del Pater e dei salmi, oltre che del "Simbolo" o Credo, precedeva il
Battesimo nella prassi liturgica in vigore a Napoli e in Africa. Invece I'uso di una spiegazione del
Pater ai neofiti si trova nel "De Sacramentis" di Ambrogio, che nel sermone quinto invita coloro
che sono diventati "da servi malvagi figli buoni" a levare gli occhi al Padre.

E' interessante confrontare il commento di Ambrogio all'espressione "sia fatta la Tua volonta"
con quello del Maestro. Dice Ambrogio concisamente: "Sia fatta la Tua volonta, cioé: sulla terra
regni la pace, come in cielo" .

I Maestro invece svolge un ampio commento che introduce gia il tema dell'obbedienza
monastica come liberazione dal nostro libero arbitrio deviato verso il male della tentazione. |l
discorso del Maestro ha chiari accenti cristologici: pone dinanzi allo sguardo del cuore il Signore e
Salvatore nostro che dice: " Non venni a fare la mia volonta, ma quella di Colui che mi ha
mandato" (Gv 6, 38) e "Padre, se & possibile, passi da me questo calice, tuttavia, non come voglio
io, ma come tu vuoi" (Mt 26, 39). Con lineare chiarezza, il Maestro commenta:

" Come I'uvomo non pud, volgendo su di sé i propri occhi, scorgere il suo volto, cosi non puo
essere giudice di se stesso, se quello che gli appare non viene giustamente controllato da un altro.
Se dunque nessuno puo vedere il proprio volto, come potrebbe dimostrare che la propria volonta e
giusta, se quel che gli appare non viene controllato da un altro? Ecco, fratelli, quanta bonta ha
usato il Signore per reintegrarci”" ( RM Th.P 41 e 42).

San Benedetto , dicevamo, non ha - nella parte introduttiva - un discorso corrispondente, ma
questo tema dell'obbedienza come partecipazione all'amore di Gesu per il Padre, amore che
redime e reientegra 'uomo nella santita originaria, &€ uno dei temi piu cari a san Benedetto. Basti
un rapido sguardo al cap.VIl, gradi Il e Ill della scala dell'umilta ( RB VII, 31-32; 34):

" Il secondo grado di umilta € non amare la volonta propria , quindi non trovare compiacimento
nell'assecondare i propri desideri, e invece mettere in pratica la parola del Signore che dice: "Sono
disceso dal cielo non per fare la mia volonta, ma la volonta di colui che mi ha mandato”. (...)

Il terzo grado di umiltd &€ questo: per amore di Dio sottomettersi in totale obbedienza al
superiore, imitando il Signore di cui I'Apostolo dice: "Si fece obbediente fino alla morte".

Confrontando ancora il commento del Pater del Maestro e quello contenuto nel "De
Sacramentis" di Ambrogio, alla concisione del primo circa la domanda: "Dacci oggi il nostro pane
quotidiano”, si contrappone, nel testo di Ambrogio, un'ampia ed articolata puntualizzazione che
passa dal riferimento al pane materiale a quello relativo al pane eucaristico. Invece sono
esattamente rovesciate le proporzioni nel commento all'espressione:"Rimetti a noi i nostri debiti,

YAMBROGIO, I Sacramenti, 3° Sermone: Opera Omnia, vol. 17, Citta Nuova 1982, p. 73
' AMBROGIO, I Sacramenti, ed. cit., p.113
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come noi li rimettiamo ai nostri debitori". Ambrogio parla a neofiti e sottolinea loro la necessita di
nutrirsi frequentemente del Corpo di Cristo. || Maestro parla presumibilmente a postulanti e
monaci cui rimarca soprattutto I'urgenza di vivere in modo radicale la vocazione battesimale in un
impegno continuamente e personalmente rinnovato di vita comune regolata dalla carita: di qui il
rilievo che assume il perdono reciproco come segno e sacramento della misericordia del Padre.
Su questo tema, se non troviamo nella RB un passo parallelo nella parte introduttiva, tuttavia nel
cap. Xl (versetti 12 e 13), san Benedetto raccomanda: "la recita delle Lodi e del Vespro non
termini mai senza che da ultimo il Superiore reciti il Padre nostro, in modo che tutti lo ascoltino e
cio a causa delle contese che abitualmente sorgono nelle comunita, cosi che i presenti,
consapevoli dell'impegno che questa preghiera richiede quando si dice ‘rimetti a noi i nostri debiti
come noi li rimettiamo ai nostri debitori’ si emendino da quel genere di colpe”.

Chi legge queste parole forse & urtato sentendo parlare delle "contese che abitualmente
sorgono nelle comunita”. Chi idealizza i monaci dimentica che costoro, se sono effettivamente
chiamati a una "vita angelica", non sono esenti dalle umane debolezze amplificate dalla
quotidianita dei contatti. Ma la grazia battesimale che ci fa invocare Dio come Padre nostro e ci fa
sperimentare la sua instancabile misericordia rende capaci di reciproco perdono e di una novita di
vita che rende solidali con tutti gli uomini sia nell'esperienza del limite umano, sia nella
testimonianza che la grazia di Dio trionfa e prevale su qualsiasi peccato.

La Regola del Maestro prosegue poi con un commento ad alcuni versetti dei salmi 33 e 14 che
S.Benedetto riproduce in modo quasi letterale. Come abbiamo accennato si usava "consegnare”
("traditio") ai catecumeni un salmo ( di solito il sal 22) da imparare a memoria. In qualche caso si
assegnava anche il sal 116, brevissimo e facilmente memorizzabile (come & testimoniato dallo
Pseudo Crisostomo). Non sempre uguale era la collocazione di questa "traditio" rispetto a quella
del Pater e del Simbolo o Credo. Comunque € significativo che le nostre due Regole abbiano
scelto altri due salmi: il sal 33 e il sal 14. Rimane costante il riferimento al Battesimo, ma alcune
espressioni di questi due testi biblici caratterizzano in modo speciale la vita del monaco.

Il v. 12 del salmo 33 dice: “Venite figli, ascoltatemi, vi insegnero il timore del Signore”. Figli:

coloro che col Battesimo hanno “accolto” il Verbo fatto carne, “hanno ricevuto il potere di diventare
figli di Dio” (Gv 1, 11 e 12).
Questa grazia dell’adozione filiale in Cristo & il filo conduttore piu evidente della RB che inizia pro-
prio con linvito “Ascolta, figlio" (RB Prol 1). Il senso della paternita di Dio pervade la vita
quotidiana del monaco: I'abate € un segno e uno strumento di Dio Padre, I'armonia tra i fratelli
nasce dal sentirsi figli di uno stesso Padre; la poverta consiste nello sperare tutto dal Padre e tutto
condivide-re con i fratelli (RB 33), I'obbedienza & "ritorno al Padre” ( RB Prol 2; cf Th P 6 della
RM), il mona-stero € la "casa di Dio” ( RB 31, 19). Sia nel Thema della RM che nel Prologo della
RB il salmo 33 & inserito in un dialogo tra Dio e I'uomo. Dio cerca "nella folla" un suo "operaio" e lo
invita:

" Chi é I'uvomo che vuole la vita e desidera vedere giorni felici? "(sal 33, 13) Se tu risponderai
"io" il Signore ti dira: "Se vuoi possedere vera e perpetua vita ... evita il male e fa il bene, cerca la
pace e perseguila” ( Sal 33, 14-15).

Nell'incalzare di appello e risposta, di promesse e di assenso pieno di slancio, colpisce questa
"umilta" di Dio che si fa interlocutore dellluomo e quando questi si rende disponibile, risponde:
"Prima ancora che mi invochiate, io vi diro: eccomi”" ( RM Th S 10-15 e RB Prol 14-18; cfIs 58,9 e
65, 24). La chiamata di Dio alla fede e alla vita monastica viene chiaramente presentata come una
scelta sia da parte di Dio che dell'uomo: incontro, rapporto di persone, espressione di liberta e di
amore. Dio chiama non per limitare la vita, ma per offrirla in pienezza. |l cristiano, il monaco & colui
che "ama la vita e desidera vedere giorni felic". 1l Signore gli indica la "via della vita". A questo
tema della vita piena, della gioia, della pace, come naturale espansione dell'esperienza di fede del
battezzato che sceglie di vivere in tutto e per tutto da figlio di Dio, specialmentela RB dedica una
speciale attenzione. E' sintomatico il fatto che in RB Prol 49, san Benedetto usi questa
espressione: "Se progredirai nella vita monastica e nella fede, il tuo cuore si dilatera e si correra
sulla via dei comandamenti di Dio con inesprimibile dolcezza d'amore”. Questa luminosa meta di
esperienza mistica, frutto semplicemente di fede e di conversione - accessibile quindi anche al
semplice battezzato - spicca nel Prologo della RB come un segno di originalita. Non compare
infatti questa espressione nel Thema della RB, il cui testo in quest'ultima parte & peraltro riportato
quasi letteralmente da san Benedetto. Sembra - e considerazioni ulteriori ce lo confermeranno -
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che la RB rispetto alla RM accentui notevolmente il tema dell'esperienza di Dio vissuta gia qui
sulla terra,come vertice di un itinerario di santita percorso nella fedelta quotidiana.

In entrambe le Regole troviamo poi alcuni testi che alludono in modo evidente al tema
battesimale:

RB Prol 9 - 13: "Gli occhi spalancati alla luce divina (anzi: "divinizzante"), gli orecchi attoniti per
lo stupore, ascoltiamo la voce di Dio... chi ha orecchi per intendere ascolti.... Venite, figli,
ascoltatemi... Correte mentre avete la luce " (cf RM Th S 6-9)

La luce: le prime generazioni cristiane chiamavano il Battesimo "fotismos”, illuminazione 2.

L'orecchio aperto all'ascolto: ricorda il rito dell' "Effeta" ("Apriti!") con cui il celebrante tocca
l'orecchio del catecumeno, imitando il gesto di Gesu, quando gli fu presentato un sordomuto da
guarire ( Mc 7, 33-34). Questo momento del rito & descritto e motivato dall'Epistola a Senario di
Giovanni Diacono, che gia abbiamo citato: la fede nasce dall'ascolto . Anche Ambrogio su
questo tema cosi si esprime: " Aprite dunque gli orecchi... Questo vi abbiamo indicato quando,
celebrando il mistero dell'apertura dicevamo : "Effatha” che significa "Apriti", perché ognuno che
sta per giungere alla grazia sapesse quale domanda gli sarebbe stata rivolta” '*.

Qualche altro passo ricorda ancora il rito battesimale: 1a dove si accenna alla lotta contro il
diavolo: "...tentato dal maligno, il diavolo, subito lo respinge lontano dallo sguardo del suo cuore
insieme con le sue suggestioni, lo riduce al nulla e, afferrando i suoi piccoli, li spezza contro la
pietra che é Cristo" ( RB Prol 28); cf RM Th S 24) Cosi pure il catecumeno €& introdotto al rito
battesimale con l'esorcismo per essere liberato dalla schiavitu di satana. Giovanni diacono
descrive e spiega il rito dell'imposizione delle mani per attirare lo Spirito Santo sul catecumeno e
l'insufflazione sul viso per esorcizzarlo e metter in fuga il diavolo e preparare una degna dimora al
Salvatore '°.

Leggendo la parte conclusiva del Th S della RM del Prologo della RB troviamo tracciato il
profilo ideale del battezzato che vuole vivere con coerente radicalita la propria vocazione di figlio di
Dio: "Cinti i fianchi con la fede e la pratica delle buone opere, softo la guida del vangelo
percorriamo le sue strade, per meritare di contemplare Colui che ci ha chiamati al suo regno” ( RM
Th S 17; RB Prol 21; Ef 6, 14-16; 1 Tess 2, 12).

| temi dominanti in questo ultimo tratto dei discorsi introduttivi sono:

la "corsa" verso la meta, per poter abitare nella dimora del regno, la lotta contro la tentazione
del maligno (tema ricorrente anche in altri testi patristici '6), I'umilta, la perseveranza nell'ascolto
obbediente e nella conversione, la docilita nel rimanere alla "scuola del servizio del Signore" per
condividere la passione e la gloria di Cristo. Si percepisce subito che queste indicazioni valgono
non solo per il monaco, ma anche per il cristiano che voglia vivere con coerenza, anche se le
citazioni del salmo 14 sono particolarmente intonate alla vita monastica: " Signore, chi abitera
nella tua tenda e chi riposera sul tuo santo monte?" (sal 14, 1).

Questo tema biblico della "tenda" come luogo di incontro con Dio & caro alla tradizione
monastica ( cf Conferenza XIV, 9 e 10 di Cassiano), come pure il tema del "sanfo monte" che
evoca l'episodio evangelico della Trasfigurazione assurto quasi a simbolo della vita contemplativa.

12 Dice GIUSTINO nel Dialogo con Trifone (cf anche I Apologia 61, 3): " Questa abluzione si chiama "illuminazione"
perché tutti coloro che ricevono questa dottrina hanno lo spirito riempito di luce"

3 GIOVANNI DIACONO, Epistola a Senario : "tanguntur sanctificationis oleo aurea eorum...quia per eas ad
intellectum fides ingreditur, Apostolo dicente: *“ Fides autem per auditum, auditus vero per verbum Dei ”(Rom 10, 17) ut
quasi quodam sanctificationis muro aures instructae, nihil noxium, nihil quod retro revocare possit admittat" : PL 59,
402 B

“AMBROGIO, I Sacramenti, 1, 1, ed. cit., p. 44; AMBROGIO, I Misteri, 1, 3, Cittd Nuova 17, p. 137

15 GIOVANNI DIACONO, Epistola a Senario, PL 59 402 A: " Exsufflatus igitur exorcizatur, ut, fugato diabolo,
Christo Deo nostro paretur introitus; et a potestate erutus tenebrarum, transferatur in regnum gloriae caritatis Dei: ut qui
dudum vas fuerat Satanae, fiat nunc domicilium Salvatoris. Exsufflatur itaque, quia tali dignus est ignominia desertor
antiquus. Exorcizatur autem, id est conjuratur, ut exeat et recedat, illius agnoscens adventum, cujus erectam in paradisi
felicitate imaginem prava suasione dejecerat"

16 Cf GREGORIO DI NISSA, Discorso Sul Battesimo: "Colui che ha ricevuto il lavacro della rigenerazione ¢ come una
recluta appena inquadrata nell'esercito... Tu ricevuta la grazia, non credere di poter vivere come i giusti e di ricevere la
loro eredita se non affronterai prima molti pericoli per la fede, se non avrai dichiarato guerra alla carne e con essa non
avrai resistito al demonio" ( da: L'ora dell'ascolto. Lezionario monastico per I'Uffico delle Letture, ed. del Deserto,
Sorrento 1978, vol II, pp. 515-516
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Tuttavia la descrizione della condotta che deve tenere chi aspira al regno di Dio delinea
semplicemente una vita di rettitudine sincera e onesta:"Chi cammina senza colpa e agisce con
giustizia, chi ha la verita nel suo cuore, chi non dice calunnia con la sua lingua, non fa danno al
Suo prossimo e non lancia insulto al suo vicino" (sal 14, 2-3, citato in RB Prol 25-27; RM Th S 30).
La definizione dell'umilta poi non ha per nulla il sapore di un'ascesi disumana, anzi & espressione
di gioiosa lode. Cosi sono definiti gli umili: "coloro che non si insuperbiscono per la loro buona
condotta...magnificano piuttosto il Signore che opera in loro" ( RB Prol 29-30; RM Th S 25-26).

| testi delle due Regole procedono in perfetta assonanza in questo ultimo tratto dell'introduzione
ma, prima della conclusione, la RB introduce un passaggio molto significativo, assente nel testo
della RM. Per entrambi i legislatori il monastero & "scuola del servizio del Signore” e la meta da
raggiungere & la partecipazione alla passione e alla gloria di Cristo: sono splendide definizioni
della spiritualita battesimale; 'iniziazione del catecumeno & educazione a seguire Cristo Maestro, il
Battesimo & immersione nella morte e nella vittoria pasquale del Signore.

San Benedetto a queste espressioni aggiunge significativamente:

"Eccoci dunque a istituire un scuola del servizio del Signore, con la speranza di non stabilire
nulla, in essa, che risulti troppo austero e pesante; tuttavia, se nell'intento di tenere un giusto
equilibrio, si riterra necessario introdurvi qualcosa di piu esigente che giovi a correggere i vizi e a
conservare la carita, tu sopraffatto dal timore, non fuggire subito lontano dalla via della salvezza.
E' naturale infatti che agli inizi, la via sia stretta e faticosa, ma poi, avanzando nel cammino di
conversione e di fede, si corre con cuore dilatato e con ineffabile dolcezza d'amore sulla via dei
divini comandamenti" ( RB Prol 45 - 49)

Dal confronto tra le due Regole emerge, qui come in altri passi, la "discrezione" di san
Benedetto, attento al livello spirituale reale da cui ciascuno parte, ai ritmi di crescita che non sono
uniformi, alle situazioni psicologiche del singolo soggetto. Con paterna attenzione egli si rivolge a
chi & agli inizi (il semplice cristiano) e lo incoraggia a non soccombere alla fatica della conversione,
facendogli intravedere la gioiosa liberta interiore del cuore dilatato dall'amore e dalla inesprimibile
dolcezza dell'esperienza di Dio. Gia fin dal cammino terreno, prima di vedere il Signore nel suo
regno, chi accetta di farsi discepolo di Cristo, attinge alla beatitudine del paradiso. Non ¢& la via che
si allarga, ma il cuore in cui si riversa la pienezza della divina carita '". L'itinerario qui tracciato &
esattamente quello della pienezza della grazia battesimale che conduce alla familiarita piu
profonda con le tre Divine Persone.

*kkkk

E' difficile scegliere i passi delle due Regole per esaminare il tema della spiritualita battesimale
perché i due testi nella loro globalita sottendono questo orientamento. Ci limiteremo quindi a
qualche esemplificazione che poi consentira di procedere all'esame di altri capitoli, se qualcuno
volesse approfondire il tema.

Mi pare significativo fermarmi innanzitutto sull'epilogo della RB che non ha un parallelo con la
RM (infatti la RB dal cap. 68 alla fine procede in modo indipendente dalla fonte seguita in
precedenza). Dice dunque san Benedetto nell'ultimo capitolo, il 73, intitolato: "Questa Regola non
contiene ogni norma di vita santa”:

"Abbiamo scritto questa Regola perché, osservandola nei nostri monasteri, diamo prova di una
certa serieta di vita, o di avere almeno mosso i primi passi sulla via della conversione. Ma per chi
vuole affrettarsi verso la perfezione della vita monastica, vi sono gli insegnamenti dei santi Padri
che, messi in pratica, conducono al culmine della santita. Infatti quale pagina o quale parola
rivelata, sia dell'’Antico che del Nuovo Testamento, non costituisce una norma rettissima per la vita
dell'uvomo? Quale libro dei santi Padri cattolici non € per noi una chiara indicazione della via piu
sicura e piu veloce per ritornare al nostro Creatore? E infine , le “Conferenze” dei Padri, le
“Istituzioni”, le loro “Vite”, la stessa Regola del nostro santo padre Basilio non sono forse preziosi
aiuti e stimoli alla virtu per monaci ben impegnati e obbedienti? Ma per noi, monaci rilassati ,
tiepidi e negligenti, tutto questo € motivo di rossore e confusione. Quindi, chiunque tu sia che ti
affretti verso la patria celeste, metti in pratica, con l'aiuto del Signore Gesu Cristo, questa piccola

7 Cf AQUINATA BOECKMANN OSB, "Benediktinische Mystik, Dinamische Spiritualitaet in der Regula Benedicti",
Erbe und Auftrag 72 , Jahrgang 1996, Beuron, p. 383 [tr. it. : " Mistica benedettina. Spiritualita dinamica nella Regula
Benedicti " in Ora et labora 1999, n.1, pp. 1- 19, qui pp. 18 s.]
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Regola per principianti; e cosi - sotto la protezione di Dio - giungerai sicuramente a quelle sublimi
altezze di sapienza e di virtu che abbiamo sopra delineate. AMEN. Fine della Regola”.

La conclusione del Prologo della RM ha un'intonazione ben diversa:

"..tu, o uomo...comprendi bene che e Dio stesso che ti esorta mediante questo
scritto...Ascolta dunque e compi cio che é buono e giusto, quel che ci fa trovare propizio Iddio, e
adempi nella tua condotta cio che ti addita questa regola. essa prende il nome di regola in quanto
€ norma per adempiere cio che é retto, come dice I'Apostolo nell'Epistola: “Secondo la misura
della regola che Dio ha stabilito per noi come misura, facendoci arrivare fino a voi” (2 Cor 10,13).
La regola infatti ha per inizio la verita e per termine la giustizia, secondo le parole del profeta:
“Reggili con la verga ” (sal 2, 9), cioé con il vigore che incute timore" (RM Prol 16. 22- 24)

Per il Maestro & Dio stesso che parla attraverso la Regola, cui & attribuito un valore assoluto:
"ha per inizio la verita e per termine la giustizia". In questo testo l'identificazione tra vocazione
monastica e vita battesimale & espressa in modo apodittico e statico: la Regola & espressione
della Scrittura, parola di Dio ed & valutata nel suo valore oggettivo: san Benedetto invece,
nell'ultimo capitolo che abbiamo citato - come del resto in tutta la Regola - & attento anche al
soggetto, alla persona del chiamato nella sua concreta realta e delinea un cammino che si articola
in tappe. C'€ un "inizio", come affermava gia nel Prologo, che pu0 essere faticoso, ma nel
progredire della conversione porta all'esperienza gioiosa dell'amore di Dio; nel cap. 73 afferma
che "questa piccola Regola” & solo un itinerario per "principianti": la Scrittura e " i santi Padri"
offrono mete piu alte a chi vuole affrettarsi verso la perfezione della vita monastica. Questa
speciale attenzione alla situazione del singolo si esprime del resto in tutta la RB. Nel cap.2 si
afferma che "l'abate deve guidare le anime mettendosi a servizio dei diversi temperamenti...
adattandosi e conformandosi a tutti secondo la natura e l'intelligenza di ciascuno" ( vv. 31 e 32) e
nel cap. 64 san Benedetto raccomanda: " disponga ogni cosa in modo che i forti possano
desiderare di fare di piu e i deboli non siano tentati di tirarsi indietro" (v. 19).

In modo quindi diverso dal Maestro, san Benedetto delinea pur sempre un itinerario di
santificazione che ogni cristiano pud far proprio. Anzi, egli sottolinea spesso di essere dalla parte
dei deboli; quando fa concessioni ai monaci del suo tempo, che considera piu rilassati e tiepidi
degli antichi, usa l'espressione "noi" (cf RB 18, 24; 40, 6; 49, 1-3).

Che cosa significa in ultima analisi I'espressione "Regola per principianti" ? Osserva, ben a
proposito , Ignazia Angelini '8:

San Benedetto vuole proporre una qualita di vita “piena” nonostante i tempi per niente eroici,
nella profonda solidarieta con un'epoca e una umanita sconvolta in tutti i suoi valori di cultura e
civilta e come tale tentata di fughe e di violenze. Una qualita di vita che in prospettiva cristiana
scaturisce dall'intatta forza delle origini: I'esperienza battesimale , cui per altro ogni piu raffinato ed
elaborato vissuto religioso & funzionale.

“Regola da principianti” ha definito Benedetto il suo testo normativo: non in senso
regressivo, ma come proposta di riconquistare la forza e l'intatta bellezza degli inizi, dell'origine
battesimale come il Bene sommo che non basta una vita a gustare appieno.

Regola per principianti: cioé Regola che non si stanca di iniziare ogni giorno di nuovo, di
riaprire ogni giorno con intatta sorpresa gli occhi per posare lo sguardo su ogni cosa e conoscerla
“buona’.

In questa quotidiana riscoperta dell'inesauribile freschezza della grazia battesimale si colloca
ogni indicazione normativa e spirituale della RB come pure della RM, anche se con le differenti
modalita gia indicate.

La stessa iniziazione alla vita monastica e la professione ( RB 58 e RM 87 - 91) sembrano
ricalcare le tappe del catecumenato: la "traditio" e la "redditio”, per cosi dire, della Regola, il rito
della spogliazione e della vestizione, le promesse solennemente emesse davanti alla Comunita e
alla Chiesa hanno un carattere squisitamente battesimale (RB 58, RM 90).

8 IGNAZIA ANGELINI OSB, "La sapienza dei principianti" in Vita Monastica n. 193 ( aprile-giungo 1993),
Camaldoli, pp. 55- 56
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Il passo ove si parla della spogliazione delle vesti e si esprime l'augurio che mai l'istigazione del
demonio porti a riprenderle per tornare nel mondo, richiama passi di catechesi mistagogiche. A
titolo esemplificativo, citiamo san Cirillo di Gerusalemme nella || Catechesi mistagogica °:

"Appena entrati , avete deposto la tunica, e questo rito era simbolo dello spogliamento
“dell'uomo vecchio e delle sue azioni”. Deposte le vesti, siete rimasti nudi, e in questo stato
eravate simili a Cristo nudo sulla croce, il quale con la sua nudita spoglid “ Principati e le
Potesta...trionfando di loro”dal legno. Siccome nelle vostre membra dimoravano le potenze
avverse, ora non vi € piu lecito portare I'antica tunica; non intendo parlare di quella che si vede,
ma “dell'uvomo vecchio, che si corrompe, seguendo le passioni ingannatrici”. Non sia mai che
I'anima, dopo averla deposta, se ne rivesta nuovamente; dica invece come la sposa di Cristo nel
Cantico dei Cantici: “Mi sono levata la tunica; perché indossarla ancora?™

Recita la RB 58, 26-28:

" Subito, dunque, Ii nell'oratorio, sia spogliato dei propri abiti e rivestito con quelli del
monastero. Gli indumenti di cui é stato spogliato siano pero conservati nel guardaroba perché se
un giorno, cedendo alle suggestioni del maligno, egli dovesse - ma non sia mai!- abbandonare la
vita monastica, gli si tolgano gli abiti del monastero e lo si faccia uscire con le sue vesti proprie”

Consideriamo anche il cap. 4 della RB e i corrispondenti capp. 3 e 4 della RM che trattano
dell'"arte spirituale" e dei suoi "strumenti”. Vi troviamo precetti di vita spirituale cui ogni cristiano,
anzi ogni uomo ¢é tenuto: amare Dio e il prossimo, non uccidere, non rubare, non testimoniare il
falso, non sfogare l'ira, dire la verita, non fare ingiustizia, non essere orgoglioso, venerare gli
anziani, amare i giovani.

Ma su questa base iniziale si stagliano vette di perfezione: rinnegare sé a se stesso per seguire
Cristo, nulla anteporre all'amore di Cristo, rendersi estraneo al modo di pensare e di agire del
mondo; spezzare all'istante contro il Cristo i cattivi pensieri appena spuntano nel cuore e
manifestarli al padre spirituale; tornare in pace prima che tramonti il sole con chi € in discordia con
noi e infine - quale vertice di virtu teologale- : mai disperare della misericordia di Dio.

Sarebbe interessante considerare le varianti dei due testi; basti qualche accenno. Dove il
Maestro prescrive: "onorare il padre e la madre", san Benedetto dice: "onorare tutti gli uomini”
esprimendo cosi una piu piena consapevolezza che il Battesimo ( e a maggior ragione la
"conversatio monastica") ci immette in una famiglia piu grande di quella naturale, unita dal vincolo
di fraternita e di figliolanza universale per la potenza dello Spirito Santo.

Dopo aver enumerato " gli strumenti delle buone opere", ovvero i precetti dell'"arte spirituale”,
san Benedetto con la sua mentalita sintetica, conclude precisando che l'officina ove si esercita
questa arte € il monastero e che l'eterno premio attende il monaco perseverante. Il Maestro
introduce invece una colorita e attraente immagine del paradiso:

" Nel fulgore di questa terra ci “sono preparati fiumi di latte e di miele, di vino e di olio, fluenti” in
eterno. Sulle loro rive “frutti variopinti e diversi di diversi alberi che maturano dodici volte I'anno’,
non per cultura d'uvomo, ma per divina “munificenza” ( Visio Pauli 21-23); non la fame Ii rende
piacevoli a mangiarsi, né il bisogno li fa desiderare per nutrirsene, ma quando gli occhi dei beati “si
saziano” solo a vederli, “ciascuno per di piu sente” in bocca ‘il sapore che gli e gradito”. “lvi
risuonano continuamente”, posti sulle rive di quei fiumi, “strumenti musicali, che accompagnano gli
inni, cantati a lode del re da arcangeli ed angeli” (Passio Sebastiani 13), mentre i beati cantano
insieme con loro. Gli orecchi dei beati godono talmente della dolcezza di tali voci, che il loro spirito
canoro ancor pit si compiace di esultare, per il gran diletto che la melodia del canto produce;
mentre nel duplice fulgore del cielo e della terra che divinamente irraggia, immersa in questo
splendore di luce che dalla terra emana, Gerusalemme la citta santa, ornata d'oro e di pietre
preziose, brilla nel corusco scintillio delle sue molte gemme (cf Apoc. 21, 10. 18-21; Tob 13, 21-
22; Visio Pauli 29) . Le sue mura e le sue porte, le piazze e le vie, con soave armonia di melodiosi
accenti, risuonano in perpetuo del canto della letizia: alleluia. In tale esultanza i beati, fulgenti nel
loro celeste aspetto, godranno di sentirsi liberati dalla perdizione del mondo e di aver meritato da
Dio per sempre queste celesti ricchezze" (RM 3, 86-94)

9 CIRILLO DI GERUSALEMME, Le catechesi - Seconda catechesi mistagogica, ed. Paoline 1965, p. 410
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Sembra, ancora una volta, di poter rilevare che nella RB si esprime piu vivamente la coscienza
che la beata eternita inizia gia da quaggiu per colui "che niente ha piu caro di Cristo" ( RB 5, 1).

L'esperienza mistica, secondo Benedetto, non consiste in visioni e doni straordinari, ma & frutto
del dinamismo della grazia che opera nel monaco, come nel cristiano, che, con fedele
perseveranza, vive la carita, I'obbedienza, 'umilta e la preghiera. Nella semplicita del quotidiano si
puo allora vivere e sperimentare I'unione piu intima con Dio.

Nella RB si delinea, come in filigrana, il volto di Cristo nell'abate, nei fratelli, nei malati,
nell'ospite. Si incontra Cristo non solo nell'oratorio, dove le labbra seguono il cuore nel canto della
lode, ma anche nel chiostro, nell'orto, nei campi, nelle officine del monastero, nei viaggi compiuti
dai fratelli per obbedienza a servizio della comunita.

E se il Maestro, per sottolineare il profilo soprannaturale del lavoro e delle varie situazioni
comunitarie, le trasforma quasi in una continua liturgia (preghiera comune per il fratello che esce
e che rientra: cap. 57; per colui che & reo di una colpa e merita una penitenza: capp. 13 e 14), san
Benedetto con la sua consueta essenzialita sfronda ogni cornice rituale: Cristo si incontra nel
cuore della realta stessa: nell'abate che guida, ammonisce corregge e consola ( capp. 2 € 64), nel
cellerario che provvede alle diverse esigenze di ciascuno ( cap. 31), nel malato che &€ amato e
servito come una icona del crocifisso ( cap. 36), nell'ospite in cui si adora Cristo ( cap. 53).

La RM é attenta ai riti, alle strutture, ai rapporti verticali, al rapporto del singolo con I'abate,
quasi identificato col vescovo, dottore e profeta, la RB dischiude anche I'orizzonte squisitamente
cristiano dei rapporti fraterni. Si veda ad esempio il cap. 72, " Lo zelo buono":

" Esiste uno zelo cattivo e pieno di amarezza, che separa da Dio e conduce all'inferno; ma c'e
anche uno zelo buono, che allontana dai vizi e avvicina a Dio e all'eterna vita. Questo e lo zelo che
i monaci devono coltivare con il piti ardente amore.

Essi, dunque, si prevengano nello stimarsi a vicenda ;

sopportino con instancabile pazienza le loro infermita fisiche e morali;

facciano a gara nell'obbedirsi a vicenda;

nessuno cerchi il proprio vantaggio, ma quello degli altri;

amino con cuore casto tutti i fratelli;

temano Dio con trasporto d'amore;

vogliano bene al loro abate dimostrandogli una carita umile e sincera;

nulla assolutamente antepongano al Cristo:

ed egli ci conduca tutti insieme alla vita eterna”.

Anche I'obbedienza & trattata con speciale attenzione ai rapporti umani: "il bene
dell'obbedienza” & cosi grande che i fratelli devono donarselo a vicenda ( cap. 71) e richiede un
dialogo personale del monaco con il proprio abate, quando I'obbedienza sembra impossibile (cap.
68): con umilta, a tempo opportuno, senza arroganza il monaco deve aprire il suo cuore e se poi
I'ordine di obbedire fosse reiterato, sapra, per fede, che per lui € il maggior bene agire cosi. In un
dialogo cosi concepito non cresce solo lo spirito teologale ma anche il rapporto umano di paternita
e di figliolanza e la capacita di condivisione della fatica di obbedire.

Essere figli di Dio e fratelli in Cristo, membra dell'unico corpo della Chiesa e esprimere questo
dono di grazia nella quotidianita & vivere il Battesimo nella sua pienezza.

Dicevamo che san Benedetto & piu attento del Maestro al tema della soggettivita personale e
dei rapporti fraterni: cid si evidenzia specialmente negli ultimi capitoli ove l'ideale della prima
comunita apostolica di Gerusalemme riaffiora con nostalgia, anche per gli influssi delle Regole di
Agostino e di Basilio, ma traspare anche dal confronto tra le tematiche che le due Regole hanno in
comune. Si puo soffermarsi a titolo esemplificativo sul tema della scala dell'umilta (RB cap. 7 - RM
cap. 10).

Leggendo i due testi diremmo istintivamente che i gradini di questa misteriosa scala dell'umilta
che porta in alto chi piu si abbassa non sono fatti per il cristiano comune, ma hanno il sapore di
un'ascesi monastica che potrebbe sembrare poco umana. Quel moderare il riso, la voce ( gradi 9
e 10 del cap. 7 della RB), il contegno esterno tenendo il capo chino, gli occhi bassi
nell'atteggiamento del pubblicano ( 12 gradino ), quel preferire in tutto quel che & piu spregevole
(gradino 6) e confondersi nella massa, accettando la regola comune in tutto ( 8 gradino), quel
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sopportare in silenzio le ingiustizie ( gradino 4) e confessare umilmente all'abate le proprie colpe (
gradino 5) sono atteggiamenti che, se considerati superficialmente, possono urtare.

Eppure, paradossalmente, esprimono una grande attenzione alla struttura antropologica della
persona. La direzione dell'ascesa procede dall'interiorita al contegno esterno: segno di grande
rispetto per l'intimo segreto della liberta interiore, sorgente dei comportamenti e degli atti. Infatti
Benedetto pone al primo grado la memoria continua della presenza di Dio e il santo timore e al
dodicesimo il contegno esterno semplice e compreso della propria miseria - I'icona del pubblicano
-. Inoltre Benedetto dice che "i lati della scala sono I'anima e il corpo”: € la consapevolezza che
l'ascesi spezza la persona se manca l'armoniosa sintesi delle componenti tutte dell'uomo nella
reciproca implicanza. E' solo in questa prospettiva che il corpo del santo diventa trasparenza dello
spirito.

Osserva , con la consueta acutezza Crispino Valenziano ?° che nel trattato benedettino
sulllumilta si esalta in fondo "l'economia" delle umane risorse. Afferma con originale
interpretazione: il quarto gradino dell'umilta fa passare il monaco, che non ha piu la forza di
procedere remando con le proprie energie nel mare della prova, a spiegare le vele dell'labbandono
allo Spirito Santo che lo conduce all'identificazione con Cristo. E ancora, osserva, circa il gradino
ottavo, che chiede di rinnegare la singolarita e di attenersi alla tradizione e alla regola comune,
che l'attenzione all'ordinario € uno dei temi piu grandi della RB: "Da quando Dio si é fatto uomo,
non c'e straordinario che non possa divenire ordinario e non c'e ordinario che non possa divenire
straordinario” %'

E' bello allora pensare che il cristiano e il monaco possano, nella semplicita essenziale della

vita "non avendo nulla piu caro di Cristo" attingere livelli di pienezza spirituale e mistica che ancora
una volta troviamo espressi in modalita differenti nelle due Regole.
Dice Benedetto alla fine del cap. 7: "Ascesi dunque tutti questi gradi di umilta, il monaco
perverra a quell'amore di Dio che, essendo perfetto, scaccia il timore. Grazie a questo amore, cio
che prima faceva sotto lo stimolo della paura, comincera a compierlo senza alcuno sforzo, quasi
spontaneamente, spinto dalla buona consuetudine. Allora non agira piu per timore dellinferno, ma
per amore del Cristo e per l'abitudine al bene e la dolcezza che deriva dalla pratica della virtu.
Ecco quanto il Signore si degnera di mo-strare, con l'azione dello Spirito Santo, nel suo servo
ormai purificato dai suoi vizi e dai suoi peccati".

Il Maestro invece, alla fine del cap.10, dopo aver accennato all' eterno premio, si abbandona al va-
gheggiamento di un paradiso descritto immaginificamente con profumi, colori, canti e frutti
deliziosi:

" E non c'é dubbio che tale anima, saliti fino all'ultimo questi gradini, al termine della vita ,
entrera in quel premio del Signore che I'apostolo descrive dicendo: “I patimenti di questo mondo
non hanno proporzione con la futura gloria che si manifestera in noi” (Rom 8, 31). Tali anime
riceveranno quella vita eterna, che perdura nell'esultanza di una letizia ininterrotta e non conosce
piu fine. In essa ‘fiori purpurei di rose che mai appassiscono, boschetti fiorenti, in un perpetuo
verdeggiare di primavera. Quivi teneri prati, sempre provvisti in copia di fluenti rivi di miele, quivi
olezzano sugli steli i fiori del croco e i campi lussureggianti esalano profumi piu che squisiti. Quivi
aure di vita eterna che penetrano le radici, quivi una luce senz'ombra, una serenita senza nubi; e
gli occhi godono di un giorno ininterrotto, ignaro di ombre notturne. Nessuna occupazione qui
impedisce i diletti nessuna sollecitudine turba affatto la tranquillita. Muggito, ululato, gemito,
lamento e pianto mai qui si odono e neppure si nominano; niente che sia brutto, deforme, tetro,
nero orrendo o sordido mai qui affatto si vede. Bellezza nell'amenita dei boschetti, luminosita
nell'aere giocondo; gli occhi spalancati senza posa si saziano di grazia e di eleganza, e per gli
orecchi nulla assolutamente entra che turbi lo spirito. Vi risuonano infatti continuamente strumenti
musicali, accordati agli inni che angeli e arcangeli cantano a lode del Re. Non c'e posto per
amarezza e asprezza di fiele. Mai qui furono uditi tuoni, né apparvero bagliori di lampi. | virgulti vi
producono cinnamomo e gli arbusti trasudano balsamo. L'aria profumata diffonde un diletto per
tutte le membra {(....... ) Ecco la celeste patria dei santi. Beati coloro che hanno potuto ascendere a
questo luogo eterno, lungo la scala dell'osservanza dei precetti nella vita presente, salendo i

20 CRISPINO VALENZIANO,"L'umilta: aspetti antropologici" in La Scala 1998, n.9 (novembre), p. 430
2ICRISPINO VALENZIANO, art. cit., p. 432
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gradini dell'umilta: si allieteranno con Dio nella perpetua esultanza “che egli ha preparato a coloro
che lo amano ( 1 Cor 2, 9), osservano i suoi comandamenti ( Apoc 12, 17) e hanno puro il cuore™
(RM cap. 10, 92-110, 118-122).

Anche qui si conferma la tendenza di san Benedetto a ritenere che l'itinerario battesimale e mona-
stico possa giungere gia sulla terra ad un livello elevato di esperienza di Dio e di pienezza
spirituale.

La via che vi conduce ¢ la partecipazione al mistero pasquale del Signore. La conclusione del
Prologo della RB - che gia abbiamo esaminato e messo a confronto con il passo corrispondente
della RM - esprime un tema piu volte esplicitamente ripreso o affiorante come tacito presupposto.
Accenniamo solo al cap. 49 della RB sull'osservanza della Quaresima, dove ogni impegno di
rinuncia & assunto "spontaneamente”, "nella gioia dello Spirito Santo”, attendendo " la santa
Pasqua nella gioia del piu intenso desiderio spirituale”. Benedetto stesso afferma che questo
atteggiamento interiore & il paradigma della vita del monaco ("tutta la vita del monaco dovrebbe
essere una continua quaresima": RB 49, 1).

Immergersi nel mistero della morte e della risurrezione del Signore &, appunto, il senso piu
autentico del Battesimo e della vita cristiana.

Viene allora spontanea la domanda: se la vita monastica & adesione piena e radicale alle esi-
genze del Battesimo, in che cosa consiste lo specifico del monaco e quale ¢ il suo compito nei
confronti di ogni cristiano che vive nel mondo?

Mi sembra di poter rispondere con le parole di Jean Leclercq %2, figura di monaco tra i piti geniali e
profondi testimoni, nel nostro tempo, della perenne vitalita e attualita dei valori del monachesimo:

" Il monaco lascia il mondo. Come ogni cristiano se ne distacca, ma in pit per una vocazione
particolare, lo abbandona. Va nella solitudine, spesso su una montagna, per meglio realizzare il
programma che la Chiesa, nella festa dell'’Ascensione, presenta ad ogni fedele: “abitare le regioni
celesti, in caelestibus habitemus”. Quando il Signore disparve nella nube della sua gloria, gli
Apostoli rimasero con gli occhi rivolti al cielo. Due angeli vennero ad avvertirli che non l'avrebbero
visto pit fino al suo ritorno. Ben presto verra per loro il tempo di spargersi su tutta la terra, di
seminarvi il Vangelo e di edificarvi la Chiesa. Ma i monaci hanno questo privilegio di continuare a
guardare il cielo. Essi sanno che non vedranno il Signore: vivranno nella fede e tuttavia rimarranno
la. La loro croce sara di amare senza vedere, e tuttavia di guardare sempre, di fissare lo sguardo
esclusivamente in Dio, invisibile e presente. La loro testimonianza di fronte al mondo sara quella di
mostrare, con la loro stessa esistenza, la direzione in cui bisogna guardare. Il loro compito sara di
affrettare, con la preghiera e il desiderio, il compimento del regno di Dio ".

22 JEAN LECLERCQ, Cultura umanistica e desiderio di Dio, tr. it. Sansoni 1983, pp. 68-69
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CLUNY

18 GENNAIO 1999 DOM G. PICASSO, OSB

In questo corso di cultura e storia monastica , le lezioni che tengo trattano soltanto di alcuni
momenti della vicenda del monachesimo a cavallo tra il primo e il secondo millennio. Sono
quattro lezioni, la prima delle quali deve prendere in considerazione quel movimento monastico che
fa capo a Cluny, e che certamente rappresenta un grande capitolo della storia del monachesimo
medievale.

Di per sé, il momento nodale della riforma monastica non ¢ legato a Cluny. Avvenne un secolo
prima, con la grande riforma carolingia, con l'opera di Benedetto di Aniane, che richiamo
l'importanza della osservanza della Regola di San Benedetto, come sappiamo, e che diede anche
una certa caratteristica al monachesimo, che ormai si puo dire benedettino. Si puo dire benedettino,
perché finalmente tutti i monasteri, maschili e femminili, del Sacro Romano Impero, con lui
avevano adottato la Regola di San Benedetto.

Il monachesimo ora ha una connotazione fortemente liturgica, che fa riferimento agli sviluppi
che la liturgia aveva intrapreso nella citta di Roma. Ed ecco, allora, le "stazioni", cio¢ le proces-
sioni che si facevano - solo a Roma, ben inteso - vengono inserite in qualche modo, per quanto sia
possibile nella prassi celebrativa di tutta la cristianita, anche nei lontani centri , monastici,
canonicali, della Gallia , nelle chiese vescovili. Ma certamente, i monasteri hanno una maggiore
solidita, una maggiore consistenza per poter imitare quella liturgia che si era sviluppata a Roma.

In tempi piu lontani c'era stato un travaso dalla liturgia gallicana a quella romana; quella che
chiamiamo la liturgia antica romana era gia stata influenzata da quella gallicana, della Gallia.
Adesso, non piu nella Gallia, ma in tutta 'Europa, nasce questa "imitatio" della liturgia romana.
D'altra parte, il Sacramentario che Carlo Magno ha diffuso 1'ha chiesto alla Chiesa di Roma. E il
Sacramentario - ossia l'antico Messale, che contiene le collette, la parte eucologica, come si pud
vedere ancora, se apriamo un messale precedente all'ultima riforma liturgica - portava alle feste
principali, sotto l'indicazione della festa, ad es.: "In festa Sancti Stephani, statio ad Sanctum
Paulum", oppure: "Statio ad Sanctam Mariam Majorem" Voleva dire che a Roma la processione
introitale partiva dalla "stazione" di Santa Maria Maggiore; il che aveva significato solo per chi
andava a messa a Roma, evidentemente. Quindi un uso piu che legittimo, ma a Roma: altrove,
nelle altre regioni italiane e in America , o in Africa, o in Asia, la dicitura poteva valere come
suggerimento per una "imitatio". E i monasteri si sono distinti per questa "imitatio" della liturgia .

Cluny, di per sé - se facciamo dei grandi quadri storici - si inserisce in questo momento. Non
parleremo di liturgia, noi; ci accennero; € un fatto noto, lo sviluppo della liturgia a Cluny. Ma non ¢
una novita, nella storia monastica di quel secolo, di quel Medioevo che si sta maturando verso la
fine del primo millennio. Era una novita gia avviata con la riforma di Benedetto di Aniane. Cluny,
appunto, nasce nel 909- 910; la data si puo discutere per ragione diplomatistica del testamento di
Guglielmo di Aquitania, ma non ¢ il caso di insistere dato lo scopo del nostro incontro. Nasce da
questa donazione fatta da Guglielmo, Duca di Aquitania e Conte di Macon. Cluny ¢ nella Regione
di Mécon, assai vicino a Taizé, luogo oggi piu noto che non Cluny. Comunque, in quella regione,
nel cuore della Borgogna, il Conte di Macon dona la sua villa di Cluny a Coumbes.

Qui si usa il termine "villa" in senso romano; voglio dire, un insediamento attorno ad alcuni
centri di potere, che avevano, poi, un parato di servi che lavoravano la terra, eccetera. Diverso,
dunque, dal "burgus" medievale, che era gia strutturato in modo piu moderno, per cosi dire, non piu
come gli antichi insediamenti romani, ma si era costituito nel Medioevo attorno a una chiesa, a un
posto particolare, con caratteristiche diverse.
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Questa donazione di per sé ripete un cliché: il Conte dona questa terra, perché si preghi per lui,
per sua moglie, per la salvezza delle loro anime, per la salvezza dei loro antenati, per i loro figli e
per la famiglia dei loro nipoti, eccetera. E' una formula ricorrente in queste donazioni, in queste
fondazioni, che chiamiamo laicali, signorili, perché all'origine non vi € un vescovo o un abate, ma
solo dei signori laici.

La novita sta qui nel destinatario: di solito, il destinatario di una donazione era o un vescovo del
luogo, oppure uno stesso signore del luogo, che si impegnava, naturalmente, a ricevere dal vescovo
dei chierici, a fare osservare delle regole monastiche, accordando autonomia al monastero.
Tuttavia, queste autonomie si rivelavano relative; questi signori rivendicavano privilegi, e 1
monasteri femminili dovevano anche accogliere le figlie di quei signori, conferire a loro un posto
dignitoso all'interno del cenobio.

Qui, invece, circa la donazione viene designato l'apostolo Pietro. Dono, dice Guglielmo, agli
apostoli Pietro e Paolo, a coloro che li rappresentano. L'atto si conclude poi con una preghiera:

"Vi scongiuro, santi Apostoli e gloriosi Principi della Terra, Pietro e Paolo, e te, Pontefice dei
pontefici della Sede apostolica, che per mezzo dell'autorita canonica apostolica che avete ricevuto
da Dio, estraniato dal consorzio della santa Chiesa, e della vita eterna, il brigante e invasatore e
sperperatore di queste cose, che io vi dono con animo gioioso e pronta volonta. Siate voi i
difensori del luogo detto Cluny, e dei servi di Dio, che quivi risiedono, nonché di tutti questi beni,
per la clemenza e la misericordia del piissimo Salvatore.”

Gli aspetti del monastero che nasce, per il resto, sono tradizionali. Questi monaci vivono sotto la
signoria di Bernone, abate; un abate chiamato da un monastero vicino; il quale viene, presta la sua
opera alla fondazione di Cluny, pur rimanendo abate del suo monastero. Quindi, il primo abate
Bernone ¢ un abate "a mezzo tempo", come diremmo oggi. I monaci osservano la Regola di San
Benedetto e altre prescrizioni riguardo ai poveri, ai pellegrini, ai deboli; aspetti che sono gia noti
nella storia monastica. La vera novita della fondazione, alla quale si deve porre attenzione, ¢ il
destinatario, che ¢ la Sede apostolica; non ¢ un vescovo locale, né un signore locale. Anzi, si dice
che il vescovo di Macon e il Conte successivo di Méacon non dovranno in alcun modo imporre
alcunché autorita al monastero di Cluny.

Consideriamo il successo che ha avuto Cluny per questa "libertas". La dipendenza dalla Sede
apostolica rappresenta una grande libertd: lo notiamo quando la studiamo nel contesto del
feudalesimo, il sistema di governo attraverso vari poteri scalari, I'uno dopo I'altro, attraverso la
reciproca fedelta; uno riceveva, si, potere su una zona, ma prometteva fedelta a un signore, il quale,
a sua volta, aveva ricevuto quel marchesato, quella pit ampia circoscrizione, promettendo, pero,
fedelta al re o all'imperatore.

Gli storici si chiedono molte volte se Cluny nasce come una reazione a questo feudalesimo; alcuni
dicono di no, perché, in un certo modo, ¢ feudale anche Cluny. Vogliono dire che anch'essa ¢ una
realta vassalla, fedele alla Sede apostolica. Ora, in realta, la soluzione piu intelligente, la risposta
piu intelligente, ¢ di chi ha detto che Cluny ¢ a-feudale; ¢ fuori del feudalesimo. Non lo combatte
nella sua struttura, ma neppure lo approva, non vi si inserisce; ne ¢ al di fuori. Il suo "Dominus", il
suo "senior", per cosi dire, € la Sede apostolica, ¢ la Chiesa romana.

Ora, il fatto sorprendente, e che per me rappresenta uno dei segni piu efficaci della presenza
della Provvidenza nella storia, e nella storia del papato, ¢ che la Sede apostolica in quegli anni ha
vissuto i peggiori decenni in tutti i secoli della sua storia. Siamo nel cosiddetto secolo buio, 1'eta di
ferro. Nella disintegrazione dei poteri dell'impero carolingio, anche I'ltalia ha subito questa
frantumazione; il re di Spoleto contro il re di Carinzia, che si contendevano il potere in Italia (¢é
questo capitolo del regno italico indipendente anche uno dei capitoli piu difficili per gli studenti che
devono impararlo). Per Roma, per il Papato, ¢ veramente il periodo della desolazione; papi con-
trapposti ad altri papi dalle famiglie romane, che si contendevano il dominio della cittd. Mancando

2
G. Picasso. Cluny. 18.1.1999




un potere centrale forte, questi piccoli poteri cercavano di acquistarne. Si distingue per la sua
crudelta, per la sua brutalita di procedere, la nobile Marozia, che pone sul soglio pontificio due
suoi figli successivamente; ma sono ragazzi di 18, di 20 anni, e purtroppo di costumi non esemplari;
senza contare, poi, le lotte intestine, che affliggono la citta.

Questa Roma, questo pontefice, questo successore, "te, Pontefice dei pontefici della Sede
apostolica", sarebbe lui il destinatario, il garante, a nome di Pietro e Paolo. Ora, questa Sede
apostolica ¢ in condizioni avvilenti. Non merita nessuna fiducia; tanto vero, che I'Imperatore,
Ottone I, che riuscira a rimettere in piedi 1'Impero, va a Roma, a meta del secolo, si fa incoronare
Imperatore dal Papa, Giovanni XI, che ¢ uno dei figli di Marozia. Ma Ottone I, subito dopo essere
stato coronato Imperatore, depone il Papa, che non merita quel posto, e chiama dei grandi vescovi
della Germania, che iniziano quella serie di pontificati di persone di grande valore, che culminera,
poi, alla fine del secolo con Ottone III, nella figura di Gilberto di Auriac, uno dei grandi maestri di
Reims, uno dei grandi conoscitori, dei pochi conoscitori della matematica del Medioevo, abate di
Bobbio, arcivescovo di Ravenna, e papa, poi, col nome di Silvestro II, papa dell'anno 1000, accanto
a Ottone III, imperatore dell'anno 1000.

Purtroppo la riforma che entrambi - Ottone III e Silvestro II - desideravano attuare non avvenne,
perché tutti e due morirono nel giro di pochi anni.

Il segreto di Cluny, per cui, nel volgere di pochi anni, ¢ riuscita non soltanto a costruire un
grande monastero, ma a diffondere in tutta 1'Europa cristiana le sue dipendenze - e dipendenze
voleva dire donazioni, ricevute nella Spagna, nell'Inghilterra, nella Lombardia - sta in questa liberta,
che le fu garantita, proprio dalla Sede apostolica. Questo ¢, certamente, la base della grandezza di
Cluny: ha potuto organizzare una disciplina monastica all'interno del cenobio che impressiono
perfino San Pier Damiani, che non aveva molta simpatia per la vita cenobitica, essendo un grande
appassionato dell'eremo. Eppure quando ando a Cluny, non esito a dire che qui, siamo veramente
nel vestibulo del Paradiso, "deambulatorium angelorum". Organizzavano anche una sapiente
amministrazione dei beni che Guglielmo e poi altri lasciarono, e attraverso un'azione fatta a Cluny,
da parte dei signori delle terre di Europa di allora, Cluny ha portato queste fondazioni, che
dipendevano da Cluny, in tutta I'Europa.

Qui in Lombardia, fuori di Milano, certamente intorno a Milano, erano numerose le fondazioni
cluniacensi. Quando, anni fa, si ¢ fatto un convegno celebrativo della fondazione dell'abbazia di
Pontida, che era un priorato cluniacense, e si ¢ studiato questo argomento, giustamente, poi, il
volume che ha raccolto quelle conferenze ¢ stato intitolato "Cluny in Lombardia". Perché quei
priorati, anche se di dimensioni modeste, non certo come un grande monastero della Borgogna,
portavano lo spirito di liberta e la preghiera dei monaci a contatto con la gente di queste campagne.
Non erano parrocchie, non avevano una giurisdizione, ma erano una proposta di preghiera, e questa
incideva al punto che superava anche le lotte politiche, che agitavano e attraversavano la cristianita
di allora.

Prendiamo come esempio, la lotta, I'opposizione, anche violenta, tra Enrico IV e il papa Gregorio

VIIL. Per ragioni che non sono da enucleare qui, Gregorio VII voleva la liberta della Chiesa, mentre
Enrico IV voleva mantenere i privilegi dell'Imperatore di nominare vescovi e conti, eccetera. La
cristianita era un po' divisa, come in due partiti.
Coloro che donano a Cluny non sono sempre favorevoli a Gregorio VII. Per esempio, nel caso di
Pontida, viene donato questo luogo a Cluny da un signore, che fa parte dell'entourage di Enrico 1V,
lI'imperatore; antigregoriano, quindi, scomunicato, diremmo noi. Ma Cluny supera queste divisioni,
e la prova piu bella di questo superamento si ha a Canossa ( 1077), quando 'imperatore Enrico IV ¢
finalmente scomunicato - finalmente ma anche sorprendentemente, perché era la prima volta che
un papa osava scomunicare un imperatore- da Gregorio VII, dopo un contrasto che durd per anni.

In un inverno rigido, Enrico IV parte dalla Germania, attraversa la pianura padana per portarsi a
Canossa in mezzo alla neve, nel febbraio 1077; per tre giorni implora il perdono, poi, finalmente
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viene accolto dal papa. Chi ¢ il mediatore? E'famosa la miniatura che mostra Gregorio VII, seduto
sulla sedia pontificale, con l'imperatore, inginocchiato in terra, con a fianco una figura col
cappuccio - Chi ¢? E'1'Abate di Cluny, che fa da mediatore tra Enrico IV, che chiede perdono ( tra
l'altro, era suo figlioccio) e il papa, che oltre tutto era un monaco, quindi apparteneva, in certo
modo, alla stessa famiglia dell'Abate Ugo di Cluny.

La spiritualita di Cluny, proprio perché era spiritualita e non politica di espansione e di dominio,
e la donazione fatta alla cristianita che da li scaturiva, hanno avuto questo enorme successo. E la
sua prima causa sta, appunto, nell'impostazione che dette il duca Guglielmo con il suo testamento,
con quella sua donazione agli apostoli Pietro e Paolo, che assicurd una "libertas" che nessun
monastero fino ad allora aveva mai avuto.

La seconda causa, pero, della grandezza di Cluny, sono i quattro grandi abati che, in pratica,
hanno governato questo cenobio per due secoli.

Ho detto di Bernone, imprestato per un po' di tempo al nuovo monastero. Poi finalmente, nel
927, alla sua morte, si elegge il primo abate veramente di Cluny, che ¢ Oddone.

Oddone ¢ un autore di opere - ricordo specialmente quella dal titolo Occupatio - che danno un
tono all'impegno monastico di Cluny. Queste sono opere significative per chi vuole approfondire la
conoscenza del fatto, del fenomeno, di Cluny.

Oddone viene anche in Italia, a riformare i monasteri. Chi ¢ che lo chiama in Italia per riformare
i monasteri? E'l'altro figlio di Marozia, Alberico 11, il fratello di Giovanni XI, che la madre ha fatto
principe dei Romani. Quindi in un contesto di puro potere, di lotta, di avversione, questo figlio di
Marozia, meglio del fratello papa indegno, sa interpretare le esigenze spirituali e si rivolge all'abate
di questo lontano monastero, perché venga in Italia, perché venga a Roma, a riformare i monasteri.

E di fatti Oddone venne nel 936, riusci ad ordinare la vita monastica in alcuni monasteri, tra
l'altro, S. Paolo, presso I'omonima basilica; perd, non riusci, per esempio, con Farfa. In questo
momento Farfa era veramente un monastero laicizzato. Oddone mando alcuni monaci per
riformarlo, e c¢i manco solo che non fossero assassinati dall'abate, Campone di Farfa. Oddone torno
un'altra volta in Italia, estese la sua opera riformatrice ad altri monasteri, fino a Salerno e al
Gargano.

In pratica era un grande abate, perché con il tono 1'Occupatio egli da significato alla preghiera,
alla contemplazione cluniacense, assiste a questa prima espansione. Ma opera anche in un'altra
direzione, cio¢, porta lo spirito di Cluny fuori dell'ordine cluniacense. I monasteri romani, quelli
del Gargano, di Salerno, eccetera, non erano monasteri cluniacensi. San Paolo fuori le mura infatti
preesisteva alla stessa Cluny.

Un'altra caratteristica della storia di Cluny ¢ quella di avere esportato, per cosi dire, il proprio
spirito anche al di 1a delle strutture giuridiche; anche al di 1a di quella che si comincio a chiamare
"Congregatio" (la "Congregatio" di Cluny : ossia, giuridicamente, i monasteri che dipendevano da
Cluny).

L' "Ordo" di Cluny,infatti - "ordo" nel senso di disciplina - fu accolto anche da altri monasteri,
che furono riformati. Quindi abbiamo un caso in cui il termine giuridico ha una sua consistenza
notevole, ma il termine "ordo" ne ha uno ancora piu vasto, perché non implica una dipendenza da
Cluny, bensi una osservanza sul tipo di quella di Cluny.

All'abate Oddone, morto nel 942, dopo un abbaziato di quasi 30 anni, successe un abate che
ebbe soltanto 12 anni di abbaziato; poi, divento cieco e dovette dimettersi. Si chiamava Emardo, e
non entra nella serie dei quattro grandi abati cluniacensi, per cui da Oddone si passa a Maiolo.

Maiolo fu abate dal 954 al 994; un lunghissimo abbaziato. Maiolo si caratterizza un po' come
santo, il santo di casa.
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Nel 1994-'95, appunto, ¢ stato celebrato il millenario della sua morte con alcuni convegni,
quindi si sono stati fatti degli studi su di lui, che hanno messo in evidenza questa sua caratteristica:
la santitd. Non lascio opere, come, invece, il suo predecessore Oddone, pero, agiva in quella
direzione. Venne in Italia piu volte; a Pavia si incontro anche con l'imperatrice Adelaide, la moglie
di Ottone I, ed ebbe rapporti con questa famiglia imperiale notevole.

A un certo punto, Ottone II gli offri anche il pontificato, la possibilita di diventare papa. Siamo
in quel periodo durante il quale, per le ragioni che vi ho detto, i papi non venivano eletti dal clero di
Roma, perché sarebbero stati ancora sottoposti a pressioni e contrasti, ma designati dall'Imperatore.
Ottone II offri il papato a Maiolo e lo pregava perché accettasse il sommo pontificato

Ci si chiede perché Maiolo, che era un grande santo, abbia rifiutato questa responsibilita nella
Chiesa (Nel 1994, ¢ stato pubblicato un libro da don Giovanni Spinelli ed altri studiosi, col titolo : 7/
papa mancato). . Qualcuno dice, un po' sbrigativamente, perché egli riteneva che 1'abate di Cluny
fosse piu importante del papa; altri invocano, invece, aspetti piu concreti. Il predecessore
dell'eventuale papa Maiolo era stato avvelenato; siamo ancora nel periodo piuttosto oscuro del
papato, quindi una persona buona, mite, dolce come Maiolo potrebbe avere avuto anche delle
riserve.

Probabilmente Maiolo si era identificato con Cluny, con la sua vita monastica, con la riforma
monastica, con i monasteri che aveva fondato anche a Pavia, e quindi si sarebbe trovato in tutt'altro
contesto, se avesse accettato di diventare vescovo di Roma.

Tra l'altro, Maiolo fu una delle prime persone sequestrate come ¢ attestato nella documentazione
storica. Attraversando le Alpi per venire in Italia, nel 972, fu effettivamente catturato e sequestrato
da un gruppo di saraceni, che chiesero un riscatto alto. Cluny era in grado di venire incontro alla
richiesta relativa al suo abate catturato dai saraceni. Pero, dobbiamo anche dire che quel gesto
suscitdo una reazione cosi profonda nella popolazione alpina, per cui anche gli stessi saraceni si
guadarono poi dal ripetere quelle imprese, € cominciarono ad allontanarsi.

A Maiolo successe Odilone: 994-1049. Anche lui venne in Italia, si interesso al monastero di
Farfa, che resisteva ad ogni tentativo di riforma. Ma finalmente egli riusci a portare la riforma
anche a Farfa. Il fatto ¢ famoso a motivo di un testo, un libro scritto da un monaco, Giovanni, che
veniva da tutti ritenuto essere le Consuetudini di Farfa. Invece quelle non sono le Consuetudini di
Farfa, ma sono le Consuetudini di Cluny. Il monaco Giovanni, una volta che Farfa decise di
accettare la riforma, mando un monaco a Cluny per vedere quello che si faceva li. Quindi, sono le
consuetudini di Cluny, portate in Italia. Ecco un altro esempio di cido che dicevo prima,
dell'influenza di Cluny, al di fuori della proprio congregazione.

E' molto interessante il volume che p. Hallinger ha pubblicato nel "Corpus consuetudinum
monasticharum"; ma stiamo attenti a leggerlo bene. Alcuni storici hanno, poi, valutato Cluny in
base a quello che aveva scritto Giovanni. Quindi ad es. se Giovanni non riporta una pratica, vuole
dire - si sostiene- che a Cluny essa non era praticata. Invece c'¢ un inciso importantissimo:
Giovanni, quando scrive a suoi fratelli, dice: "le cose piu note non le dico". Quindi riferisce cid
che ha visto, pero tralasciando le cose gia note, quelle che a noi, magari, avrebbero recato
un'immagine piu completa della vita quotidiana.

Anche il p. Leclerq, in un articolo, si ¢ chiesto: che cosa c'¢ stato veramente a Cluny? Perché
resta un po' un mistero, tutta la dinamica interna alle volte ci sfugge. Conosciamo molti episodi,
conosciamo la sua spiritualita: la figura di Cristo nei sermoni di questi abati, che il p. Lerclerq ha
messo bene in evidenza, nel suo volume postumo: I misteri di Cristo nella spiritualita cluniacense.

Ma per quanto riguarda la vita quotidiana, l'orario, quell'alternarsi nella preghiera liturgica - la
"laus perennis" -, che cosa vuole dire veramente? Non siamo del tutto informati. E questo ¢ anche
in certo modo la mancata occasione del reportage del monaco Giovanni, che non racconta delle cose
note, ma soltanto di quelle piu straordinarie.

A Odilone si devono soprattutto due iniziative. La prima ¢ importante per la storia monastica. Si
colloca nelle linea della riforma di Farfa, ossia egli diede la sua collaborazione alla fondazione del
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monastero di Cava, quello che ¢ oggi I'abbazia di Cava dei Tirreni. E'un monastero fondato sotto il
patrocinio dell'abate Odilone; 'abate Alferio fu il primo abate di quel luogo, che egli consiglio, e
quindi costrui il monastero di Farfa sul modello di Cluny, come un piccolo Cluny in Italia. Poiché
Cluny aveva delle dipendenze, anche Cava ha delle dipendenze nella Puglia, e un po' dappertutto: si
forma cosi la la "Congregatio cavensis", che non ebbe perd nessun rapporto giuridico con Cluny. E'
un aspetto di collaborazione a cui stare attenti; una caratteristica che, in certo modo, fiorira la dove
si stabiliscono i cisterciensi, pur costruendo costoro delle famiglie monastiche piu consistenti e pit
autonome di quelle di Cluny.  Si tratta qui, invece, di congregazioni come quella cluniacense, che
perd contribuiscono a diffondere il monachesimo nell'ltalia meridionale. E' un'altra parte
dell'Europa che viene coperta da questo spirito cluniacense.

In secondo luogo - 1'ha ricordato recentemente il Papa in una sua allocuzione - a Odilone si deve
I' istituzione della Commemorazione dei defunti. Per primo Odilone I' introdusse a Cluny, ma poi
essa si diffuse in tutta la Chiesa. Il 2 novembre vi ¢ dedicato, fino ad oggi.

E' bene fermarci un momento su questa istituzione della Commemorazione dei defunti, perché
tocchiamo un altro aspetto della spiritualita, della sensibilita cluniacense: il ricordo dei defunti, il
culto dei defunti. Uno storico tedesco, Joachim Wolasch, ha anche scritto: "Cluny ¢ nata intorno a
necrologio."

Per noi questo fatto pud sembrare un po' sorprendente: un movimento cosi vitale, cosi ricco di
fondazioni, cosi incisivo nella vita della Chiesa...legato a un necrologio! Eppure ¢ cosi. Cluny
aveva il senso dell'appartenenza di tutti i monaci alla medesima famiglia; tutti. Si parla di un
necrologio, perché, nei primi giorni della primavera, un monaco - che era chiamato in latino
"rutolifer", perché portava un rotolo, una pergamena - partiva da Cluny e doveva percorrere tutti i
monasteri "di Cluny", forse 2.000, chiedendo alla porta di ciascuno i nomi dei monaci deceduti
durante I'anno appena trascorso e prendendone nota. Si pregava per quei defunti e per quelli di
Cluny, e si passava ad un altro monastero, si chiedevano 1 nomi, si pregava anche per questi, € cosi
di seguito. Quando alla fine dell'anno egli ritornava, stanco, a Cluny, aveva un rotolo con tutti i
nomi dei defunti di quell'anno, o del tempo trascorso dall'ultima visita avuta dell'incaricato. Non
era un Visitatore, un Definitore, come abbiamo noi oggi nelle congregazioni monastiche; era un
semplice monaco, incaricato di raccogliere i nomi dei fratelli defunti, per poter poi celebrarli tutti
insieme.

Cluny aveva vivo questo senso della vita futura, in cui 1 monaci continueranno a comporre la
famiglia cluniacense.

Sono delle idee, delle immagini molto belle, che hanno avuto poi ampio spazio nella Chiesa, che
hanno avuto un grande seguito e hanno lasciato un inciso nella spiritualita cristiana : pensiamo ad
es. alle confraternite, che sono nate in molte citta principalmente per il culto dei defunti.

Mi ricordo anch' io di aver visto ancora in opera, in Liguria, qualche confraternita.
Praticamente il centro della loro vitalita era 1'ottavario dei morti. Mi ricordo che, da bambino,
chierichetto, andavo con mio padre - durante l'ottavario dei morti - nella chiesa della confraternita,
che era aperta al pubblico solo per quella circostanza. Pero, all'origine di tutto questo,c'era il
disegno di Odilone - come dice il martirologio - di commemorare, dopo aver ricordato tutti i fratelli
della Chiesa, "tutti coloro che insieme a noi sono stati 1 nostri compagni nello stesso monastero".

Ci sarebbero altri aspetti da ricordare: Odilone ha lasciato dei sermoni sulla figura del Signore
Gesu, eccetera; ha scritto anche la Vita di Maiolo, che egli riteneva santo; ¢ anche un bravo scrittore
Odilone.

A lui successe nel 1049 quell'abate Ugo, gia nominato, mediatore tra il papa e l'imperatore: una
figura ai vertici della cristianita medioevale, che governo il monastero fino al 1109.

Durante il suo lungo abbaziato si avra una nuova ondata di fondazioni cluniacensi, dappertutto,
anche in Italia: monasteri e abbazie ancorate giuridicamente alla "congregatio" di Cluny. Ma altre
forme parallele di associazione si costituirono anche nel periodo governato da Ugo; per esempio, il
monastero di Fruttuaria diede origine a una congregazione fruttuariense- da Fruttuaria cio¢ ¢
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derivato tutto un mondo di monasteri -, coprendo la zona piemontese. Ma due priorati fruttuariensi
si ebbero nel Valganna: a Voltorre e a Ravenna. Sono momenti meno studiati, perché Cluny si
impone, ma lo spirito di Cluny ¢ arrivato in Italia, nella Liguria a Genova, in Piemonte, in
Lombardia, vicino a Milano e a Varese; addirittura in Germania..

Non sappiamo ancora oggi quale sia stata veramente l'incidenza del monachesimo nella societa,
nella civiltda dell'Europa medioevale. Basta aprire un capitolo di studio su questo argomento a
partire dai pochi cenni che si conoscono per poter fare nuove scoperte. Mi ricordo, per esempio, a
una "Settimana della Mendola" una bella relazione di Dom Penco sulle Consuetudini di Fruttuaria,
che erano state edite allora. Sembrava quasi una scoperta: si sapeva di quella fondazione , ma non
si conoscevano i documenti; poche erano le notizie. Cava, Fruttuaria, ¢ molti altri movimenti,
riusciamo a stento a farci un'idea di quella che era la presenza capillare di questo spirito
cluniacense, uno spirito di preghiera.

"Occupatio" prima ¢ la preghiera, ¢ la lode di Dio, estesa anche ad aspetti che a noi potrebbero
sembrare anche superflui. Per esempio, c'era una Messa apposta per il giorno in cui si distribuivano
le elemosine ai poveri; delle Lodi erano state composte appositamente per coloro che attendevano
alla fabbricazione delle ostie (i monaci, mentre lavoravano, cantavano queste lodi particolari).
Quindi, c'¢ stato veramente a Cluny un tentativo di espandere la liturgia, tentativo che si prestera a
qualche critica, perché - si osservava- cosi si va al di Ia, ci si trova fuori della Regola di San
Benedetto.

In fondo, come vedremo, il movimento cisterciense nasce proprio da questa osservazione.

Dobbiamo essere oggettivi, pero; i monaci di Cluny non avevano trascurato il lavoro per girare
in carrozza per Milano e visitare salotti, eccetera, come avverra in epoche successive. I monaci di
Cluny avevano trascurato il lavoro, semmai, per pregare piu a lungo. E anche la preghiera ¢ un
lavoro, specialmente se protratta nella notte e nel giorno, in forma molto accurata; nel canto hanno
lasciato delle impronte notevolissime, che non riusciamo ancora a conoscere in tutta la loro
estensione.

Un inno che noi cantiamo molto spesso nella Liturgia delle Ore, "Iste confessor Domini
sacratus" , ha una bellissima melodia, inventata dai monaci di Cluny per 1 loro santi abati. La
Chiesa, poi, 1'ha adoperato per tutti suoi grandi vescovi e papi; ma questo inno, la melodia e le
parole, ¢ nato a Cluny.

Ugo continud su questa strada, collaboro alla riforma della Chiesa; a un certo punto, Gregorio
VII gli disse di mandargli qualcuno per aiutarlo tra i longobardi, i saraceni e i normanni. Ugo gli
mando un gruppo di monaci, tra i quali Oddone di Ostia, monaco ricevuto in monastero dallo stesso
Ugo. Oddone collaboro con Gregorio VII, diventd vescovo e cardinale, poi papa, col nome di
Urbano II.

E' commovente il discorso che Urbano II fa, durante il famoso viaggio tra Piacenza e Clérmont
Ferrand, per bandire la Crociata (oggi la Crociata suscita qualche problema; naturalmente Urbano
IT fa parte di quel problema, perché fu lui a benedire quella guerra santa). Durante quel viaggio
Urbano II ando anche a Cluny a consacrare 1'altare della nuova basilica.

A Cluny ci sono state tre chiese: la prima, di cui si sa poco o niente; una seconda costruita da
Odilone, e una terza, quella che gli storici dell'arte chiamano Cluny Trois. Questa terza chiesa,
quella che rimane ancora oggi parzialmente visibile (una parte del transetto), era la chiesa piu
grande del mondo di allora. Durante tutto il Medioevo la chiesa piu grande era quella di Cluny,
dedicata a S. Pietro; non S. Pietro di Roma.

Quando Giulio II, con un provvedimento discutibile, diede ordine di distruggere la basilica
costantiniana per costruire quella attuale, si raccomando agli architetti ed ingegneri perché la
facessero un po' piu lunga di quella di Cluny, in modo che diventasse la piu grande chiesa della
cristianita, cosi da togliere il primato a quella di Cluny. Difatti, la basilica attuale di S. Pietro a
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Roma la supera, si; ma prima la chiesa piu grande, imponente, alta, della cristianita era quella di
Cluny Trois, edificata dall'abate Ugo].

Urbano II approfittd della sua presenza nella regione per la consacrazione dell'altare. Il suo
discorso per l'occasione ¢ molto bello; all'inizio, si rivolge ai presenti dicendo all'incirca:

"lo sono il primo papa che viene in questo monastero, ma io sono anche un monaco di Cluny,
sono entrato nella vita monastica qui. Sono felice e commosso di salutare in questo momento,
ancora qui, il venerabile abate Ugo, che mi ha ricevuto."

L'abate Ugo ha fatto in tempo a vedere un suo postulante diventare papa!

Questo ¢ un accenno alla storia della grandezza di Cluny in questi due secoli, dal 910, quando fu
fondata, fino al 1109, quando mori I'abate Ugo. Questa storia si adempie, naturalmente, con la
spiritualita; perché abbiamo molti testi che provengono da Cluny. In certo modo ci sono state
tramandate come abbiamo detto, anche le Consuetudini, che riportano gli usi di Cluny. Abbiamo
elenchi di libri che a Cluny venivano consegnati per la lettura quaresimale. Cosi sappiamo anche
qualcosa della biblioteca di Cluny, degli autori ivi rappresentati. Pero, anche da questa biblioteca di
Cluny viene confermato il primato del culto di Dio. La liturgia, la preghiera, e quindi le opere che le
favoriscono, hanno certamente la preferenza sulla cultura profana, che invece € meno coltivata.

Ci sono altri movimenti monastici che hanno dato piu importanza anche alla cultura. Non
bisogna pero arrivare a quella contrapposizione, che p. Hallinger voleva, tra un «monachesimo di
culton, rappresentato da Cluny; e un «monachesimo colto», quello di Gorze. Questa
contrapposizione rappresenta un'esagerazione, perché culto e cultura c'erano da tutte e due le parti;
certamente ¢ un fatto che Cluny abbia sottolineato 1'importanza della preghiera e 1'abbia diffusa al di
la della diffusissima "congregatio" cluniacense, perché la sua riforma era arrivata dappertutto,
come abbiamo detto.

Tutto questo ci puo aiutare a capire il ruolo che questo monastero della Borgogna ha svolto
almeno fino all'inizio del dodicesimo secolo ( il 1109, ricordavamo, ¢ 1'anno della morte dell'ab.
Ugo), quando Cluny, come tutte le istituzioni umane, per quanto grandi, conosce un momento di
declino.

Dopo la morte di Ugo, Cluny conosce dei momenti difficili; pero, ci sara ancora un abate, Pietro
il Venerabile - del quale si potrebbe parlare a lungo - che ¢ certamente un degno successore degli
abati Oddone, Maiolo, Odilone e Ugo, che abbiamo ricordato qui. Pietro il Venerabile ha avuto
rapporti, tra l'altro, con S. Bernardo, quindi con un mondo nuovo, che ¢ quello del dodicesimo
secolo, e che - dobbiamo riconoscerlo - sara dominato soprattutto dai monaci di Citeaux, i
cisterciensi.
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CITEAUX

25 GENNAIO 1999 DOM G. PICASSO, OSB

Citeaux : un nome solo indica il tema di questa lezione, ma ¢ un tema molto impegnativo.

Prima di affrontarlo, ritorno ancora qualche attimo a parlare di Cluny.

Poiché nello scorso incontro non ho avuto tempo di parlare dell'evoluzione dell'Ordine nell'eta
moderna, devo almeno ricordare che, oggi, la Congregazione di Cluny non esiste piu: 1'ultimo abate
di Cluny fu ghigliottinato, proprio a Parigi, durante la rivoluzione francese. Da allora,
incredibilmente, questo grande movimento monastico non ha avuto successori. Sono sorte in
Francia congregazioni monastiche notevoli, organizzate, anche nel secolo scorso, ma il nome di
Cluny ¢ rimasto senza successori. Gli studiosi in America o negli altri continenti, provenienti da
aeree geografiche e culturali lontane, non conoscono bene questa vicenda, non comprendono
questo fatto. Quando sono stato a Cluny, anni fa per un convegno, il Sindaco della citta diceva che
ogni tanto arrivava qualche lettera, che davano a lui perché portava l'indirizzo: "All'Abate di
Cluny". Aprendola, trovava infatti che si scriveva per informazioni storiche, o per altre ragioni, al
"Reverendissimo p. Abate". Non essendoci piu un abate, si portava la lettera al Sindaco!

A proposito, invece, di Citeaux, troviamo subito un aspetto molto bello: ci troviamo di fronte a
una Congregazione, anzi, a un Ordine vero e proprio, che si suddivide in due grandi branchie - a
loro volta ancora suddivise in molte congregazioni ( cid vale specialmente per il primo, l'antico
Ordine) - che disegnano un movimento tuttora in pieno sviluppo. Questo ¢ particolarmente vero
per quanto riguarda i Trappisti (il secondo Ordine, riformato). In America, alcuni decenni fa, i
Trappisti hanno conosciuto un grande incremento; tutti ricordiamo lo scrittore Thomas Merton, che
si ¢ fatto Trappista. "Trappista" vuol dire: cistercense di una piu stretta osservanza; ma sempre
cistercense. Questo movimento ¢ ancora vivo nella Chiesa, in tutti i continenti. Questo movimento
¢ sorto alla fine del secolo undicesimo, nel 1098; si celebrava, appunto, il novecentesimo
anniversario l'anno scorso.

E' un argomento molto studiato; ha una bibliografia quasi sconfinata, comprendente I'edizione
delle fonti, preziosissime, che ci servono per accostarci a questo movimento; e studi di discussioni
sulla valutazione di queste fonti. Si apre davanti a noi uno scenario molto ampio, per cui ci vuole un
po' di coraggio per affrontarlo nei limiti consentiti per una conversazione di tre quarti d'ora.

Ma per fortuna nostra c'¢ anche chi ha pensato a una pubblicazione che presenta queste varie
fonti, le discute, anche in base della piu recente bibliografia, le traduce in italiano, e fa il tutto senza
appesantire quelle pagine in modo che siano utili soltanto per gli addetti ai lavori. Nello stesso
tempo anche gli addetti ai lavori trovano li 1'essenziale per approfondire la ricerca. Si tratta di : Una
medesima carita: inizi cisterciensi, che ¢ stato curato da un nostro fratello monaco della comunita di
Bose, ALESSANDRO AZIMONTI, qui presente.

Per fare un po' di luce in questa complessa, ma bella storia della vita monastica, mi limitero a
qualche aspetto raccolto nel cosiddetto: "Exordium parvum", che ¢ il racconto delle origini di
Citeaux. Un racconto, perd, fatto non tanto per raccontare, quanto per giustificare. Infatti 1i si
riportano documenti di vescovi, di papi, documenti ufficiali, che dimostrano che quello che ¢
avvenuto, ¢ avvenuto legittimamente.

Questo racconto un po' atipico puo essere completato tramite un'altra fonte veramente narrativa,
la "Historia ecclesiastica" di Olderico Vitale, un monaco né cluniacense, né cistercense, che quindi
puo vedere la vicenda dall'esterno. Il suo racconto integra molto bene, completa e, in linea
generale, non contraddice quello che si legge nell ' "Exordium".

Ci0 premesso, presentiamo brevemente i1 fatti. come sono presentati nell"Exordium parvum" -
"parvum", perché all'origine c'era un altro racconto, pit ampio, piu grande, recentemente edito
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anche nel "Corpus Christianorum" - e tenendo in considerazione, sullo sfondo, il racconto di
Olderico Vitale.

Dobbiamo portarci ancora una volta nella Borgogna, dove nel 1075, si fonda un monastero,
quello di Molesmes; un monastero di orientamento cluniacense - quindi con quel programma serio
di vita monastica che noi conosciamo- ¢ affidato a un abate, Roberto, che ha delle precedenti
esperienze monastiche ed ¢ certamente un uomo di Dio. Questo monastero fiorisce, gode di buon
nome presso 1 signori e la gente del luogo. E'situato nella diocesi di Langres.

Il testo cistercense racconta che nell'anno 1098 "Roberto, di beata memoria" - si scrive quando
Roberto ¢ gia morto - "primo abate di Molesmes, comunita fondata nella diocesi di Langres, ¢
alcuni altri fratelli di quel cenobio", si recarono dal loro legato della Sede apostolica, I'arcivescovo
della Chiesa di Lione, la prima chiesa di Francia, il venerabile Ugo, lo misero a conoscenza del
loro impegno ad ordinare le proprie vite sotto la custodia della Santa Regola del Padre Benedetto. E
percio, per poter realizzare la cosa in tutta liberta, chiesero con insistenza che egli concedesse loro,
in virtu dell'autorita apostolica conferitagli, anche la forza del suo sostegno, per fare delle scelte tese
ad osservare la Regola di S. Benedetto.

Ma che cosa non osservavano, nella esperienza monastica da cui uscivano, della Regola di S.
Benedetto? C'¢ un altro brano - inserito, forse, in un secondo tempo, com'¢ stato osservato
giustamente - dove si spiegano di piu le ragioni di questo desiderio di una maggiore osservanza. In
questo paragrafo si dice che questi uomini di Dio parlavano tra loro delle trasgressioni che
perpetravano nei confronti della Regola di S. Benedetto, padre dei monaci. In quella situazione di
vita pensavano addirittura di essere degli spergiuri, perché avevano promesso di osservare la Regola
di S. Benedetto.

Che cosa c'era sullo sfondo di una tale asserzione? Che cosa ci dice Olderico Vitale? Ci spiega
che la comunita di Molesmes era cresciuta e 1'abate Roberto aveva avuto anche delle simpatie verso
alcuni eremiti che, per un certo tempo si erano sistemati nelle dipendenze o, comunque, nelle
vicinanze del monastero unendosi a loro, ma poi era ritornato per riprendere il suo ufficio.

Perd si mormorava: c'erano dei lamenti in comunitd che si trascinavano finché, un giorno,
durante un raduno capitolare, Roberto affronto il problema di quella insoddisfazione. 1 monaci in
parte accettarono, altri dissentirono. Su che cosa si discusse? Il punto era uno solo: "Manibus
nostris non laboramus".

Quei monaci si ritenevano estranei, quasi traditori, della Regola di Benedetto, perché non
lavoravano con le loro mani, "come fecero i nostri padri e gli apostoli" ( cf RB 48,8). Non era un
abuso di Molesmes; era ormai una tradizione cluniacense: avendo moltiplicato la preghiera, e anche
lo studio, il tempo per lavorare con le proprie mani, come prescrive la Regola, era dedicato a
sbrigare qualche incombenza pratica entro la comunita. Nella Regola, d'altra parte, quella
prescrizione ¢ da considerare con molta attenzione critica, perché il contesto spiega che in essa si
parla del lavoro dei campi, quindi, di per sé, non chiede quel lavoro come un impegno ordinario. Il
lavoro delle mani, si, anche a Molesmes ¢ quotidiano, anche se non ¢ quello dei campi. Comunque
quei monaci affermano : "non lavoriamo piu con le mani, come prescrive la Regola".

Dopo questo colloquio all'interno della comunita, dopo il ricorso all'autorita ecclesiastica, cio¢ al
vescovo di Langres, diocesi alla quale il monastero di Molesmes apparteneva, e al vescovo di
Chalon, luogo dove avevano pensato di andare, ecco che, nei primi mesi - si dice il ventuno marzo,
ma la data puo anche essere stata messa a proposito della festa del Transito di San Benedetto -,
ventuno monaci con l'abate lasciarono il monastero di Molesmes e si portarono in un luogo
solitario. Luogo che 1""Exordium" descrive con immagini bibliche: "una vasta solitudine, un orrore,
abitato dagli animali soltanto". In realta, qualcosa di piu - perd, non molto - c'era, .

Cominciarono; si costruirono una piccola cappella, delle capanne come abitazione, e iniziarono,
contenti, questa nuova esperienza: un'osservanza che San Bernardo poi dira: "litteratoria" - quasi
"ad litteram" - della Regola di San Benedetto.
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Certamente nessuno mette in dubbio 1'intenzione santa che ha condotto i padri cisterciensi in
questo luogo. Dovettero anche aggiustare 1'insediamento, forse spostarlo alquanto. Certamente
trovarono quella vita dura che andavano cercando. Li, lo spazio e il tempo per il lavoro c'erano.

Non passa un anno che il "leader" del gruppo, Roberto, ritorna a Molesmes, al suo monastero
dove, nel frattempo, avevano eletto un altro abate. Questo ritorno, di per sé, si spiega con il ricorso
da parte dei monaci di Molesmes addirittura alla Sede apostolica. Perché, dicono, tutti quelli che ci
conoscono, quando vengono a sapere che il nostro abate se n'¢ andato, insieme ad altri ventuno
monaci, si domandano: "Chi sa che cosa succede in quel monastero! Che razza di gente sono?..."
Abbiamo perso il buon nome, abbiamo perso la reputazione davanti a tutti.

Il papa non intende risolvere da Roma la questione, la rimanda al suo legato, l'arcivescovo di
Lione, Ugo. Il legato interviene con dei consigli molto saggi, che consentono a Roberto un ritorno,
ma garantiscono anche la permanenza a Citeaux di coloro che volevano rimanere in questo nuovo
genere di vita. Anche allora I'opinione pubblica si faceva sentire.

Non tutti hanno accettato questa versione. Qualcuno diceva che Roberto fosse un tipo un po'
instabile, che decise di ritornare indietro; d'altra parte aveva settanta anni, e allora settant' anni era
un'eta piu che veneranda. Puo darsi che abbia trovato insopportabili quelle austerita. Il fatto € che ¢
ritornato a Molesmes.

Verso questi padri, i cisterciensi dei primi secoli hanno mantenuto qualche riserva. Se vediamo
gli antichi cataloghi dell'Ordine, ¢ nominato quale primo abate Alberico, che ¢ stato eletto dopo il
ritorno a Molesmes di Roberto; il secondo ¢ Stefano Harding.

I tempi ormai sono passati, le cose sono state viste con maggiore pacatezza, e oggi si parla di tre
abati santi, fondatori di Citeaux: Roberto, Alberico e Stefano. Pero nessuno metterebbe in dubbio
che quel fatto suscitd un buon "shock" tra quei monaci.

I primi cisterciensi dunque, rientrato Roberto a Molesmes, elessero un nuovo abate, Alberico,
che fu abate fino al 1109, e che ebbe il merito di salvare il monastero. Sappiamo che si interesso
anche di codici, specialmente liturgici; volle trattenere almeno il breviario di Roberto, per poterlo
copiare, in un certo periodo di tempo. Questo dato ¢ utile per gli studiosi, per conoscere quanto
tempo occorreva per duplicare un certo codice; noi qui perd non entriamo in questi particolari.

Il monastero si riorganizzo, ando avanti. Mori poi Alberico, succese Stefano Harding, un monaco
inglese, che aveva lasciato 1' Inghilterra quando i Normanni l'avevano conquistata. FEra
probabilmente di famiglia nobile, ma non in buoni rapporti con i Normanni. Venne nel continente,
in Italia, entrd in contatto con Camaldoli, con Vallombrosa; era un uomo colto, di grande
esperienza, che poi, finalmente, entrd nel monastero di Molesmes, dove lo accolse I'abate Roberto.
In quei confronti capitolari faceva parte, anche lui, di coloro che avanzavano delle riserve per
l'osservanza monastica di Molesmes. Fu tra i ventuno che lasciarono il monastero. Diventd abate
nel 1009. Si comincio a fare un primo bilancio: ormai erano passati dieci anni. Il racconto dice che
erano compunti, piangevano, pregavano, perché nessuno veniva ad unirsi a loro. Quindi, se non
fosse venuto nessuno, certo, questa bella esperienza, questa solitudine, questa preghiera, questo
lavoro, tutto sarebbe stato destinato a finire. Ma di li a poco, nel 1013, durante 1'abbaziato di
Stefano stando al testo dell"'Exordium", sarebbe avvenuto, quel fatto che cambio radicalmente la
situazione dell'Ordine. Un giorno arrivo un cavaliere del luogo, Fontaines, Bernardo di nome, che
portd con sé quattro o cinque fratelli e altri amici, i quali non vennero, come potrebbe succedere
oggi, ad accompagnare il candidato alla vita monastica; vennero per farsi monaci, anche loro. E la
sorte di Citeaux da allora cambio.

[Citeaux non ¢ un bel nome che indica le abbazie cisterciensi; le abbazie cisterciensi si
distinguono per nomi molto belli e molto significativi: Chiaravalle, Morimondo, Aureavalle,
eccetera. Citeaux ¢ piuttosto, se vogliamo, un nome banale. Pare che derivi da "Cistercinlapidem",
che vuole dire: "dopo il terzo miglio dalla citta". Noi similmente diciamo "Desio", ossia "decio",
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che vuole dire: "il decimo miliario dalla citta [di Milano]". Quindi l'insediamento di Citeaux non ha
un nome di valore particolarmente spirituale come, invece, avranno le sue dipendenze].

Il racconto dell"Exordium" sulla mancanza di incremento vocazionale a Citeaux si ritiene
alquanto influenzato da quei monaci di Clairvaux, perché pare, secondo uno studioso olandese,
Bredero, che gia prima dell'arrivo di Bernardo, Citeaux abbia generato la prima “figlia”, La Ferté.
Se da Citeaux una piccola colonia si ¢ recata a La Ferté, vuol dire che la situazione non era
realmente cosi drammatica. Vuol dire che qualcuno prima di San Bernardo era entrato.

Sicuramente La Ferté, vedremo poi, nel sistema cistercense, ¢ la prima "figlia". E da La Ferté,
nel 1120, parti una colonia di monaci cisterciensi, che per la prima volta attraverso le Alpi. Usci
dalla Francia, venne in Italia e fondo 1'abbazia di Tiglieto, che ¢ sull'Appenino ligure, ad Arquata
Scrivia, I'Appennino che ha il versante verso il mare, ma la localita ¢ ancora molto all'interno. E'
questa la prima fondazione cistercense in Italia, e la prima fondazione dei cisterciensi fuori dal loro
mondo, la Francia. E'la fondazione che viene da La Ferté, la quale ¢, certo, una dipendenza di
Citeaux, ma estranea alla presenza, all'influsso, all'azione di San Bernardo.

La nostra piccola Tiglieto: 1' ho visitata questa estate, perché la Regione di Liguria , in accordo
con I'Universita di Genova, ha preso 1' iniziativa di restaurare questa abbazia. Era tutta uno sfacelo,
stava per crollare tutto: campanile, chiostro, chiesa. Ormai non c'era piu niente di solido. E'
veramente una cosa piccola, posta in fondo a una valle, vicino a un fiume: proprio un esempio di
come i cisterciensi intendevano il loro "Desertum", il loro "Eremum": tutto ¢ nelle dimensioni che,
giustamente, si addicono a un deserto; non a un'abbazia o a un monastero. E' un esempio
importante di vita cistercense, al di fuori della linea bernardina. Li, Bernardo non c'entra; perché,
appunto, viene da La Ferté, e La Ferté deriva direttamente da Citeaux. E'un esempio di quella vita
semplice, di silenzio, di preghiera, in mezzo ai boschi che 1 padri cisterciensi cercavano. Ancora
oggi, per arrivarci, si attraversano kilometri e kilometri in mezzo al verde. Finalmente, poi, si arriva
al paese di Tiglieto, che pero ¢ su in alto, mentre l'insediamento cistercense si trova in disparte, su
un torrente, nella valle molto bella , secondo i canoni delle costruzioni cisterciensi. C'¢ gia un
gruppo di monaci cisterciensi, partiti da Roma, che sarebbero disposti a rimanere in
quell'insediamento. Sarebbe molto bello, appunto perché quel luogo ci fa capire molto della
spiritualita di quello che doveva essere la primitiva Citeaux.

Ora, uno dei problemi dibattuti nella storiografia cistercense ¢ proprio questo: qual ¢ il tipo di
influsso di Bernardo nell'esperienza cistercense ? San Bernardo entra a Citeaux e dopo tre anni ¢
mandato come abate alla nuova fondazione, Clairvaux. Perd gia prima si contano gli altri due
insediamenti cisterciensi: Morimond e Pontigny. La Ferté, Clairvaux, Morimond e Pontigny sono le
quattro "figlie" di Citeaux . E' dunque determinante il ruolo di Bernardo?

La personalita di Bernardo certamente ha dato un impulso, specialmente all'abbazia di Clairvaux,
sicché questa, da sola, superd poi le "figlie" delle altre tre. Il numero dei monaci entrati a
Clairvaux durante 1'abbaziato di Bernardo, cio¢ fino al 1153, supero di gran lunga quello dei monaci
di Citeaux, di La Ferté, di Morimond, di Pontigny e delle loro dipendenze.

Noi qui viviamo in una zona dove le "figlie" di Citeaux hanno trovato un terreno fecondo; la
grande abbazia di Morimondo viene da Morimond, in Francia; e Chiaravalle milanese, Chiaravalle
della Colomba, eccetera, da Clairvaux. E'quindi una storia che ci coinvolge alquanto.

Il problema ¢ di vedere quanto Bernardo abbia influenzato Citeaux: ¢ stato soltanto un interprete
di Citeaux, uno dei tanti monaci cisterciensi? Pare di no; pare che abbia interpretato lo spirito di
Citeaux, con qualche caratteristica, con qualche sottolineatura. Non dico che abbia voluto riformare
Citeaux; sarebbe troppo. Bernardo si presenta sempre come monaco cistercense. Non c'¢ nessuna
polemica aperta con la madre, che ¢ Citeaux, rimane Citeaux, e l'abate di Citeaux ¢ il padre di tutti,
anche di San Bernardo.
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Pero il problema si pone, perché, certamente, la sua personalita eccezionale ha impresso uno
sviluppo, che per certi aspetti - e ne dird qualche cosa - si € un po' allontanato; egli 1'ha interpretato,
1'ha modificato.

Con l'arrivo di San Bernardo, con la fondazione di Clairvaux, certamente comincia quella grande
espansione dell'Ordine cistercense, che ha coperto, come dice Daniel Rops, nella sua storia della
Chiesa, con un po' di bianco, tutta I'Europa del secolo XII. Questa diffusione avveniva con il
sistema di "madre" e "figlia": Citeaux ¢ la "madre" che genera quattro "figlie". A loro volta,
ognuna di queste "figlie" ne genera altre, sicché si puo ricomporre idealmente un albero, che copre
tutta 'Europa tramite questo sistema. L'abbazia, per esempio, di Chiaravalle della Colomba, ¢
"figlia" di Chiaravalle milanese, e, a sua volta, ¢ "madre" di altre abbazie.

Come si regolano i rapporti tra queste numerose fondazioni? C'¢ la Carta della carita. Ecco
perché, giustamente, la nostra antologia ¢ intitolata: "Una medesima carita". Questo ¢ anche il
segreto e la novita dell'organizzazione cistercense, che ha un capitolo generale, possibilmente
annuale, a cui tutti gli abati sono tenuti a prendere parte.

Perd ogni abbazia conserva una sua autonomia; c'¢ l'abate dell'abbazia-madre, che visita
I'abbazia-figlia. Quando muore l'abate dell'abbazia-figlia, ¢ l'abate dell'abbazia-madre che va a
presiedere; come quando muore l'abate di Citeaux, sono gli abati delle "figlie", delle prime quattro,
che presiedono l'ordinamento, perché si arrivi a designare un nuovo abate. Quindi, ci sono dei
vincoli giuridici, ma per conservare la carita.

Ogni abbazia, poi, ha una sua vita autonoma, ha i suoi monaci, perfino le sue "figlie". Puo
fondarne altre. Si tratta di un sistema del tutto nuovo, che allora funziono egregiamente, perché San
Bernardo accorse con altri, con tanti giovani. Questo afflusso, poi, continud per tutta la sua vita,
dovunque passava. Egli era capace di suscitare vocazioni.

Dovette affrontare problemi della vita della Chiesa, suo malgrado; problemi di carattere
teologico: gli scontri famosi con Abelardo. Ma, dentro, ¢ rimasto sempre il monaco che confessava
di aver imparato di piu all'ombra degli alberi, nelle giornate calde del lavoro dei campi, che non sui
libri. 1l che ¢ un'iperbole, un'immagine; sta ad indicare quanto egli abbia assimilato lo spirito
cistercense.

Analizzando con molta attenzione quello che ¢ avvenuto a Clairvaux, in rapporto a Citeaux, si
notano - dicono Auberger ed altri - che effettivamente ci sono delle nuances, delle differenze. Per
esempio:

Alberico, il secondo abate, si preoccupa di avere una Bibbia, come strumento letterario minimo.
E questa Bibbia, che ¢ giunta fino a noi, ¢ una Bibbia simile a quella degli altri benedettini, con le
miniature, di una certa eleganza, quali erano, appunto, le Bibbie che usavano i monaci cluniacensi.
Anche presso San Bernardo, anche a Clairvaux, ci si occupa di trascrivere, di preparare, delle
Bibbie. Ma la Bibbia di Clairvaux ¢ scarna, non ha miniature; soltanto per la lettera iniziale si ha
qualche indulgenza artistica: un po' piu grande, un po' disegnata. E' austera.

La pianta costruttiva dell'antica Clairvaux ¢ molto modesta: una costruzione molto bassa, molto
semplice. Invece Citeaux, dopo gli inizi, naturalmente anch'essi molti semplici, acquista un certo
sviluppo. C'¢ un'architettura, c'¢ una struttura piu consolidata. Da questi ed altri indizi, gli studiosi
pensano che San Bernardo abbia avuto una concezione piu austera in rapporto alla vocazione
originaria di Citeaux.

Ma si tratta di particolari, come vedete, che pur significativi per il loro tempo, il secolo XII, non
sono tali da accreditare la tesi che sia Bernardo il fondatore dei cisterciensi.

Bernardo ha preso I' amore alla solitudine, al deserto, il desiderio del lavoro, della
contemplazione da Citeaux, ¢ certo. Perd ha interpretato questi dati con la sua personalita che
certamente era eccezionale. Questo lo dobbiamo riconoscere.

Avrebbe avuto tutte le caratteristiche per essere lui il fondatore di un ordine monastico: certo,
non gli sarebbe mancato nulla. Invece ¢ il fondatore di un' abbazia, e si inserisce nella tradizione
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cistercense, arricchendola con il suo apporto, con la diffusione e con la propaganda che fa,
dovunque vada, dovunque passi, sia che si occupi di crociata, che si occupi di scismi.

Tra l'altro, ¢ venuto anche a Milano che, in quel momento, passava un brutto momento della sua
storia. Aveva aderito allo scisma dell'antipapa, e Bernardo riesce a riportarla all'obbedienza di
Innocenzo II. Tra i milanesi e Bernardo si crea quella simpatia, quella amicizia, per cui essi dicono
di aver fatto un grande dono a Bernardo, con la fondazione di Chiaravalle milanese; Bernardo, a sua
volta, dice di aver fatto, lui, un grande dono a Milano, lasciando questi monaci alle porte della citta

Cosi anche si puo dire di Genova, di Pisa, di certe citta della Germania, dove si reco per
predicare la crociata. Ma nell'intimo egli ¢ rimasto sempre l'abate di Clairvaux. Ha rifiutato anche
nomine episcopali. C'¢ quella celebre lettera, che scrive ai suoi confratelli, mi pare, da Pisa, quando
viene a sapere che si lamentano un po', perché ¢ assente, ne sentono la mancanza. E' un grande
letterato; conosce bene anche gli artifici della retorica, risponde loro : "Voi vi lamentate, sentite la
mancanza di una persona sola; che cosa dovrei dire io, che sento la mancanza di voi tutti?" - cio¢ di
tutta la comunita. C'¢ qui un'espressione, sincera naturalmente, di San Bernardo.

L'organizzazione e la diffusione dei cisterciensi sono state favorite poi da tanti altri fattori. Un
discepolo di San Bernardo, vivente Bernardo, diventa papa: Eugenio IIl. Bernardo gli manda un
trattato, "De consideratione ad Eugenium papam", dove dice:

"Si dice che il papa sia i10; invece, no. Io non sono il papa; pero ti do qualche suggerimento,
qualche orientamento, perché tu possa adempiere questo compito straordinario che la Provvidenza ti
ha affidato". Per mostrare la sua paternita, in fondo, Bernardo scrive un'opera che forse oggi
nessuno oserebbe scrivere a un papa regnante, in vita. Invece egli manda questo trattato completo,
ricco di suggerimenti per il "suo" papa, Eugenio III.

Anche questo fatto contribui al consolidamento dell'Ordine; oltre a un grande santo, eccezionale,
un uomo straordinario, un papa; ¢ quindi il fervore monastico di questo secolo XII, forse, non si ¢
mai piu ripetuto in eguale misura.

Che cosa dobbiamo allora dire? Che tutto ¢ andato bene? ci troviamo davanti a un'opera ben
riuscita in tutto? Purtroppo anche a proposito della storia dei cisterciensi si deve avanzare, invece,
qualche riserva. Ma piu che altro per far vedere come in tutte le cose umane, c'¢ qualche cosa che,
magari, va al di 1a di quello che si prevedeva.

La prima osservazione che gli storici fanno riguarda proprio il lavoro; quel lavoro per il quale
quei primi monaci erano andati via dal loro monastero. I monaci cisterciensi hanno certamente
praticato il lavoro al tempo di San Bernardo. Ma 1 loro patrimoni crebbero in modo tale che non ce
la facevano piu a seguirli; e allora, ecco che nasce tra i cisterciensi quella istituzione dei conversi,
che ¢ del tutto estranea alla Regola di San Benedetto, la quale parla di "oblati" e monaci.

Noi monaci, dice San Benedetto, tutti, dotti e indotti, romani e goti, in Cristo siamo una cosa
sola; e in monastero - a parte qualche intervento dell'abate, che, pero, dev'essere giustificato,
altrimenti, chi arriva alle nove, prende il posto prima di chi arriva alle dieci, qualunque sia la
provenienza - siamo uguali.

Gli "oblati" invece, dice la Regola , sono "pueri", bambini. A loro non pensano i cisterciensi, che
non vogliono bambini. Tra loro c¢i sono i conversi.

I conversi sono coloro che attendono di piu al lavoro e sono in tutto uguali agli altri "eccetto il
monacato" - un'espressione difficile da capire. Quindi fanno voti, anche loro: sono religiosi, ma
non sono monaci, perché, si dice chiaramente, "excepto monacatu”". Lavorano, sono anche trattati
molto fraternamente; San Bernardo li ammira.

C'¢ un discorso, abbastanza noto, di Bernardo, che parla in capitolo, e che si accorge che alcuni
monaci dormono. E dice: "Vedo che alcuni conversi hanno ceduto alla forza del sonno. Ma
lasciateli stare, non svegliateli, perché hanno lavorato, sono stanchi" ... anche se perdono un po' del
discorso dell'abate, le cose possono andare avanti ugualmente."

L' istituzione dei conversi viene da Citeaux: viene da un ambiente che era nato per 1' esigenza di
osservare la Regola "ad litteram". Certamente con questo non diciamo che si vada contro, ma i
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giuristi direbbero che si va "praeter" - si va oltre, al di fuori della Regola: la loro esistenza non ¢
conforme a una norma prevista.

I cisterciensi di Citeaux si propongono anche un elenco di osservanze che provengono da
Molesmes; per esempio, di non ricevere delle decime, né di pagarle agli altri. Ma il fatto sta che i
monaci, per donazione, o anche per acquisti, per mantenere il "deserto" attorno al monastero,
vennero in possesso di beni sui quali gravavano delle decime. Vennero in possesso di terreni, dove
c'erano dei coloni che li lavoravano.

L'esempio di Morimondo ¢ ben documentato: alcune localita, perfino antichi pievi, entrano nel
dominio dei cisterciensi, i quali non vogliono che altri esercitino una signoria sui loro terreni. Gli
storici hanno giudicato un po' severamente questo loro atteggiamento. Invece di aiutare i contadini,
11 hanno costretti ad andare altrove; perché le loro "grangie", il loro sistema agrario, erano garantite
dai conversi, a anche da qualche monaco, ma non da secolari. Ora, proprio 1' esempio di
Morimondo ci rivela molto bene qual era la loro intenzione; essi non ambivano a dominare 1
contadini e 1 lavoratori della terra, non volevano esercitare i loro poteri signorili sugli altri. Si
preoccupavano, invece, che altri non li esercitassero sul loro territorio, sulle loro "grangie". Sono
interessanti questi contrasti che li oppongono a volte con le autoritd locali, anche con quelle
ecclesiastiche. E' chiaro che, se si va a vedere i fatti per dirimerli, bisogna chiedersi: chi c'era
prima? Di chi erano quelle terre? Di tale pieve, di tali signori. Avevano ragione di rivendicarle.
Invece, stranamente, siano gli interventi dei papi, siano dello stesso imperatore Federico
Barbarossa, sono in favore dei monaci; danno la ragione ai monaci cisterciensi. Godono di questo
favore proprio perché, in fondo, non volevano, non pretendevano, di esercitare un "dominium", un
potere, sugli uomini che lavoravano la terra, ma cercavano, con modi legittimi, di allontanarli, di
fare un deserto, in modo da poter lavorare e curare loro questi possedimenti con il loro sistema
agrario cistercense, con il quale hanno lavorato egregiamente le terre.  Perché? Perché questi
conversi , bisogna annotarlo, non erano quelle persone incolte che noi, magari, ci immaginiamo,
come erano ne "I promessi sposi” fra Galdino, fra Fazio, i personaggi manzoniani. No, i conversi
cisterciensi erano persone di grande capacita, erano capaci di dirigere un'azienda agricola. Vivono
in monastero; il fratello "grangiero" puo pero anche stare lontano dal monastero per qualche giorno.
Hanno una posizione.

Li troviamo gia nell""Exordium"; quindi, sono gia presenti nei primi documenti. Non dobbiamo
aspettare i1 grandi sviluppi patrimoniali. L'esigenza di affidare il lavoro manuale a terzi quindi -
forse perché i monaci non riuscivano ad arrivare a tutto, come credevano all'inizio di poter fare - sta
all'origine di questa istituzione.

Secondo alcuni, don Dubois, per esempio, i conversi sono laici; si vede in essi un tentativo dei
laici di inserimento nella vita monastica. Ma, per noi, "laici" vuol dire qualcosa di diverso: non mi
sentirei di accogliere quella suggestione.

Non c'¢ un sistema agrario cistercense valido per tutta I'Europa: i conversi sapevano sfruttare le
caratteristiche e le possibilita del luogo. E quindi ottennero grandi successi, che, poi, divennero
grandi ricchezze, e allora 1'0Ordine conobbe qualche momento di declino, finché non si avra la
riforma della Trappa dell'abate Rancé, per ritornare allo spirito originale di Citeaux. Questa ¢ una
storia che si ripete in certo modo in tutti gli ordini religiosi.

Come anche, del resto, avvenne nell'arte. Non ¢ vero che qualcuno abbia pensato a ideare un'arte
cistercense; no. I cisterciensi hanno saputo sfruttare i materiali, lo stile che trovavano nei vari
luoghi, proprio perché avevano delle maestranze capaci di capire bene come si doveva costruire una
chiesa in una certa regione della Francia, oppure in un luogo dell'ltalia meridionale.

Allora, un'altra ragione che pud spiegare il loro successo sono questi "addattamenti”, che non
sono mancati neppure all'interno di un movimento che era sorto con dei programmi molto chiari e
molto precisi che, poi, si dovettero "accomodare".

Evidentemente, i primi padri, Alberico e Stefano Harding non potevano immaginare che cosa
fosse una "grangia", che non ¢ un semplice granaio, come a volte scrive un traduttore italiano
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incauto. E'una grande costruzione, un edificio, dove si collocano tutti i prodotti che non possono
essere portati facilmente ogni giorno, o ogni settimana, al monastero. E, per quanto riguarda la
Francia, ¢ rimasta ancora in uso. Ha le dimensioni quasi di un monastero, anche se non ha il
chiostro; ha una navata unica, per cosi dire, capace di contenere il vino, I'olio, il grano che, in
determinate occasioni, confluivano al monastero.

Anche la storia delle "grangie" della zona milanese ¢ stata oggetto degli studi di alcuni professori
dell'Universita Statale, con dei buoni risultati, che ci hanno fatto capire veramente come il
monachesimo cistercense si era inserito nella societa del suo tempo, certo, prendendone le distanze,
ma anche favorendone gli sviluppi, e in citta e nel contrado, come ci mostra, appunto, la storia
dell'Ordine, se la seguiamo attraverso i primi secoli della sua esistenza.
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Vallombrosa - Camaldoli

1 FEBBRAIO 1999 DOM G. PICASSO, OSB

La conversazione di stasera ci riporta in Italia e, cronologicamente, ci colloca in un momento che precede
l'argomento, l'avvenimento, ricordato nella precedente lezione, quella sui cisterciensi. I cisterciensi
nascono solo alla fine del secolo XI, nel 1098; e i due movimenti che ricordiamo stasera hanno origine e
sviluppo nel secolo XI, anche se poi continuano in quello successivo.

C'¢ un denominatore comune di questi movimenti dell'inizio del secondo millennio, che si trova ben
illustrato da uno studio dal nostro Jean Leclercq; dico "nostro", perché chi si occupa di storia monastica €
un autore familiare.

Egli ha scritto un articolo, molti anni fa, sulla crisi del cenobitismo nei secoli XI e XII. Senza leggerlo, uno
potrebbe ben pensare che il monachesimo in questi secoli abbia conosciuto una decadenza: "crisi" come
decadenza. E si penserebbe a monasteri abbandonati, pochi i monaci, l'osservanza dimenticata, come ¢
avvenuto in altri momenti di decadenza. Invece, leggendo quelle pagine, si scopre che si tratta di tutt'altro:
¢ una crisi di crescita, una crisi di valutazione - proprio conformemente a quello che vuol dire la parola
"crisi", ossia "giudizio".

A grandi linee, parlando di Cluny, abbiamo visto come il monachesimo abbia conosciuto un grandissimo
incremento dall'eta carolingia in poi. Cluny si inserisce, da campione, in questo movimento di espansione.
E questo stesso movimento ¢ stato reso possibile - oltre che da un qualche cosa che non ¢ oggetto di storia,
che ¢ al di fuori della storia, che noi non possiamo valutare, ma che certamente incide - ¢' stato reso
possibile, direi, dalla capacita di questi abati di creare comunita robuste, inserite nella vita della Chiesa, di
preparare uomini che hanno reso alla Chiesa tanti servizi, come monaci, come abati, poi, anche come
vescovi e papi. Nel secolo XI i monaci che sono diventati vescovi sono numerosisismi.

Grandi meriti avevano anche come amministratori dei patrimoni monastici; con la loro saggezza ci hanno
portato un incremento. Quindi, si trattava di un incremento, che ha richiamato donazioni e rapporti di
favore verso i monasteri da parte dei grandi signori, a cominciare dall'imperatore e l'imperatrice.

Questa situazione, di per s¢, postula una "crisi", perché qui si sente il bisogno di qualcosa che assomigli a
quello che ha portato quei primi monaci a Citeaux: una maggiore solitudine, una piu stretta osservanza. E'
una "crisi" che va valutata con termini di paragone che dobbiamo cercare di capire, per non trovarci fuori
strada.

Ora, tra i segni di questa crisi, un segno molto positivo ¢ la rinascita del desiderio della vita eremitica.
Anche i cisterciensi parlavano di "eremo", nei riguardi del loro monastero, e rigorosamente attaccati alla
Regola di San Benedetto, hanno potuto presentare una disciplina austera. Forse Roberto ¢ tornato indietro,
abbiamo detto, perché erano troppe le austerita del nuovo monastero. Perd, dovendo osservare la Regola di
San Benedetto, non potevano che fare spazio al cenobitismo; in sostanza, non potevano non creare una
osservanza cenobitica perché, chiaramente, quando San Benedetto parla dei quattro specie di monaci - due
sono cattive, meglio non parlarne; due sono buone: gli eremiti e i cenobiti - egli specifica poi: "Noi, qui,
parliamo del fortissimo genere dei cenobiti."
Da quel presupposto, cio¢ dall'osservanza della Regola di San Benedetto "litteratoria" - secondo alcuni
testi, anche se, come abbiamo gia visto, "litteratoria" non fu - i cisterciensi non potevano che creare una
disciplina cenobitica. Quando, nei secoli successivi, 'abate de Rancé con altri collaboratori riformo la vita



cisterciensei, nella Trappa, quest'elemento, la vita comune, si sottolined ulteriormente. Oggi, i trappisti
hanno veramente una vita comune; oltre la preghiera, tutto ¢ in comune: il dormitorio, lo studio, il lavoro.

La risposta dei cisterciensi andava incontro a reali esigenze di questa "crisi" del sec. XII. Ma in modo
particolare rispondono all' esigenza della vita eremitica, di una ripresa della vita eremitica, due movimenti
monastici, sorti in Italia, prima, e comunque lontani dall""humus" dalla quale ¢ nata Citeaux. Siamo nella
Toscana, durante il secolo XI.

Non che i monasteri, che erano numerosi, fossero in decadenza, specialmente per quanto riguarda la vita
spirituale; erano, anzi, fiorenti. Vedremo animi forti che sentivano il bisogno di qualcosa di piu, in vario
modo, in vario grado, inseriti nella Chiesa e nella vita pubblica della Chiesa, ma che certamente hanno
privilegiato, come ideale, la vita eremitica.

E questo avvenne, appunto, specialmente in Toscana , nelle Marche, nell'Umbria, su quell'A ppenino che in
questi giorni ¢ tristamente noto per tante afflizioni che incombano su quelle popolazioni; difficolta
ambientali che, certamente, in epoche lontane questi eroi dell'eremitismo hanno affrontato in quella zona'.
Ed ¢ anche il motivo per cui quando studiamo l'espansione cisterciensei in Italia - abbiamo visto: in
Liguria, Tiglieto; in Lombardia: Morimondo, Chiaravalle, eccetera; in 1'ltalia meridionale perfino -
troviamo che ¢ esclusa la Toscana. La prima vera fondazione cisterciensei esistente in Toscana ¢ San
Galgano, nella Maremma, ma ¢ posteriore. Perché? Perché la Toscana aveva gia in certo modo risposto a
questa esigenze dell'eremismo.

Questa premessa, forse un po' lunga, ¢ necessaria per collocare bene alcuni personaggi che hanno lasciato
una grande traccia non solo nella storia del monachesimo, ma anche nella storia della Chiesa.

Sono tre, soprattutto quelli di cui dobbiamo presentare una breve scheda biografica: Romualdo, di
Ravenna; Pier Damiani; ¢ Giovanni Gualberto.

Seguendo le lore esperienze, comprendiamo che cosa significa questo

ritorno alla vita eremitica.

L'eremitismo dall'antico monachesimo orientale ¢ passato anche nell'occidente. Ma poi, fino all'anno 1000,
rimane solo sullo sfondo: predicatori itineranti, penitenti che abitavano in grotte ci sono sempre stati, ma in
forma molto isolata - a parte il monachesimo basiliano che, nella forma lauriotica, nelle laure ( ossia in un
recinto che racchiude numerose celle eremitiche) ¢ sempre esistito - , specialmente nell'Italia meridionale.

Questo grande monaco, Romualdo, nasce a Ravenna e diventa monaco in un monastero fiorente della sua
citta, Sant'Apollinare in Classe. Pero viene a conoscere che su una laguna veneta c'¢ un certo eremita che
vive da solo, Marino, e si lascia attrarre: non perché lascia il male per il bene, lascia un bene per una cosa
migliore.

Questo eremita insulare, che vive su una laguna, non solo esercita quest'attrattiva verso Romualdo, ma
addirittura verso il Doge di Venezia, verso i vertici della societa. Si crea un gruppetto, che lascia I'lItalia, e
raggiunge 1 Pirenei,dove, per una decina di anni, il Doge, il monaco Romualdo e Marino vivono come
eremiti. Per essere sicuri di non aver contatti con nessuno, vanno lontano, cercando di essere dimenticati.
Ma essi non dimenticano; non dimenticano I'lItalia, dalla quale sono partiti. Nella solitudine di Cuxa, dove
vissero per alcuni anni, pregavano, lavoravano, certo; ma anche studiavano, soprattutto per imparare bene i
contenuti delle opere di Cassiano, e quindi di perfezionare la loro vita eremitica. Ormai erano diventati
quasi degli esperti. Perché non ritornare 1a da dove erano partiti? Per farsi apostoli, missionari, della vita
eremitica. Ecco la ragione per cui anche Romualdo torna nella ravennate, tra le solitudini dell'appenino
umbro-marchigiano, e dovunque puo, fonda degli eremi. Fondare un eremo non ¢ un'impresa grande come
lo ¢ fondare un monastero: una cella eremitica, una piccola cappella, qualche altro locale forse, e tutto ¢
fatto, molto presto. Erigere un monastero, invece, richiede molto tempo e molto impegno.



L'imperatore Ottone III, l'imperatore dell'anno 1000, aveva grande passione di restaurare l'impero romano
cristiano. Era molto giovane . Aveva trovato anche dei collaboratori, specialmente Gerberto di Aurillac,
che divenne poi papa col nome di Silvestro II. Egli chiese a Romualdo, quando seppe che rientrava in
Italia, di diventare abate di Sant'Apollinare in Classe, quel monastero dove Romualdo si era fatto monaco,
ma questi, ormai, sentiva bisogno di qualche altra cosa; non si trovava a suo agio a vivere in un monastero,
seppure ordinato.

Cosi comincio la sua grande opera in favore dell'eremitismo.

Fondo un eremo perfino vicino a Roma, dove ebbe come discepolo un giovane cappellano della corte
imperiale, Bruno di Querfurt, che poi sarebbe diventato martire. Fondo altri eremi sulla laguna veneta.
Teneva sia lui che i1 suoi discepoli questo criterio: se trovavano delle persone spiritualmente robuste,
impiantavano un eremo; altre, invece, che non lo erano altrettanto, le indirizzavano in un monastero.

E quando gli giunse la notizia che il suo discepolo Bruno di Querfurt, con altri fratelli, aveva subito il
martirio nella zona che oggi chiamiamo Ungheria, anche Romualdo, che sentiva l'attrattiva del martirio, vi
ando.

Pero ritornd indietro perché, ancora una volta, sentiva il richiamo delle solitudini, dei suoi monti e, tra
fondazione e fondazione, arrivo al 1023 quando, gia anziano, ben inoltrato in quel secolo che avrebbe
veduto, alla fine, 1'origine di Citeaux ( non ha un fondamento storico che sia morto a 120 anni, ma
certamente visse molto tempo), egli ricevette un piccolo territorio: Camaldoli. Li fondo ancora un eremo e
lo affido al vescovo di Arezzo, Tedaldo.

Tuttavia Romualdo non si fermo neppure qui; sentiva ancora l'anelito di fare qualche altra cosa, di trovare
un eremo ancora piu lontano dalla citta. Fondo allora Val di Castro, 1'ultimo eremo, nelle Marche, vicino a
Fabriano, dove mori il 19 giugno, giorno in cui il calendario liturgico celebra la sua memoria, intorno al
1027.

Romualdo non ha lasciato scritti. Ma un suo discepolo ha tramandato una breve regola di vita eremitica,
che aveva imparato oralmente da Romualdo, il quale ripeteva sempre questa norma brevissima che, pero,
contineva tutta la visione dell'eremo e della vita eremitica come egli la concepiva:

"Siedi in cella come in Paradiso" - il tuo luogo preferito ¢ la cella, dev'essere la cella. Lo ricorda anche
Bruno di Querfurt, uno che aveva conosciuto bene Romualdo.

"Dimentica e gettati dietro le spalle tutto il mondo, vigile e attento ai buoni pensieri, come un buon
pescatore sta attento ai pesci. L'unica via da seguire, 'unico compagno, ¢ il salterio. Tu che sei novizio,
non puoi capire tutto; or qui, or 13, cerca di salmeggiare in ispirito, e studiati a poco a poco di intendere con
la mente". Quindi propone una recita dei salmi che diventa intelligibile quasi da se stessa: si spiega da se
stesso, a poco a poco, cid che si prega.

"Quando nel leggere cominci a divagarti" - le distrazioni non sono soltanto di San Bernardo e nostre, ma
anche di questi austeri eremiti - "non smettere, e non perderti d'animo; ma continua, cerca di riparare col
richiamare l'attenzione. Mettiti inanzittutto alla presenza di Dio, con timore e tremore, come si sta al
cospetto dell'imperatore” - ¢ un'immagine molto efficace per l'epoca ottoniana - . "Annientati totalmente; e
stattene li come un piccolo bambino, contento della grazia di Dio. Perché, se la mamma non dona, non c'¢
da mangiare, ¢ il cibo non ha sapore". Quindi, come il bambino attende il nutrimento, che viene dalla
mamma, l'eremita attende il nutrimento spirituale dalla grazia di Dio.

Su queste basi Romualdo non crea nessun vincolo giuridico tra i monasteri e gli eremi, a differenza di una
tradizione che era invalsa gia nell'Occidente, quella di ordinare la vita eremitica a un monastero: la vita
eremitica era sempre stata vissuta, anche se da poche persone, sottoponendosi all'abate del monastero
vicino, perché si considerare 'esperienza cenobitica come premessa della vita eremitica.



Romualdo fondo, pare, una trentina di eremi, ma senza vincolo giuridico. Fu sempre un promotore di vita
eremitica che, quando poteva, favoriva anche quella cenobitica, ma non ebbe mai la preoccupazione di
istituire qualche cosa che potesse assomigliare a un Ordine; affidava questa libera manifestazione della vita
monastica all'ispirazione dello Spirito del Signore.

Dice San Benedetto, gli eremiti sono quelli che hanno provato la vita cenobitica e, essendo piu robusti,
possono andare all'eremo. Romualdo, invece, ammette direttamente all'eremo quegli spiriti, quelle anime,
che trovava veramente pronti, € non penso mai di sottoporre gli eremiti all'abate piu vicino. Romualdo non
ha dato delle indicazioni di come, secondo lui, si deve procedere nell'organizzare la vita eremitica.
Soltanto rifiuta che un eremita dipenda da un monastero, rifiuta il concetto che l'eremita debba, prima di
assumere questa forma di vita, a tutti i costi, essere cenobita. Ma non va piu in la.

Soltanto dopo la sua morte, a poco a poco, tra gli eremi che egli fondo, Camaldoli si distingue . Un priore
dell'eremo di Camaldoli, il beato Rodolfo, redasse un protocollo legislativo di quello che poi divenne la
Congregazione camaldolese, che Pasquale II, nel 1113, approvd come congregazione monastica, oggi
diremmo: 1' Ordine eremitico di Camaldoli, con una quarantina di dipendenze, specialmente in Toscana e
nell'ltalia centrale.

Questa ¢ la storia di Camaldoli, eremo fondato da Romualdo, ma non come centro dell'eremitismo da lui
proposto. Questa valorizzazione di Camaldoli ¢ avvenuta poco dopo di lui. In ogni caso, a lui si pud
guardare come il fondatore, non solo di Camaldoli, ma di tanti altri eremi.

Ora, tra gli altri eremi che Romualdo visitd e riformo, vi era anche quello di Fonte Avellana, presso il
monte Catria, questo “gibbo”, come lo chiama Dante; nelle Marche, tra le Marche e 1'Umbria, nella diocesi
di Gubbio

In questo eremo, quando ormai Romualdo era morto, entrd nel 1035 un altro ravennate, Pier Damiani, che
aveva allora 28 anni, e aveva gia seguito anche studi giuridici, oltre che letterari. Anzi, aveva frequentato
le scuole piu celebri della regione.

Dopo pochi anni, per le sue indubbie qualita, venne eletto priore dell'eremo, e da allora svolse una intensa
attivita, sia come scrittore di trattati sulla vita eremitica, sia come riformatore di eremi e, qualche volta, di
monasteri, mantenendo sempre viva in cuore la preferenza per l'eremo: metteva cosi I' eremitismo al
servizio della Chiesa, come modello al quale la Chiesa poteva guardare per quella riforma che ancora al
secolo XI era in pieno sviluppo.

Egli accetto anche di collaborare con dei vescovi e anche con dei riformatori, come Ildebrando, arcidiacono
della Chiesa romana, il futuro Gregorio VII. Per queste sue capacita, per questo suo offirsi anche per dare
un contributo alla riforma della Chiesa - dira egli stesso a un certo punto:"...Ci sono cascato!"-, Stefano IX
lo cred cardinale e vescovo di Ostia nel 1057. Questa nomina lo eleva, certamente, ad un posto eminente
nella gerarchia della Chiesa: il cardinale-vescovo di Ostia ¢ il primo dei cardinali.

Naturalmente Pier Damiani svolse questo compito con grande impegno; venne a Milano nell'occasione
della riforma religiosa e si interpose nei tumulti tra i patarini e il clero della citta, piuttosto abituato a vivere
in stile signorile, incontinente. Ci fu, allora, un grande subbuglio, perché 1'arcivescovo, Guido da Velate,
sembrava piuttosto proteggere questo clero poco esemplare.

Il movimento di Arialdo, cio¢ i patarini, lottavano allora per una riforma, ponendosi contro il vescovo,
contro i preti, indegni di accostarsi all'altare. Era una rivoluzione per causa religiosa. Pier Damiani viene
mandato come legato papale, per mettere a posto la situazione. In una relazione al papa, lo informa bene su
quello che accadde a Milano in quei giorni, su quello che era riuscito ad ottenere, cio¢ la promessa , da
parte del clero di osservare la castita, e una certa pacificazione degli animi.

Ando anche in Francia; visitd come legato del papa l'abbazia di Cluny, e in quell'occasione che la defini
come il vestibolo del Paradiso. Poi, finalmente, nel 1066, riusci ad ottenere di rinunciare all'incarico di



cardinale-vescovo di Ostia e di tornare all'eremo di Fonte Avellana. Li si dedica all'attivita letteraria . Ha
scritto tanti trattati o opuscoli che riguardano tutta la vita della Chiesa del suo tempo, perché, nonostante
che fosse ugualmente attaccato all'eremo, Pier Damiani, piu di Romualdo, era “aperto”, si guardava intorno
a quello che succedeva. Ci ha lasciato, quindi, degli opuscoli interessantissimi.

Tra gli altri,Pier Damiani ha scritto anche un trattato sulla brevita della vita dei romani pontefici, perché,
effettivamente, prima di Alessandro II, che sale al soglio pontificio nel 1063, abbiamo tutta una serie di
pontefici che hanno un pontificato breve, di pochi mesi; abbiamo una decina di papi in cinque-sei anni. Si
pone, allora, questo problema.

Scrive un trattato sulla rinuncia alle cariche ecclesiastiche, dove dice, appunto, che quando uno riceve una
nomina, la prima cosa da fare ¢ di rinunciare. Se poi, quando il Signore lo volesse, si trovasse modo di
capire che quella sia invece la Sua volonta, allora ci si pud dedicare al ministero e magari, la cosa puo
riuscire; ma intanto, come primo atteggiamento, bisogna rinunciare: poi si vedra.

E' un consiglio che aveva applicato anche alla propria vita; tant'¢ che appena ha potuto, ha rinunciato alla
carica di cardinale, ed € tornato a Fonte Avellana.

E' bellissimo anche il trattato "Dominus vobiscum", dove si pone la domanda, se I'eremita, che celebra
I'Eucaristia nella sua cella, puo dire: "Dominus vobiscum", quando non c'¢ nessuno. E in questo trattato
egli dimostra che lo si puo dire, perché c'¢ presente tutta la Chiesa nella celebrazione eucaristica. E' un
concetto molto importante per la concezione dell'eremitismo di Pier Damiani: egli lo vede chiaramente
inserito nella Chiesa. Tutta la Chiesa partecipa all'Eucaristia, quindi fa bene l'eremita a dirle "Dominus
vobiscum", come gli altri preti, quando celebra la Messa.

Egli ha scritto anche delle regole per gli eremiti. Sarebbe troppo lungo, ricordare tutta la sua grande
produzione letteraria. In molti casi sono veri trattati; ma alcuni sono dei piccoli opuscoli, sufficienti per
mettere in chiaro il suo pensiero sull'argomento ivi trattato; un pensiero, per molti aspetti, uguale a quello

di Romualdo, la preminenza ideale ¢ data all'eremo. All'eremo si pud accedere liberamente, non ¢
necessario trascorrere qualche tempo in un cenobio.

Ci fu a questo riguardo anche una polemica tra alcuni studiosi, € un monaco camaldolese tentod di forzare
un po' la mano ai testi di Pier Damiani, per fargli accettare 1'impostazione di San Benedetto, ossia che,
prima di diventare eremiti, bisognava essere cenobiti. Il ché € vero per San Benedetto; puo essere vero oggi
per i camaldolesi, ma non era certo I'impostazione di Pier Damiani: egli voleva che si mettesse al primo
posto l'eremo , e tutte le esigenze della vita eremitica dovevano prevalere.

E' interessante cio che egli ha scritto a proposito del chiostro. Alla domanda: "E' necessario che nell'eremo
ci sia un chiostro? Oppure sono sufficienti le celle isolate?", egli risponde: "Non sarebbe necessario il
chiostro; il vero eremita non ha bisogno di queste strutture; perd ci sono degli eremiti che vengono
dall'esperienza cenobitica, e hanno qualche nostalgia per le processioni, per le cerimonie; per venire
incontro a queste esigenze, accontentiamoli, erigiamo un chiostro semplice, per qualche processione . Ma
in realta la vita eremitica non ha bisogno di queste cose".

Abbiamo una concezione della vita eremitica molto austera in Pier Damiani, forse piu austera che in
Romualdo: almeno, lo conosciamo meglio.

Fonte Avellana ¢, certo, uno degli eremi piu famosi d'Italia. Dante lo ricorda ne "La divina commedia",
proprio per la presenza di questo grande santo, il quale ha scritto anche una Vita di Romualdo, ma non per
questo entra il suo eremo nelle dipendenze di Camaldoli. E'e resta un eremita di Fonte Avellana; quindi, la
tradizione storiografica camaldolese, che lo fa diventare un camaldolese, confonde un po' la situazione. In
realta, Pier Damiani ¢ priore a Fonte Avellana, dove muore. Fonte Avellana diventa una congregazione



eremitica, come quella di Camaldoli. Fu soltanto molto tempo dopo, nel 1570 (siamo gia nell'eta
moderna), quando la Congregazione avellanese da segni di cedimento, non ha pit numerosi eremi, che il
papa annette Fonte Avellana a Camaldoli. E dal 1570 Fonte Avellana ¢ una dipendenza di Camaldoli,
come resta ancora oggi.

skekesk

Dobbiamo parlare di un'altra esperienza ancora, sorta anch'essa in Toscana, con un'attrazione verso la vita
eremitica, ma anche con una apertura, con una presenza eccezionale nei problemi della vita della Chiesa del
tempo. Il protagonista ¢ Giovanni Gualberto, che diventa monaco nel monastero di San Miniato al Monte,
un monastero di fondazione vescovile. Giovanni Gualberto si accorge che sia il suo abate sia il vescovo di
Firenze sono stati eletti simoniacamente, cio¢ hanno pagato per avere 1'ufficio ecclesiastico.

La simonia ¢ il male che afflige la Chiesa del secolo XI: la compra-vendita dei benefici ecclesiastici. Un
simoniaco ¢ ritenuto un eretico, perché pensa che lo Spirito Santo si possa acquistare con denaro. Quindi la
simonia ¢ un'eresia antitrinitaria, perché nega, in fondo, la spiritualita allo Spirito Santo, rendendolo come
un oggetto che si pud comprare e vendere. Era una pratica allora molto diffusa, e questo, si, ¢ un segno di
decadenza nella Chiesa. Contro questa decadenza reagirono i monaci: Ildebrando, Pier Damiani; reagirono
vescovi; reagirono anche laici come, per esempio, i patarini milanesi.

Giovanni Gualberto non accetta; denuncia pubblicamente questo disordine, che ¢ all'origine della scelta di
chi ¢ a capo del suo monastero e della sua Chiesa fiorentina. Non pud piu avere rapporti con essi, € sceglie
la solitudine: lascia Firenze, incontra gli eremiti di Camaldoli, dove rimane per qualche tempo; ma non si
ferma, sente qualcosa che lo chiama ancora piu addentro nella foresta, e finalmente arriva dove oggi ¢
Vallombrosa, allora un luogo particolarmente coperto, in una selva. Qui trova due monaci i quali, pero, con
il consenso del loro abate, conducevano vita eremitica; erano del monastero di Settimo, un altro monastero
fiorentino. Conducevano li vita comune, approfondendo cio che dice la Regola di San Benedetto: sono
monaci che sentono il bisogno di una vita solitaria, e, con il permesso del loro abate, la scelgono. I monaci
non lasciavano mai la clausura; per i rapporti con la societa, quindi, dalle origini, avevano un sistema
diverso da quello dei cisterciensi, che avevano degli oblati, dei conversi, che mantenevano rapporti con il
mondo.

Gualberto divenne presto priore, € poi abate di quel monastero eremitico.

Si viveva secondo la Regola di San Benedetto . Cid comportava una vita piu cenobitica che negli eremi ,
con la preghiera e i pasti in comune, pur vivendo in un luogo che era un eremo in se stesso, lontano, in
mezzo agli alberi della foresta.

Cosi, a poco a poco, nasce questa istituzione nuova, Vallombrosa: in essa i monaci, in generale, non
diventano sacerdoti; non ¢ la loro vocazione. San Giovanni Gualberto non era sacerdote. Questa scelta, se
fosse stata fatta al tempo di San Benedetto, o poco dopo, fino al tempo di Pier Damiani, sarebbe stata piu
ovvia. Ma dopo la diffusione del sacerdozio tra i monaci e anche tra gli eremiti - Pier Damiani era
sacerdote - rimane ancora un fatto che sorprende.

Gli studiosi pensano che probabilmente Giovanni Gualberto e i suoi confratelli non vollero codificare
l'ascesa al sacerdozio, perché cosi potevano piu facilmente accogliere quelle persone che si erano macchiate
di simonia e che se ne volevano pentire; anche chierici. La persona che si era macchiata di simonia veniva
allontanata dagli ordini sacri. Uno poteva pentirsi pero, e Vallombrosa offriva la possibilita di crescere
nella propria vita spirituale, come gli altri monaci: c'era il monastero come luogo di penitenza, soprattutto
per pentirsi del peccato che allora macchiava piu di altri la Chiesa di Dio.

Molti cominciarono a guardare con interesse questa vita monastica, cosi riformata. Alcuni monasteri
furono fondati da Giovanni Gualberto; altri, gia esistenti, lo richiesero come padre, per vivere questa nuova



esperienza di vita monastica nella solitudine. Nella solitudine, si, ma - bisogna dire - fino a un certo punto;
si trattava di una solitudine aperta alle situazioni emergenti nella vita della Chiesa.

E' famoso il caso di un altro vescovo di Firenze, Mezzabarba, lui pure simoniaco, anzicché concubinario,
che cred un grande scandalo. Giovanni Gualberto tornd in citta e cerco di contrastare quella figura cosi
indegna di vescovo. E un discepolo di Gualberto, di nome Pietro, affronto, davanti a tremila persone, la
famosa prova del fuoco: "Per provare che ¢ vero quello che io dico, a condanna del vescovo Mezzabarba,
invoco il giudizio di Dio" . La mentalitd medievale ammetteva questo giudizio di Dio. E Pietro passo,
illeso, in mezzo al fuoco. E' un fatto abbastanza bene documentato; varie fonti lo testimoniano - ¢ un
miracolo documentato, diremmo oggi. Pietro divenne poi cardinale; e per questo fatto ¢ passato alla storia
col nome di San Pietro Igneo.

L' azione dunque ebbe successo; il vescovo Mezzabarba fu deposto dall'uffico episcopale. Egli lascio la
sede episcopale di Firenze pero, dobbiamo dire che rimase in contatto con i vallombrosani: quella condanna
venuta da uomini di Dio lo aveva colpito profondamente; termind la sua vita, come penitente, nel
monastero di Pomposa.

A seguito di questo episodio, tanto clamoroso, la fama di Giovanni Gualberto si accrebbe; monaci e
monasteri aderirono al suo programma, tutti guardavano a lui come padre.

Poco dopo quest'episodio, nel 1070, ricevette una richiesta dei patarini milanesi: "Non abbiamo sacerdoti
degni di amministrare i sacramenti, perché sono simoniaci. Mandaci qualcuno dei tuoi, che sia sacerdote."
Quindi i vallombrosani cominciarono gia ad accedere al sacerdozio, almeno alcuni. I Vallombrosani
arrivarono a Milano, non perché ci fosse un loro monastero, € non per fondare uno. Un monastero
vallombrosano ci sara nel secolo successivo, nel 1140: S. Barnaba di Gratosoglio (Milano). Arrivarono,
quindi, questi monaci vallombrosani proprio quali sacerdoti in assistenza ai patarini, quindi al di fuori delle
strutture monastiche. E si creo tra Vallombrosa e Milano - quella Milano che voleva essere riformata - un
profondo legame.

Da Milano, poi, qualcuno lascio la citta e ando a Vallombrosa e diventd prima monaco, poi abate di una
delle fondazioni vallombrosani, e scrivera la Vita di quell'Arialdo, che era il capo dei patarini milanesi, che
fu ucciso dalla parte avversaria. Scrivera anche la Vita di Gualberto. Anche questo fatto ¢ indice del
legame molto profondo tra Vallombrosa e Milano, tra riforma monastica e riforma della Chiesa.

La Congregazione di Vallombrosa ricevette, poi, dei privilegi anche dai papi. Essa rappresenta in Italia la
prima organizzazione monastica, centralizzata attorno a un monastero, come era avvenuto in Francia
attorno a Cluny. Il privilegio pontificio stabili anche varie norme per l'elezione dell'abate di Vallombrosa.
Come successore di Giovanni Gualberto, si trovo quel Bernardo degli Uberti, che divenne poi anche
vescovo di Parma e cardinale.

Ormai la Congregazione di Vallombrosa, dopo queste origini cosi carismatiche, nel secolo XII, si trovo
inserita pienamente nella vita della Chiesa. I papi continuarono a servirsene, come vivaio di monaci
esemplari. Innocenzo III, in un'epoca piu tarda, li invitd a Roma, affidando loro la Chiesa di S. Prassede,
dove ancora oggi c'¢ una comunita vallombrosana.

*

Questi sono 1 personaggi, 1 giganti della vita monastica medievale, sui quali volevo richiamare la vostra
attenzione, con qualche considerazione molto breve, si intende, perché I'argomento, di per sé, richiederebbe
piu ampia riflessione. Penso, perd, che quello che abbiamo detto possa essere utile per capire un momento
della storia monastica, questa volta propriamente italiana, che ha il suo cuore nel centro d'talia, ma che
spazia anche altrove: Milano ¢ in rapporto con Vallombrosa, e molto piu tardi, Camaldoli si diffondera con
1 suoi eremi soprattutto nell'ltalia centrale.



Comunque, tutte e due queste grandi congregazioni - Vallombrosa e Camaldoli - lasciano un segno
profondo nella storia e nella tradizione monastica italiana, perché passano nell'eta moderna e sono ancora
presente nella Chiesa di oggi, ciascuna cercando di ricordare e riandare alle proprie origini.

La congregazione di Pier Damiani, invece, ¢ finita; ma perché ¢ stata inglobata nell'altro movimento
monastico di Romualdo, del quale Pier Damiani era stato un grande devoto.

!'11 Relatore si riferisce a gravi disagi invernali che impediscono la circolazionee i collegamenti tra i centri abitati
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Per parlare dei certosini, vorrei iniziare con un episodio della loro storia.

Erano passati alcuni decenni dalla fondazione, verso la fine del secolo XI, quando un ammiratore
della vita di quei monaci, un ammiratore ignoto, un po' curioso, scrisse loro una lettera con molte
domande sulla loro vita. Questa lettera non ¢ arrivata a noi. Conosciamo, pero, la risposta, scritta
da Antelmo, il priore della Certosa, intorno agli anni 1032-39, che divenne vescovo ed ¢ venerato
come santo.

Questa risposta fa parte delle lettere raccolte in una volume della nostra sorella Cecilia Falchini,
monaca di Bose, qui presente.

Il priore Antelmo scrive: "Tu ci chiedi che ti inviamo cio che abbiamo di scritto sulla nostra
vocazione monastica, qualcosa sul fondatore del nostro genere di vita, sulle usanze, sulle
consuetudini della nostra vita. Hai chiesto che ti indichiamo la qualita del nostro vestito, del nostro
cibo, della nostra bevanda, in quali tempi e in quali giorni osserviamo il digiuno, e in quali, invece,
lo allentiamo; quante ore dedichiamo al lavoro manuale, quante alla preghiera, quante alla lettura.
Ora, tutte queste cose sono contenute in uno scritto, ma si tratta di uno scritto che non ti possiamo
mandare: ¢ voluminoso. Quindi non ci possiamo mettere al servizio della tua curiosita. Puoi
comunque ritenere per certo, fratello, che il desiderio, certamente non concepito nel tuo animo
senza un'ispirazione dello Spirito Santo, ¢ quindi una curiosita legittima".

Anche allora una certa propaganda attorno al proprio istituto non guastava!

"Il Signore ti conceda secondo il tuo cuore, ti conceda quanto tu desideri. Sta' bene, e prega per

i n

noi.

Questa, se fosse stata una risposta puntuale, ci avrebbe informato su alcuni aspetti della vita
certosina. Ma una tale risposta non 1' abbiamo, e la motivazione di questo fatto ¢ di per se stessa
significativa: perché questi particolari sono scritti in un libro, non in un foglietto, € non si puo
mandare a tutti un libro.

Quindi anche noi, come quell'ignoto ammiratore dei certosini, con questa conversazione ci
dimostriamo un po' curiosi circa la vita di questi monaci, che - dobbiamo dirlo subito - non
appartengono a nessuno di quei raggruppamenti monastici che abbiamo finora cercato di studiare, di
conoscere: i cluniacensi, i cisterciensi, i vallombrosani, i camaldolesi. Tutti quelli si ritrovano in un
comune denominatore: sono benedettini. Invece qui abbiamo un ordine, vero e proprio, che non si
riconosce nella spiritualita benedettina, nelle istituzioni benedettine, nella Regola benedettina,
anche se, evidentemente, le analogie si possono studiare; ma sono poche, perché 1 monaci della
Certosa non hanno adottato la Regola di San Benedetto, e quindi non sono diventati benedettini.
Hanno avuto un loro fondatore.

Gia l'aveva chiesto quell'ignoto indagatore: "Chi ¢ il vostro fondatore?" 1l loro fondatore, Bruno
di Colonia, ¢ una personalita di spicco del secolo XI; direi che ¢ il Maestro per eccellenza. A
distanza di molti anni, quando ormai aveva lasciato l'insegnamento, anzi, quando muore, i
necrologi, che si passano da una comunita all'altra, lo chiamano sempre "il Maestro". Certamente
doveva essere un uomo di una eccezionale competenza.

Era nato a Colonia, divenne chierico e anche canonico a Colonia, ma poi si trasferi a Reims,
dove studio cosi bene, da diventare ben presto maestro di Teologia. Era un maestro ascoltato,
seguito; troviamo dappertutto i suoi discepoli, che poi occuperanno posti di rilievo; qualcuno di
loro diventera Papa. Urbano II, il Papa delle crociate, monaco cluniacense, era stato un suo allievo.
Ma prima di entrare a Cluny, aveva studiato a Reims, e Bruno era stato il suo maestro. Questa

1

G. Picasso. La Certosa. 25.2.99



circostanza, che un suo antico allievo diventi Papa, non ha perd giovato a Bruno, almeno nel senso
che Bruno avrebbe desiderato.

Ebbe la sfortuna di trovare un vescovo di Reims, Manasse, non proprio esemplare. Non
dobbiamo neppure esagerare la sua cattiva condotta; era soprattutto avido di possedere, forse aveva
avuto simoniacamente la stessa sede vescovile . Non ¢ perd del tutto chiaro, perché in un primo
tempo Gregorio VII non lo condannd. Roma si interesso al caso, egli stesso ando a Roma per
difendersi. ma alla fine Gregorio VII scrisse ai preti di Reims di allontanarlo e di nominare un altro.

L'insegnamento di Bruno si svolge durante questo episcopato. Egli insegna bene, non dipende
dal vescovo nel suo insegnamento, pero, a lungo andare, quando le accuse contro il vescovo
arrivano a Roma, Bruno prende posizione. L'arcivescovo allora scrive una risposta molto forte a
quelli che l'accusavano, e tra questi ci mette anche Bruno. Non ¢ della diocesi di Reims, ¢ un
canonico di Colonia, e anche lui fa parte di quelli che hanno tramato contro 1'arcivescovo.

In ogni caso, quando Manasse viene allontanato, Bruno ¢ uno dei candidati all'episcopato; il
clero ha molta simpatia per lui, ma Bruno non accetta. In una sua lettera ricorda come proprio in
quegli anni, in lui insieme ad alcuni amici, sia maturato questo bisogno di solitudine, questa
vocazione alla solitudine. E'interessante perché la vocazione , come una folgorazione, matura in
una conversazione tra amici.

Bruno si mette a cercare la solitudine. Il piu grande monastero di allora, I'abbiamo gia ricordato,
era Molesmes, nella diocesi di Langres, dove era abate Roberto, nel 1084, poi nel 1098, colui che
ando a fondare Citeaux. Bruno sente parlare di quel monastero famoso, osservante, di buona
fama. Anche se non corrispondeva a tutti i suoi desideri 1'ideale di quei monaci, che erano giunti li
guidati dal bisogno di andare in un luogo dove impiantare una vita che consentisse loro di
osservare la Regola di San Benedetto, di lavorare quindi , come amavano ripetere, anche con le
proprie mani.

11 desiderio di Bruno, invece, ¢ quella della solitudine. E in una dipendenza di Molesmes, in una
cella, che diventera poi un piccolo insediamento, un monastero, S€che-Fontaine, chiamato cosi
forse per la scarsita dell'acqua, Bruno si ferma per almeno un anno, protetto e sotto la guida
dell'abate Roberto. Ma questo soggiorno non dura molto, perché Bruno non si trova del tutto al suo
agio.

Quella Regola benedettina, che prescriveva preghiera, studio, lavoro, sia pure "taciturnitate", in
un ambiente raccolto, e che, mediante l'ospitalita, manteneva una porta aperta sul mondo, non
corrispondeva al suo bisogno assoluto di solitudine. Per cui, dopo un breve tempo, i due si lasciano.
Pero l'incontro di Roberto di Molesmes e Bruno di Colonia, il fondatore dei certosini, non & stato
infruttuoso. Ha lasciato un segno nell'uno e negli altri.

Quando, nel 1101, dalla Calabria giunge un certosino, che si porta in Francia per recare la notizia
della morte di Bruno, e a Molesmes Roberto, tornato ormai da Citeaux, accoglie quella notizia, ecco
che stende una bella nota obituaria, dove dice:

"Noi lo ricordiamo con tanta amicizia, il maestro Bruno, vostro patrono, vostro fondatore.
Abbiamo gia detto trenta Messe per lui, e lo ricorderemo sempre nell'anniversario della sua morte."

Questa nota, alquanto eccezionale, scritta - pare - dallo stesso Roberto, sta ad indicare i buoni
rapporti rimasti, e il reciproco rispetto, anche se il carisma li distingueva. Vedremo, poi, di
sottolineare questa distinzione dalla Regola benedettina.

Bruno era ancora in ricerca di qualcosa di piu austero, di un taglio netto con la societa. Sente
dire di una zona impervia, gia abitata pero, come risulta dai documenti. Gli agiografi tendono ad
esagerare la solitudine, ¢ un luogo comune che applicano con i monasteri piu noti, come Citeaux,
"locus horroris et vasti solitudinis". Invece da altri documenti sappiamo che qualcuno ci abitava:
c'era anche un piccolo oratorio. Cosi, quando gli agiografi parlano della Chartreuse come di una
valle elevata, tra dirupi e montagne, quasi inaccessibile, dove nessuno abitava, calcano un po' la
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mano. Si trattava di un ambiente austero, ma che dipendeva da un monastero, "Casa Dei", "Chez
Dieu".

In questo monastero si lavorava; si raccoglieva qualche frutto dalla foresta: qualcuno ci passava.
Non solo, ma una lettera di Bruno, "Ad suos carthusianos", scritta quando egli da 1i si allontana,
mette in guardia 1 fratelli laici, conversi, contro i falsi eremiti, che si aggirano da quella parte. Si
capisce, allora che qualcosa gia c'era; tanto che qualche eco viene all'orecchio di Bruno.

Egli si presenta al vescovo di Grenoble, Ugo, monaco della "Chez Dieu", che gli agiografi
dicono sia rimasto molto legato alla vita monastica, in quanto porta ancora l'abito monastico anche
se vescovo. Soprattutto - sorpresa! - era stato anche lui allievo di Bruno a Reims, e quindi
l'accoglienza, fu quanto mai favorevole, festosa. Ugo accompagnd Bruno e i suoi amici in questo
luogo solitario, in una valle chiusa tra le Alpi del Delfinato, chiamato la Cartusia - non si € ancora
capito bene la ragione di questo nome- . E'un altopiano, posto in una valle a oltre 1000 metri, con
tutti gli svantaggi del clima della posizione geografica, con le difficolta per arrivarci, il freddo della
cattiva stagione.

Bruno e i suoi ne furono entusiasti; vi si fermarono, e organizzarono nella valle, dove pareva che
nessuno prima di allora vi abbia mai abitato, la prima Certosa. "Certosa", perché in questa
"Chartreuse", in questa valle, cosi denominata, ¢ nato il loro insediamento.

Questo insediamento fu benedetto dal vescovo; come abbiamo visto, suscita interesse, anche per
le caratteristiche dell'insediamento, che sono un po' diverse dal solito. Bruno ci va con altri sei
compagni; uno ¢ italiano, Landuino, che gli succedera; alcuni sono canonici, come lui; uno ¢
cappellano, colui che assicura il servizio liturgico; poi, ci sono due laici, conversi, che avevano il
loro ruolo particolare.

Bruno organizza una vita veramente solitaria, ma la sua opera viene conosciuta anche fuori dei
confini della Francia. Il Papa, Urbano II, il suo antico allievo, monaco di Cluny, si affrettdo a
richiedere la sua presenza a Roma. E' un'amicizia che non giovo molto a Bruno, che doveva
abbandonare quella Certosa, quella vita, quell'istituzione che stava costruendo, insieme agli altri sei.
Il vescovo Ugo aveva sognato di vedere sette stelle, che si orientavano verso quella montagna
impervia.

Bruno dovette lasciare a Landuino la responsabilita della nuova istituzione, e andare a Roma.
Per un po' di tempo affianco il Papa, come questi voleva, e I'accompagno in quel famoso viaggio ,
legato al bando della prima crociata, che Urbano II fece nell'ltalia settentrionale, a Piacenza, poi a
Clermont-Ferrand, e anche a Cluny.

Ma la nostalgia di Bruno per la Certosa e quella solitudine era grande, e divenne piu acuta ancora
quando il Papa gli offri di diventare arcivescovo in una sede importante, Reggio Calabria. Bruno lo
rifiutd. Bruno voleva tornare alla solitudine Allora il Papa e il monaco giunsero ad un
compromesso: Bruno poteva tornare a una certa solitudine, ma non andando in Francia; doveva
rimanere in Italia, in quella parte d'Italia meridionale, da alcuni decenni conquistata dai Normanni
con la forza militare, dove si aveva instaurato un rapporto privilegiato con la Sede apostolica . A un
certo punto, la regione divenne un feudo della Sede apostolica, perché¢ 1 Normanni non avevano
nessun titolo per legittimare quella conquista violenta. Erano dei predoni, e sentivano nella
coscienza questa colpa. E allora ricorsero allo stratagemma di donare quella terra al Papa. Il quale
la restitui a loro, come feudo della Sede apostolica. Abbiamo i famosi giuramenti di Roberto il
Guiscardo. I Normanni erano militari molto rudi, non raffinati, perd avevano subito il fascino della
Sede apostolica. Piu volte Roberto rinnova il giuramento di fedeltd. Quando Gregorio VII si trovo
a mal partito e stava per essere acciuffato da Enrico IV, proprio a Castel Gandolfo, dove si era
rifugiato, arrivarono i Normanni a liberarlo. Questa liberazione causo molti danni a Roma, perché i
Normanni distrussero, rubarono; pero salvarono il Papa, lo portarono via a Salerno, dove mori.

Bruno allora non ando in Calabria come vescovo, ma come monaco, eremita, in cerca di
solitudine. A questo punto, ci si puo chiedere: "Ma era sacerdote?" E'un problema dibattuto tra i
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suoi biografi; non ci sono testimonianze dirette. Il fatto che sia stato canonico non vuol dire che sia
stato sacerdote. Allora i canonici erano anche chierici che partecipavano alla vita comune del
Capitolo della cattedrale, attendevano all'ufficio liturgico, perd non tutti diventavano sacerdoti.
Anche giuridicamente erano divisi in ordine dei preti ed ordine dei diaconi; un po' come il collegio
cardinalizio, che all'origine era un collegio canonicale di San Giovanni in Laterano.

Non ci sono espliciti riferimenti al suo sacerdozio; il fatto piu notevole ¢ che a Reims volevano
farlo vescovo; anche il Papa voleva nominarlo vescovo. Perd questo non ¢ un fatto decisivo; non
sarebbe stata la prima volta che qualcuno fosse nominato vescovo non essendo ancora sacerdote.
Se pensiamo a Sant'Ambrogio, per esempio, sappiamo che non era ancora battezzato. Non
rappresentava allora, come potrebbe fare oggi, una difficolta, che uno non sacerdote venisse
designato vescovo.

Andando a veder le lettere di Bruno, ci sorgono molti interrogativi. Tra l'altro uno dei suoi
compagni viene chiamato "il nostro cappellano", perché era colui che celebrava l'eucaristia. Anche
qui, sembra un po' abnorme che Bruno, il fondatore, non sia sacerdote, che non sia lui che celebri la
liturgia per il gruppo.

Egli trova in Calabria un luogo adatto per riproporre la sua ideale Certosa, una nuova Certosa,
quella che oggi porta il nome di Serra San Bruno; ¢ una delle due certose ancora aperte in Italia.
Qui passa l'ultimo periodo della sua vita e li muore nel 1100.

Non ha scritto una regola; ha lasciato uno stile di vita che i suoi hanno conservato gelosamente; e
qui il quinto priore, Guigo, il priore che precedette Antelmo che abbiamo citato all'inizio, mise per
iscritto le Consuetudini della Certosa; Consuetudini, che sarebbero state utili a quel curioso
indagatore, se si avesse potuto farne una copia e mandargliela.

Queste Consuetudini ci consentono di dire qualcosa sulla struttura spirituale e anche materiale
della Certosa. I certosini si dividono in due classi: 1 monaci propriamente detti, che ormai erano
quasi tutti sacerdoti, e i conversi, o donati, che erano laici. Perd ciascuno ha funzioni molto diverse.

Le Consuetudini presentano dei grandi elogi sulla solitudine; 1'ultimo capitolo ¢ molto bello; ci fa
vedere come tutte le grandi decisioni, che riguardano i personaggi del Vecchio Testamento, sono
state sempre prese nella solitudine, compresa la risposta di Maria all'Annunciazione, che ¢
avvenuta, appunto, quando era sola e raccolta in preghiera. Quindi la ricerca della solitudine ¢ il
cuore della vita certosina. Ma non si tratta di una solitudine come fine a se stessa, infeconda; il
certosino, si dice, vuole la solitudine per incontrare Dio.

Come per la vita benedettina c'¢ il motto "Ora et labora", la spiritualita certosina ha elaborato un
programma : "O vera solitudo, o sola beatitudo": la vera beatitudine si ha solo nella solitudine.
Ossia la solitudine ¢ l'unica vera felicita che dev'essere cercata per incontrare il Signore. Il
certosino, per quanto possibile, si porta fuori del mondo e non avverte quello che avviene attorno a
lui.

C'¢ anche un altro motto, molto significativo, che si legge spesso nelle certose come emblema,
come stemma, "Stat Crux dum volvitur orbis", ossia, la Croce rimane; il mondo cambia intorno, ma
quella rimane fissa. Penso che questo sia lo sforzo piu grande che sia mai stato fatto per fermare il
tempo, per fermare la storia: "Stat Crux". E'un tentativo non riuscito nella storia dell'umanita che,
invece, ¢ dominata dai cambiamenti. Ma dal punto di vista di Dio, se bene riflettiamo, veramente
questo "Stat Crux" ¢ un momento che segna profondamente la storia.

Questi sono 1 primi principi, che esigerebbero un'adeguata meditazione; e chi legge anche la
bella edizione in italiano delle lettere dei primi certosini puo cogliere meglio il profondo significato
spirituale di questa vita certosina, propriamente solo dei monaci.

Differente ¢ la spiritualita dei laici della certosa, i conversi. Ma la divisione tra monaci e laici ¢
anche fisica, materiale; abitano in due file diverse di celle. Nella prima Chartreuse, c'era anche un
dislivello: una casa "superior", delle celle attorno a un chiostro, con la chiesa, per i monaci; una
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casa "inferior", in basso, per i conversi. Il tutto formava una casa, una costruzione unitaria, come
potrebbe essere un monastero qualunque, abitato da monaci.

I conversi sono al servizio dei monaci; perd anche loro hanno la propria spiritualita. Devono
osservare il silenzio; e il priore per quattro settimane sta nella casa "superior", e per la quinta, sta in
quella "inferior", appunto, per aver cura dei fratelli conversi. Inoltre, c'¢ sempre un monaco
sacerdote che abita con loro, che celebra la liturgia. Hanno anche loro una piccola chiesa; I'accesso
alla Certosa, la portineria, sta in questa casa "inferior", dei conversi.

Ma queste due chiese non sono in funzione di esterni; quella "superior" ¢ inaccessibile, ma
anche quella "inferior" ¢ al servizio dei fratelli. Ora, questo schema si propone in ogni Certosa; non
si trattera di "superior" e "inferior" come nella prima; tuttavia, tutte le Certose hanno ben distinta la
casa dei conversi, insieme alla portineria e tutto cid che ad essa connesso per I'amministrazione dei
beni terreni, la procura del necessario per la vita quotidiana, la preparazione del cibo per i monaci.

Ritroviamo questo schema in tutte le Certose, anche in quella vicina a noi, a Pavia. Questa pero,
detto tra parentesi, ¢ una certosa fondata nel '300, un'epoca di decadenza per la vita monastica in
generale. Si distinguono tra tutti i certosini. C'¢ un testo che riporta un detto famoso di Enrico di
Kalkar, che scrive nel 1398: "Ai tempi di San Bernardo si osservava che i cisterciensi costruivano
molte abbazie, 1 certosini, invece, crescevano adagio; ma si deve dire che i cisterciensi diventeranno
presto vecchi, I'Ordine si invecchiera, e quindi cadra in decadenza, mentre i certosini lentamente
ringiovineranno, diventeranno e rimarranno sempre giovani". Di fatto, nel '300 questa ¢ la
situazione, per cui gli ambienti un po' desiderosi di spiritualitd devono rivolgersi o ai certosini,
oppure alla nuova Congregazione benedettina di Monte Oliveto, per nominare i due poli che
godevano di questa simpatia.

Soprattutto i certosini attiravano la stima dei grandi Signori, sicché, per quanto riguarda I'Italia,
non c¢'¢ una citta di una certa importanza che non abbia avuto una Certosa, ai confini della citta. Qui
a Milano c'¢ la Certosa di Carignano; cosi avvenne a Genova, a Torino, a Ferrara, dappertutto;
ancora oggi, o c'¢ la certosa stessa, oppure un luogo che ne conserva il nome.

I Visconti, 1 grandi signori di Milano, costruttori del Duomo, eccetera, hanno pensato a una
Certosa non alle porte di Milano, ma addirittura quasi ai confini del ducato, verso Pavia, e I'hanno
costruita grandiosa, solenne, monumentale, perché era la tomba di famiglia.

Ha un grande atrio, una grande foresteria, per accogliere tutti quando ci andavano, per cui tutti i
criteri di poverta sembrano all'opposto a quella che avveniva nella grande Chartreuse ai tempi di
Bruno. Ma non ¢ cosi, perché c'¢ grandiosita nella chiesa, nel monumento; ma poi, entrati nel
chiostro, si trovano le celle, il chiostro stesso, e non c'¢ altro; si ripropone quindi lo schema di
questa spiritualita. Quella stessa spiritualita era vissuta in un clima di maggior monumentalita, per
esigenze altrui, non per i monaci. In fondo, dove essi vivevano, sapevano mantenere l'austerita, la
vita nella solitudine. Le celle sono attorno al chiostro, per creare quel minimo di vita di comunita,
ma per garantire la solitudine.

Tutto nella Certosa, dall'abitazione dei conversi - al piano inferiore o all'ingresso - fino al
chiostro, attorno al quale stanno le celle dei monaci, tutto ¢ al servizio della solitudine.

Durante il periodo del Papato avignonese, abbiamo un Papa, Urbano V, nipote del priore della
Certosa, che, volendo fare un favore allo zio, gli scrive dicendo che concedera quattro privilegi ai
certosini:

1. I'insegna pontificale al priore, come per gli abati;

2. la facolta di recarsi alla preghiera comune durante il giorno, per tutte le ore canoniche, e non
soltanto durante la notte e per il Vespro (ogni certosino ha la sua cella, a due piani, ove prega; ma
per la preghiera delle ore si sarebbe potuto portare nella chiesa);

3. per gli ammalati, 1'uso della carne;

4. ancora per gli ammalati, i pasti in comune (secondo le Consuetudini di Bruno soltanto quattro,
cinque volte all'anno. i certosini prendono il pranzo insieme; altrimenti, ognuno mangia nella
propria cella) .
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Lo zio certosino ha risposto in modo cortese - abbiamo questa lettera - ma rifiutando questi
privilegi.

A noi interessa particolarmente 13, dove il Papa ha detto: "Potete andare a recitare insieme tutta
la preghiera delle ore", a differenza di cio che stabiliscono le Consuetudini. E'un punto importante,
per il quale ci sono delle ragioni teologiche, bibliche: "Laddove due o tre sono riuniti nel mio nome,
sono presente anch'io", dice il Signore. Questo rifiuto ¢ un po' singolare.

Come viene giustificato? "Se dovessimo andare in chiesa, come gia andiamo, per il Mattutino,
per le Lodi e il Vespro, e per Prima, Terza, Sesta, Nona e Compieta, avremmo un via vai continuo,
e la nostra solitudine non ci sarebbe piu; continueremmo a vederci. E' meglio, allora, che
manteniamo le nostre usanze, un po' in coro, insieme, ma anche un po' in cella". Cosi hanno
continuato a vivere fino ad oggi; non hanno adottato molte riforme.

I1 certosino prega nella sua cella. La preghiera comincia presto, alle 11 di sera, dopo un riposo
iniziato alle 5; ma comprendete bene, che per chi non ¢ abituato a questo orario, ¢ un notevole
sacrificio. E' una difficolta che molti incontrano. E' un orario che essi vogliono mantenere per
indicare che il loro interesse ¢ solo questo della preghiera; pregano molto per il mondo, per i fratelli.
Vivono un rapporto spirituale molto forte con Dio, come lo voleva anche per i suoi eremiti Pier
Damiani.

L'anno per loro si divide in due grandi periodi: un periodo di digiuno e un periodo in cui non si
digiuna. II periodo piu lungo ¢ quello che estende dal 14 settembre fino a Pasqua, un periodo di
digiuno in cui si pranza una sola volta al giorno, alle 10 o alle 11 del mattino, e poi si prende una
bevanda calda alla sera. Durante gli altri mesi, invece, da Pasqua fino a settembre, 1 mesi piu caldi,
quest'unico pranzo ¢ seguito alla sera da una modestissima cena.

Il certosino studia, prega, lavora nella sua cella; una sola volta alla settimana, nel primo
pomeriggio, esce dalla Certosa per un passeggio obbligatorio in comune, dal quale il priore non
dovrebbe mai dispensare nessuno, se non per motivi gravissimi, per la salute, per incapacita,
eccetera. C'¢ un pizzico di vita comune per salvaguardare la solitudine.

E' il segreto che ha consentito all'Ordine di mantenersi fedeli alle origini: una vita comune
voluta, pensata, in funzione della solitudine. Certo, da un punto di vista economico, da un punto di
vista sociale, ¢ una vita che si fa fatica a comprendere. Se pensiamo, invece, dal punto di vista
spirituale, al loro posto all'interno del corpo mistico, se pensiamo a certe esortazioni di Paolo VI -
c'¢ una sua lettera ai certosini, nella quale ricorda la grande funzione che svolgono nella Chiesa -, si
puo capire questa fuga dal mondo, per amarlo in Dio; per portare in certo modo tutta 'umanita a
contatto con Dio. Ecco il vertice della loro preghiera contemplativa.

In realta, ogni casa religiosa, monastero, convento, pratica una certa fuga dal mondo. Coloro che
si ritirano per vivere in un monastero, o in un altro tipo di casa religiosa, costituiscono un modo di
vita consacrata diversa da quella dei laici, che rimangono nel mondo. Percio la differenza che
esiste tra 1 certosini e tutti gli altri sta nel fatto che essi vogliono la separazione e la solitudine anche
all' interno; non basta loro essere separati nel modo in cui ogni casa religiosa, in certo modo, ¢
separata. Santa Caterina diceva che bisognava sempre portare con noi la nostra "cella", anche
quando un religioso viene chiamato dal Papa, o viene mandato a predicare. Naturalmente, ella
intendeva riferirsi alla cella spirituale.

I certosini hanno portato "dentro" la solitudine; sono soli anche nella Certosa, con quel tanto di
vita comune per proteggere questa solitudine. E la risposta a Urbano V a proposito dell'andare piu
volte al giorno in coro ¢ molto chiara; perché anche all'interno vogliono conservare la loro
solitudine.

Nella Chiesa, i1 certosini rappresentano un ordine singolare, che si distingue da tutti gli altri,
anche nella pratica della solitudine. Indubbiamente ¢ un ordine che ha avuto un successo; lento,
ma reale: nel '300 le Certose si trovano un po' dappertutto, ma non perché abbiano addolcito le loro
osservanze, anzi, proprio perché ci sono rimasti fedeli. Tra l'altro, nella storia della Chiesa, nella
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tradizione monastica, si incontrano delle affermazioni che aiutano a capire bene questa vicenda
interessante .

Purtroppo oggi la vita certosina in Italia va lentamente in declino, a vista d'occhio. Ricordo le
certose italiane: Vedana, che io ho visitato quando c'erano ancora 1 certosini; ora li non ce ne sono
piu. Ho visitato piu volte anche la Certosa di Galluzzo, vicino a Firenze; e ora non c'¢ piu. Ci sono
i cisterciensi. Ricordo, perd, che quando gli ultimi certosini rimasti andarono via, il cardinale Dalla
Costa, arcivescovo di Firenze, fece una notificazione al clero e alla diocesi in cui diceva che si stava
spegnendo una grande luce di tutta la chiesa fiorentina con la chiusura della Certosa di Galluzzo.
Per fortuna quel luogo ¢ diventato un monastero cisterciense, € un messaggio spirituale si continua
ancora a trasmettere, anche se non ¢ quello dei certosini.

\

Il principio che si ripete nella tradizione monastica ¢ quello che la Certosa non ¢ stata mai
riformata, e che non ¢ mai stata deformata. La Certosa non ¢ mai decaduta dalla sua tradizione
ascetica. In realtd, questo ¢ vero; abbiamo visto negli altri ordini religiosi delle riforme: i
carmelitani scalzi, distinti dai "calzati"; gli "osservanti" tra i francescani; perfino tra i monaci, i
monaci "di primitiva osservanza", che si distinguono da quelli della "comune osservanza".

Tutto questo non ¢ mai avvenuto tra i certosini. Non abbiamo nessuna riforma, perché, appunto,
1 certosini sono rimasti fedeli a se stessi, alla loro vocazione: "Stat Crux", che significa qui:
"Numquam reformata, quia numquam deformata".

Che tutti 1 certosini sono stati santi? Che non ci sono state delle debolezze? Certo non penso a
questo; perché non tutti sono rimasti a quel livello spirituale voluto da San Bruno. Perd dobbiamo
dire che ¢ costante questa ammirazione per i certosini; pensiamo, per esempio, a Francesco
Petrarca, che scrive due trattati, "La vita solitaria" e "L' otium dei religiosi" ai certosini, tra i quali
sta suo fratello. Sono delle prove che indicano la fedelta ideale.

Anche il tentativo di rimanere nascosti, di non parlare molto di se stessi, ha contribuito a formare
la convinzione che si conosca poco la storia dei certosini. In realta, si conosce molto: molti sono gli
storici che si sono occupati di loro. Ci sono anche degli scrittori certosini di grande valore, ma
hanno conservato molto spesso I'anonimato.

Ci sono stati pubblicati recentemente in Francia degli scritti in cui non c'¢ il nome dell'autore; si
legge solo: "par un chartreux", "scritto da un certosino".

Per quanto riguarda la famosa questione dell'autore de "L'imitazione di Cristo" - che si capisce ¢
un'opera nata nel clima della "Devotio moderna":-il termine che piu vi ricorre ¢ "devotio"; e
l'aggettivo "devoto" si trova coniugato in tutte le maniere -: ne ¢ Tommaso da Kempis l'autore ?
Forse si, forse no... Invece l'autore ¢ un certosino; rimasto anonimo, conforme alla spiritualita della
Certosa.

Un altra domanda che si potrebbe fare: come si diventa certosino? Dopo il Concilio di Trento
anche essi hanno adottato il noviziato. In realta pero il certosino € preparato soprattutto dalla cella.
Il priore da al novizio una cella e si assicura che gli si insegni a vivere in cella. Quello ¢ il vero
noviziato. Ormai anche 1 certosini hanno adottato il noviziato canonico, obbligatorio per tutti i
religiosi.

Quanti sono i certosini? Pochi in Italia; nell'ultimo annuario di vita consacrata, nel mondo intero
le certose erano ancora diciotto, con quattrocento monaci, compresi i conversi; quindi, possiamo
dire che sia ancora rispettata la media tradizionale: venti religiosi per insediamento; sette o otto
nelle celle, da dieci a dodici nella casa dei fratelli conversi.

Ci sono anche le monache: le certosine, con un adattamento, per quanto riguarda la struttura
materiale, per la quale sono piu unite; nelle loro certose non c'¢ la distinzione tra la casa delle
monache e quella delle converse, perd non hanno avuto una grande diffusione. Le certose
femminili, qualche anno fa, erano soltanto cinque, con centoquarantadue certosine.

Oggi in Italia le certose sono due: una vicina a Lucca, Farneta; e quella di Serra San Bruno, dove
¢ andato il Papa, in Calabria.
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Di fronte a questi dati dobbiamo ricordare un altro principio: "Cartusiani non sunt numerandi,
sed ponderandi". La domanda su quanti sono che ci siamo posta ¢ una domanda mal posta. 1
certosini non si devono contare: uno,due, tre ...; bisogna "pesarli". E il loro peso ¢ notevole, al
punto che non ha tanto importanza che siano cento, duecento o trecento; importante ¢ la loro scelta
della solitudine per mantenere Dio sempre ¢ dovunque al primo posto, e il tentativo, quasi, di
fermare la storia intorno al quel grande avvenimento per la salvezza dell'umanita, che ¢
I'Incarnazione : "Stat Crux".

Questo ¢ il servizio che evidentemente continuano a rendere ed ¢ di grandissimo valore che non
si riesce di valutare, anche se, ripeto, le certose diminuiscono. Non dobbiamo preoccuparci di
questo; dobbiamo preoccuparci, invece, che questa testimonianza ci sia e che continui ad essere
nella Chiesa; appunto perché rappresenta anche nell'ambito della nostra tradizione monastica, un
unico, e quindi un grande richiamo al valore che Dio deve avere nella nostra vita.

Recentemente si ¢ celebrato il quarto centenario della fondazione della Certosa con un convegno,
dove sono stati presentati dei buoni studi. C'¢ stato uno studio sulla prima irradiazione dei certosini
in Italia, di un professore dell'Universita statale di Milano. Inoltre, ¢ uscito un volume sulla certosa
di Vedana, rimasta aperta fino a non molti anni fa. Adesso si cerca di salvare questi monumenti, si
fanno convegni, si fanno degli studi, se ne parla, e anche questo ¢ molto bello; appunto per
conservare viva la memoria di queste istituzioni, che certamente hanno lasciato un segno,

nonostante la modestia dei monaci e il loro nascondimento.
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La Liturgia
nelle
sue origini

Don Enrico Mazza
1 marzo 1999

L'argomento del nostro corso & la liturgia nelle sue origini : come tutte le cose che
appartengono alla storia , anche per la liturgia, c'e€ naturalmente il problema della possibilita, o
dell'impossibilita, che cid che ebbe origine in un modo possa continuare allo stesso modo lungo i
secoli. Noi sappiamo bene che tutti i fenomeni culturali si trasformano col passare dei secoli. La
liturgia, anche essa, € una di quelle faccende che & strettamente legata alla cultura. La cultura di
ogni popolo ha il suo modo di coniugare, di vivere, di capire la liturgia. Facciamo un esempio.

Tutti noi sappiamo che a Milano c'e la liturgia ambrosiana; nel resto d'ltalia, c'é la liturgia
romana. Se andiamo nel meridione d'ltalia, abbiamo forti ricordi della liturgia bizantina. Un
esempio caratteristico: molti immigrati dal meridione, quando sono qui, nel nord, e si vogliono
sposare, hanno il problema di non aver ricevuto la Cresima. Perché mai non hanno fatto la
Cresima? Per disattenzione? Oppure per mancanza di interesse, di cultura religiosa? No,
semplicemente perché sono legati alle tradizioni della liturgia bizantina, dove la Cresima ¢ legata
al Battesimo e si riceve al momento della nascita. E quindi essa non & niente di diverso dal
Battesimo. Nell'Occidente, invece, da quando la Cresima & separata dal Battesimo, & evidente
che quella prassi & incomprensibile.

C'é la liturgia bizantina nel sud d'ltalia? No, ma c'é stata fino al decimo secolo. Sono ormai
passati dieci secoli, mille anni, da quando non c'é piu. Le tradizioni, quando si impiantano, sono
resistentissime : le potete coprire con tutte le novita che volete, ma, in fondo, se una tradizione &
attecchita, resta sempre I'antica matrice. E quindi anche dopo mille anni, i meridionali continuano
a ragionare alla bizantina. Il che non & poi male, perché & una ricchezza culturale il loro rapporto
con la liturgia bizantina.

Mi raccontd una volta un amico, un confratello prete che confessava in Duomo a Bari, che una
signora anziana, venuta a confessarsi, inizio la confessione recitando il Credo. Il prete intervenne:
"Dica pure i suoi peccati" e lei, di nuovo: "Credo in Dio, Padre onnipotente..." Perché recito il
Credo? Perché nella cultura bizantina, "confessare" & anzitutto confessare il nome di Dio, e quindi
giustamente la signora recitava il Credo. Questo fatto capitd negli anni sessanta; si tratta di una
prassi tramandata da padre in figlio, di usanze familiari.

La Groenlandia si chiama ancora Groenlandia, "terra verdeggiante", quando sono millenni e
millenni che & ricoperta dai ghiacciai e nessuno ha mai visto una fila d'erba nella Groenlandia. Le
tradizioni sono dure a morire.

Questo € un particolare interessante per noi: nel passato le tradizioni vennero create. Noi
siamo capaci di creare tradizioni? Le tradizioni arrivate fino a noi, per vari motivi di ordine
culturale, hanno fatto il loro tempo e sono semplicemente "saltate". Provate a pensare al
fenomeno del '68, questo grande discriminante della cultura, dell'educazione giovanile, prima del
'68 e dopo il '68. Non si pud far finta che non ci sia stato.

Bisognerebbe, allora, che la comunita cristiana di oggi fosse in grado di creare tradizioni come
fece la comunita cristiana di mille e di duemila anni fa.
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Prima che ci fosse il monachesimo, la tradizione monastica non c'era. E' nata una tradizione da
quei padri fondatori.

Ecco, allora, la "curiosita" dell'epoca dopo il Concilio Vaticano Il, questa grande riforma della
Chiesa: esso chiede una riforma liturgica, dicendo di tornare alle origini. Tornare alle origini non &
facile, perché intanto ci vogliono gli studi storici per tornarci. Poi ci vogliono le valutazioni del
materiale prodotto in sede storica, per capire se quel materiale era l'aspetto vero delle origini,
oppure l'aspetto decadente, che si era immischiato.

Dopo il Vaticano Il c'eé stato veramente un cambiamento radicale nella cultura religiosa, e
soprattutto nella cultura liturgica. E' bastato cambiare la lingua, perché qui fosse cambiato tutto.

C'era prima una liturgia che stava in piedi in quel modo, perché c'era la lingua che la
strutturava; tolta la lingua, che cosa € successo? Facciamo un esempio:

nella liturgia latina le giornate liturgiche venivano definite a partire dalle prime parole del canto
d'ingresso della Messa, lintroito, detto I' "ingressa" in rito ambrosiano. C'era la domenica
"Laetare"; la domenica "Gaudete"; c'era la domenica "Quasimodo”, ossia la domenica in cui si
cantava: "Quasi modo genites infantes", per cui i bambini esposti in quel giorno e battezzati
venivano chiamati "Quasimodo” (La liturgia per dei secoli qualificava in questo modo quel giorno;
ma cantando non si distinguevano cosi bene le parole da far capire che, propriamente , esse
erano: "Quasi modo").

Con la liturgia di oggi, il canto d'ingresso € quel canto che si riesce ad intonare insieme all'inizio
della liturgia, tanto per cantare qualcosa, se va bene. Perché, nei posti dove per vari motivi non
c'é nessuno che canta, il canto d'ingresso non c'é. Nella cultura del medioevo occidentale, il canto
d'ingresso ha definito le giornate ma, da quando si € cambiato la lingua, e si fa un altro canto
d'ingresso, nessuno sa piu che cosa sia e quando si celebri la Messa "Quasimodo”, e cosi via.

Siamo di fronte a una rivoluzione; anche perché nella storia della Chiesa una riforma liturgica,
come quella che c'é stata adesso, la riforma di Paolo VI, non c'é€ mai stata. La liturgia si evolveva,
ma a piccoli passi; e quindi questo € un fenomeno unico.

La liturgia si evolveva dal basso. Perché la liturgia monastica & stata sempre differente dalla
liturgia del mondo circostante? Perché in monastero essa evolveva da basso, per le esigenze
della vita della comunita in costume liturgico, e quindi diventava differente da quella della
parrocchia a dieci chilometri pit in la. Il risultato € stato una liturgia monastica che rappresenta un
aspetto della liturgia che & nell'lambiente. In un'epoca in cui non c'€ un fissismo liturgico, una
liturgia "diversa" non & un' "altra" liturgia, ma una maniera di fare la liturgia.

In un'epoca in cui i programmi scolastici sono cosi rigidamente fissati, una scuola che ha un
programma piuttosto curato non & una scuola "diversa"; & semplicemente una scuola che adatta il
suo ritmo educativo ai docenti e agli alunni che ha.

Non dobbiamo prendere i fatti della storia della liturgia dalla prospettiva nostra, di una liturgia
fissa; la liturgia delle origini € una liturgia estremamente variabile. L'esempio piu bello di questo lo
troviamo nel fatto che se c'é a Milano la liturgia ambrosiana, altrove c'é la liturgia romana, e nel
mondo orientale, c'é la liturgia bizantina, una cultura diversa. Se andiamo in Etiopia, troviamo la
liturgia copta, con i sacerdoti che celebrano scalzi, facendo danze ritmiche attorno all'altare,
agitando tamburelli. E' la liturgia etiopica.

Il problema, allora, della liturgia & questo: ogni liturgia & da valutare in rapporto alla cultura della
comunita che la celebra. La liturgia € un fatto culturale.

Curioso ¢ il fatto che, negli anni trenta, c'é stata una studiosa greca, all'Universita di Parigi, la
Sorbona, che ha fatto una tesi splendida, poi pubblicata, sull'influsso della liturgia nella storia della
letteratura greca. Le lettere greche hanno ricevuto abbondantemente dati provenienti dalla
liturgia. L'inno nazionale della Russia degli zar era un'antifona del Vespro dell'Epifania; la cultura
bizantino-slava della Russia zarista si & espressa nell'inno nazionale tratto dall'antifona del
Magnificat. Quando uno statista russo - tutti i russi, dallo zar fino a Stalin, a Gorbaciov, a Eltsin -
incontra un altro, per salutarlo scambia con lui tre baci: € il bacio di pace del giorno di Pasqua! E'
un frutto di una cultura liturgica, che ha influito nella societa.

L'uso delluovo pasquale, sappiamo benissimo, segna la fine del digiuno della Quaresima;
periodo in cui per secoli fu proibito lI'uso di tutti i prodotti animali, comprese le uova, e i latticini.
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Dopo una Quaresima cosi dura, che cosa succedeva a Pasqua? Ecco la grande tradizione di
ornare le uova, per esprimere la gioia di poter ricominciare a mangiare tutti i cibi con l'arrivo della
Pasqua.

Ci rendiamo conto che non c'é solo l'influsso della liturgia sulla cultura, ma se prendiamo la
storia della liturgia, vediamo che la liturgia nasce da un fenomeno culturale, dalle caratteristiche di
ogni popolo; cioé dalla lettura dei valori fondamentali, dalla storia ecc. Vista in questa maniera la
relazione liturgia - cultura e viceversa, dobbiamo renderci conto del fatto che, se la cultura cambia
con lo scorrere dei secoli, la liturgia, anch'essa, cambia. Noi usciamo, perd, da quattrocento anni
di fissismo liturgico.

Quali erano i motivi di questo fissismo liturgico? Non c'erano le coordinate per capire che cosa
si potesse fare di diverso.

Veramente: Lutero e Calvino non si sono sentiti vincolati dal fissismo liturgico; hanno fatto la
loro riforma liturgica nel secolo XVI, ma con il risultato di perdere dei dati, degli elementi,
fondamentali, non in una cosa banale o secondaria, ma al centro della liturgia, nella Messa.
Questo al punto che, quando la Chiesa romana, dopo il Vaticano Il, ha iniziato la sua riforma, le
confessioni protestanti hanno iniziato la loro riforma, ricuperando quello che hanno perso nella
riforma del secolo XVI. Fortunati noi, che non abbiamo dovuto perdere degli elementi essenziali !
La fortuna si chiama proprio cosi: il fissismo liturgico, che ci ha impedito di perdere le cose
importanti.

E' curioso: oggi risaliamo la china, cambiando il fissismo liturgico in adattamento. Questa ¢ la
riforma del Vaticano Il, I'adattamento alla comunita, in modo che la Messa sia "su misura" di chi
celebra, della comunita che celebra.

In questo modo noi smentiamo quattrocento anni di fissismo liturgico? No, certamente, proprio
perché c'é stato questo blocco, questa ingessatura, si potrebbe chiamare, della liturgia durante gli
ultimi quattrocento anni, che ci ha impedito di perdere quello che le chiese protestanti hanno perso
e che adesso con fatica ricuperano. La loro riforma liturgica in questi anni € molto piu radicale dalla
nostra, rispetto al loro punto di partenza, perché hanno dovuto ricuperare tutto quello che
avevano perso con la riforma di Lutero e Calvino. Questi sono fatti clamorosi; non avevano nel
secolo XVI le coordinate culturali per valutare che cosa era importante, che cosa poteva essere
abbandonata, e che cosa, invece, doveva essere custodita in maniera assoluta.

Noi siamo a questo punto: col Vaticano Il, la Chiesa & in cammino di ritorno alle origini. Non &
un'invenzione di adesso, I'espressione "il ritorno alle origini"; I'adottiamo perché siamo abituati alla
locuzione "le origini del cristianesimo".

La locuzione del Vaticano Il € un po' diversa; dice di tornare "ad pristinam Patrum normam”,
"all'antica norma, all'originaria norma dei Padri della Chiesa". | Padri della Chiesa sono dei
vescovi, i vescovi dei primi cinque secoli, di secoli ben delimitati. San Benedetto d' Aniane, che ha
fatto la riforma della cultura monastica in ordine alla Regola di San Benedetto nel secolo IX, da cui
deriva il monachesimo benedettino di oggi, non era un Padre della Chiesa; I'epoca era gia finita.
San Benedetto da Norcia, il fondatore, € dell'epoca patristica, ma non era vescovo. Il suo
messaggio, pero, rimeditato e diffuso da San Gregorio Magno, che era vescovo, € diventato parte
della Chiesa patristica e della cultura patristica.

Quando il Vaticano Il da quell'indicazione, di tornare all'antica norma patristica, identifica in
modo molto preciso in quale epoca si deve ricavare il progetto della riforma liturgica. Questa frase
passa dal Vaticano Il alla "Introduzione" del Messale di Paolo VI. Questa lunga Introduzione
spiega perché questo Messale debba essere accettato: percorre tutto il cammino che parte
dall'epoca patristica e arriva fino al Vaticano Il, perché si vuole dire che questo Messale & in
continuita con l'epoca patristica. Quindi appartiene alla tradizione della Chiesa e va accettato.
C'era infatti chi diceva che il Messale di Paolo VI non poteva essere accettato, perché era una
novita rispetto al Messale precedente, quello di Pio V. La "Introduzione" porta la documentazione
della successione, a partire dall'epoca patristica; anche il Messale di Pio V aveva una introduzione,
piu concisa, ma anch'esso riportava la frase: tornare "ad pristinam Patrum normam".

Quindi la riforma del Concilio di Trento, con il Messale di Pio V che & stato fatto dopo quel
Concilio, obbedisce allo stesso progetto del Vaticano Il, con il Messale di Paolo VI. Tutte e due le
riforme dicono che bisogna tornare all'epoca patristica: per noi € questa I'epoca normativa. Lo
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stesso Concilio di Trento, quando fa i vari decreti, dice: "Noi non vogliamo dire nient'altro di quello
che hanno detto i Padri della Chiesa." C'e€ questa volonta di rispetto. E noi, volendo parlare della
liturgia, abbiamo il programma gia fatto per le nostre conversazioni: tratteremo di quello che il
Vaticano Il recupera da questa norma patristica, per la riforma che auspica.

dkkhkkdk

Anzittutto dobbiamo dire che nell'Antico Testamento gli usi relativi alla celebrazione liturgica
richiamano quelli del mondo contemporaneo di allora, il quale & costituito da coloro che noi
chiamiamo i Fenici (a noi sono piu noti sotto quel nome che non sotto il nome di Cananei.
Canaan ¢ la popolazione, le tribu, circostanti il territorio di Israele nell'interno; i Cananei della costa
si chiamano i Fenici). Erano dei grandi commercianti, hanno toccato tutte le coste del
Mediterraneo, hanno posto delle stazioni commerciali in ogni porto, e con queste ovviamente dei
referenti per il loro commercio; persone che, quindi, avevano bisogno della loro cultura, della loro
religione, dei loro templi. A Marsiglia e a Tunisi sono stati trovati dei reperti con indicazioni su riti
sacrificali, sul culto che si faceva presso i Fenici. Queste tavole, con l'elenco dei sacrifici e la
relativa regolamentazione, sono per noi di estrema importanza perché ci trasmettono i nomi tecnici
del culto: ebbene, questi nomi tecnici sono gli stessi che noi troviamo nella Bibbia ebraica per
indicare il culto d'lsraele.

Il culto & un fatto che, dal punto di vista del vocabolario, dal punto di vista culturale, non &
diverso in Israele e fuori Israele. E' una cultura ambientale. Un esempio ci serve: Mosé, dopo
l'intervento di Dio che I'ha salvato, si reca da letro, il suo suocero, e gli racconta tutto cid che Dio
ha fatto per lui. E letro dice: "Da allora io rendero culto soltanto al tuo Dio, quello di cui mi hai
narrato". Egli fa allora portare degli animali, procede all'abbattimento cultuale e rituale, la
macellazione, per offrirli in sacrificio a Dio. Nessuno gli aveva detto: "Guarda, che se & a Dio
Jahweh che tu fai sacrifici, il culto deve cambiare; mentre agli dei pagani si rende culto in questo
modo, adesso che hai cambiato divinita, ¢'€ un'altra liturgia; importiamo il "manuale" del sacrificio
jahvista". No, non c'é¢ il "manuale" per fare i sacrifici a Jahweh; lo si faceva nel modo solito del
sacrificare agli altri dei.

Quello che cambia nella liturgia giudaica, rispetto alla liturgia ambientale dei popoli vicini, dei
popoli pagani, € il nome di Dio, € la divinita cui si sacrifica, e il racconto delle Sue opere. Quindila
liturgia giudaica & necessariamente narrativa; racconta i fatti compiuti da Dio. Perché li racconta?
Perché proprio questa € la differenza tra Dio e gli altri dei: tutti possono dire che c'é un dio piu
grande del tuo, ma il problema & narrare quello che ha fatto.

Questo aspetto narrativo consiste spesso nell'erigere un monumento. La narrazione si puo fare
in due modi: con le parole, dette o scritte; oppure si pud fare erigendo un monumento, il quale
"parla" a chi lo contempla. Quando troviamo un monumento ai caduti nel centro della piazza di un
paesino, immediatamente, vedendo le parole "Ai caduti della guerra tal dei tali", abbiamo dentro di
noi le immagini che corrispondono agli eventi; il monumento "narra", non con le parole, ma con la
fede e la volonta di chi ha eretto quel monumento.

E non si tratta, necessariamente, di un monumento religioso; qualsiasi monumento. Un
monumento agli astronauti che hanno conquistato lo spazio narra questa impresa. |l monumento
richiama la nostra memoria; "monumentum" € un termine latino. In inglese si dice "memorial"; sui
nostri monumenti si legge "In memoria"; tutti lo capiscono.

L'altare € "in memoria". Possiamo tradurre con un termine che di uso corrente oggi: € un
"memoriale”. Non € nulla di diverso dal primo "monumentum"; qual & la definizione? "Ti fa
ricordare".

Ed ecco la differenza fondamentale della liturgia giudaica dalle altre liturgie, che rendono culto a
Dio, ad esempio, portandogli delle vittime sacrificate e le mettono davanti alla statua della divinita.
Nella liturgia giudaica, il fondamento del discorso € "per ricordare". Quindi, necessariamente fa
parte del sacrificio la memoria, la commemorazione di cid che Dio ha fatto. Non si puo fare una
liturgia giudaica senza questo elemento, il ricordo.
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L'anno liturgico giudaico, allora, &€ legato a vari elementi, a fatti naturali: la mietitura, la
vendemmia... Alla festa di capodanno nella sinagoga giudaica si vedono dei festoni appesi, che
richiamano la vite; se & possibile, gli ebrei vanno anche a tagliare dei rami di viti da appendere, ma
piu spesso lasciano ai bambini della scuola vicina la costruzione dei festoni, in forma di vite. Si
festeggiano le ricorrenze della natura. Ma nella cultura giudaica queste feste celebrano Dio che ci
ha dato le messi, l'uva, il corso stesso dell'anno.

Su questa base naturale, sul fatto che Dio ci ha dato questi prodotti, si innestano i ricordi
storici: la festa della mietitura, noi la chiamiamo la Pentecoste; la festa del dono della Legge. I
dono della Legge non € una cosa da poco; € il dono della Bibbia, dei primi cinque libri della Bibbia.
C'é una festa liturgica che commemora il dono della Bibbia; &€ una cosa meravigliosa. La base é:
Dio ci da le messi; I'aggiunta: Dio ci da la Legge. Cosi la festa della vendemmia & legata a Kippuir,
il perdono annuale. C'e€ un legame, non ¢ la stessa cosa. Verso il periodo in cui noi celebriamo il
Natale, c'e la festa della luce, con tutte le candeline accese, e anche in questa s'innesta il tema
della luce, tema molto forte per Israele.

Per concludere sulla liturgia giudaica:
un tema importante in essa é il ricordo dell'opera di Dio. Quindi nelle sue celebrazioni ci vuole
sicuramente una Bibbia, per poter leggere tutto il fatto. Certo, la memoria & importante, ma si
deve poter leggere. Noi facciamo questo discorso in cui distinguiamo il leggere dal ricordare;
duemila anni fa, all'epoca di Cristo, ma soprattutto prima ancora, il metodo del ricordare non era un
"ricordarsi", grosso modo, il fatto, ma mandare a memoria il testo, che ti vincola al ricordo. Un po'
come succedeva nei campi di concentramento nazisti, come ha raccontato Lazzati, quando, non
avendo grande possibilita di diffusione di Bibbie, in alcuni campi si imparava a memoria un pezzo
di Vangelo ciascuno, in modo che ci fosse il testo del Vangelo intero comunque a disposizione
grazie alla memoria collettiva .

Ma questo non & strano perché, se ci riferiamo nel metodo pedagogico del monachesimo
medioevale, il nome di una certa stanza, la "sala capitolare", ci dice che |i si leggevano i capitoli
della Regola, perché i monaci li imparassero a memoria. Bisognava sapere a memoria la Regola.
Come si faceva ad aver tanti codici quanti i monaci? Non era possibile, dal punto di vista
finanziario. E come si faceva a leggere e cantare i salmi? Certamente non tutti sapevano leggere;
non c'era un codice a testa in coro per cantare i salmi? No, certamente; si metteva li, e si
imparavano a memoria i salmi. Nello stesso modo in cui, fino al secolo XIX, si imparavano a
memoria le tabelline, cantando "due per due: quattro; due per tre: sei, ecc ", e il canto favoriva la
memoria. Cosi anche con i salmi; a furia di cantarli e ripeterli, si riusciva a impararli a memoria.

La Regola, i salmi e anche il Lezionario si studiavano in questo modo; nel monastero
medioevale i monaci piu bravi sapevano a memoria anche il Lezionario.

Il discorso allora sull'opporre il leggere e il ricordare, un problema "tipico" nostro, non c'era in
epoca antica, quando il "ricordare" era costituito dal sapere a memoria, dall'avere imparato a
memoria.

L'altare & un "memoriale" nel senso che ci fa ricordare; perché? Perché sai a memoria quello che &
successo. Basta l'altare, per farti ricordare tutto I'episodio, cosi come nella cultura orale cio che &
stato tramandato, la trasmissione del testo, coincide con il sapere il testo. Come quando si rac-
conta una favola a un bambino, e si cambia una parola, il bambino se ne accorge subito, e richiede
che il testo sia quello che ha sentito I'altra volta; ha la memoria fresca, e si ricorda di ogni parola.

Raccontare un episodio nella tradizione orale comporta la fedelta all'originale, e non si puo dirlo
in un altro modo. Ed ecco l'altare, che ti fa ricordare tutto; € un memoriale. |l meccanismo
dell'altare giudaico & questo: fare ricordare il testo; ma il testo € la Bibbia. Quindi l'indissociabilita
tra la trasmissione biblica e il culto liturgico li da I'altare. Il concetto di "memoriale” €, riassumendo,
il primo punto del nostro discorso.

C'é un altro elemento, perd, che designa il culto reso a Dio nel greco dell'Antico Testamento e
nel Nuovo Testamento: € indicato con il verbo "latreuo". Da esso deriva "latria", un' italianizzazione
che ricalca il termine greco "latreia", che vuol dire "culto". Ma qual ¢ il significato del termine? I
vocabolo & formato nella sua radice da "latron", che vuole dire "compenso, mercede, pagamento".
Portare "culto" a Dio vuol dire portare qualcosa all'altare. L'altare ha quella funzione memoriale e
noi portiamo qualcosa all'altare.

Il pagamento non va inteso in senso economico, finanziario, ma nella logica del dono. Tu
all'altare porti qualcosa, una "mercede", un "prezzo", in natura evidentemente, non per pagare Dio,
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ma per rendergli omaggio. Come si fa tra gli uomini: quando si ¢ invitati, si offre qualcosa; fa parte
del galateo. L'offrire qualcosa all'altare di Dio & I' atto di presentarsi a Dio non a mani vuote, ma
con un dono. Questo si chiama "latreia". |l dono si porta all'altare, che non € Dio: Dio si nasconde
dietro l'altare, perché esso ricorda le opere di Dio.

Questo concetto anticotestamentario passa nel Nuovo Testamento, assieme ad altri punti-fermi
dell'AT. La cultura degli Apostoli & quella giudaica, e Paolo ad es. - quando comincia a spiegare
che ha tutti i diritti per essere considerato un giudeo che non ha nulla da invidiare agli altri giudei,
anzi, si sente il primo dei giudei - fa I'elenco degli elementi che lo rendono un vero giudeo, e ne &
orgoglioso. Gli Apostoli non hanno mai abbandonato la loro cultura giudaica.

Nel Nuovo Testamento questo concetto di "culto" si ritrova, ma non in riferimento ai leviti;
questa & la cosa curiosa. Non & applicato al Battesimo, non all'Eucaristia, non a tutti gli altri riti
che noi chiameremmo la liturgia cristiana. Passa dall'AT al NT in relazione ad un'altra cosa: nel
Nuovo Testamento € applicato alla vita. Paolo usa la parola "latreia", che nell'Antico Testamento
significava il culto ufficiale del Tempio, fatto con i sacrifici all'altare, portando le vittime, per indicare
il culto uscito da Cristo, ma non l'usa mai per i riti, bensi per la vita vissuta. Infatti nella lettera ai
Romani, al capitolo 12, i primi quattro versetti, leggiamo:

"Offrite voi stessi a Dio, questo ¢ il culto (latreia) accetto".

Non lo dice della Messa; lo dice della vita. La cosa curiosa € questa, che il culto
anticotestamentario viene ereditato con il suo vocabolario e le sue immagini dal Nuovo
Testamento, ma non viene applicata ai riti di cid che chiameremmo "liturgia", ma alla vita vissuta.
Nel Nuovo Testamento, il vivere al cospetto di Dio € il vero culto.

E la liturgia? C'é nel Nuovo Testamento; Paolo parla dell'Eucaristia, parla del Battesimo. Anzi,
li tratta con una profondita incredibile: poche frasi, quantitativamente, ma se si riesce ad andare
dentro queste poche frasi, ne viene fuori una concezione grandiosa di quelli che noi chiamiamo i
riti liturgici: la Messa, il Battesimo. Paolo ne parla, ma per parlarne, usa un vocabolario non
liturgico, usa un vocabolario "secolare", un vocabolario delle cose di tutti i giorni.

Noi diciamo la domenica, "il giorno sacro"; Paolo dice, "il giorno del Signore", perché & il giorno
che commemora il Signore; & un memoriale. Parlando della Messa, noi diremmo: "il calice che &
stato consacrato dal vescovo"; Paolo dice: "il bicchiere del Signore". Parlando del pane
dell'Eucaristia, diremmo, se fossimo luterani, la cena, "la sacra cena" ; come cattolici, diciamo "la
santa Messa"; Paolo, non essendo né I'uno, né l'altro, dice: "la cena del Signore".

Si tratta, quindi, di un vocabolario "secolare", ma usato con una precisione teologica,
introducendo questi genitivi : "del Signore"; in tal modo il vocabolario ci dice che Paolo ha in mente
qualcosa di preciso, quando si esprime cosi.

Il pane eucaristico lo chiamiamo "l'ostia"; tradotto: "le vittime", "i sacrifici" . Paolo dice: "il pane
che noi spezziamo". "Lo spezzare il pane" indica il rito dell’'Eucaristia; dire "il pane che noi
spezziamo" vuole dire "il pane che & protagonista di quel rito 1a".

"Il calice di benedizione che noi benediciamo": che cosa vuole dire? Il calice, o il bicchiere, che
noi usiamo per il rito di benedizione; tutti i giudei sanno a quale cosa riferisce.

Per la vita cristiana, Paolo usa il vocabolo liturgico piu classico, "latreia", "culto". E' molto
interessante questa scelta; voluta , non casuale. Paolo, quando deve spiegare che egli € un
giudeo vero, dice anche che ha avuto una buona formazione rabbinica. E nella cultura della
formazione rabbinica, c'é l'abitudine di imparare a capire che le parole hanno un significato
assolutamente preciso: si spacca un capello in quattro per precisare esattamente che cosa vuole
dire una parola. Se Paolo, allora, frutto di questa cultura rabbinica, fa una scelta di un certo
vocabolario, che i filologi mettono in evidenza, significa che ha qualche cosa di profondo da
trasmettere.

Il culto dell’Antico Testamento si attua nella vita del cristiano. Nel Nuovo Testamento, come si
chiama l'altare? "Il tavolo", "la tavola del Signore"; non & piu memoriale, l'altare; € la tavola del
Signore. E il memoriale?

Certamente & importante I'essere sempre alla presenza di Dio, e ricordarsi di lui, ma il
memoriale & I'Eucaristia; perché Gesu dice: "Fate questo in memoria di me". "Sono io le opere
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che Dio ha fatto; se fate questo, questo vi fara ricordare tutto quello che ho fatto." Nel Vangelo di
Giovanni, & lo Spirito Santo che fara ricordare; vuol dire che lo Spirito Santo fa memoriale, ha
funzione memoriale. Nella Messa, se "Fate questo in memoria di me", vuol dire che vi viene dato lo
Spirito Santo per far ricordare.

| giudei, per ricordare bene, attaccavano dei filatteri, cioé delle frange, al mantello, al vestito, per ri-
cordarsi, anzi, i piu bravi appendevano sulla fronte una cassettina piccola, un ciondolo, con dentro
un versetto della Sacra Scrittura, perché nella Bibbia c'é scritto: "La tua parola &€ sempre davanti ai
miei occhi". Era un'applicazione molto concreta di obbedienza alla prescrizione di ricordare: "Ri-
cordati, Israele" Ma se c'é€ una cosa contro la quale Gesu si & scagliato con convinzione assoluta,
e stata proprio questa: pensare che possano essere dei gesti, dei riti, delle cose, delle frange, che
possano tenere il posto di un cuore che si ricorda di lui. Ecco perché il Nuovo Testamento & cosi
preciso nel fare la scelta dell'eredita della liturgia giudaica rituale: noi la facciamo nella vita, non nei
riti. Ai riti antichi corrisponde la vita cristiana, non corrispondono dei riti nuovi; perché il rito ha
sempre il pericolo innato del ritualismo, e da questo nessuno si pud salvare. Ecco la conclusione:
la liturgia secondo il Nuovo Testamento & erede della liturgia giudaica nel vissuto.

INTERVENTI

Domanda: Le feste degli Ebrei ricordano, per santificarli, i momenti naturali dell'anno agrario: € lo
stesso significato delle nostre Quattro tempora ?

Risposta: Le feste naturali sono la base della cultura religiosa di ogni popolo: questo & un punto
da cui non si pud prescindere. Quando il cristianesimo s'impianta a Roma, per il principio del
rapporto con la cultura, dell'inculturazione, assorbe le feste agrarie del mondo pagano romano -
altra era la temperie culturale con cui il cristianesimo doveva confrontarsi a Bisanzio o di
Gerusalemme -, purificandole perd con grande cura attraverso i secoli. Facciamo un esempio: il
Natale. Culturalmente la festa maggiore del cristianesimo €& la Pasqua, ma nel vissuto cristiano la
festa maggiore € il Natale. Tanta gente che a Pasqua non va in chiesa, ci va a Natale.

Il Natale nasce dalla Festa del dio-sole, festa che veniva celebrata a Roma nel solstizio di
dicembre, quando le giornate cominciano di nuovo ad allungarsi. Si celebrava in essa la vittoria
del dio-sole sulle tenebre dell'inverno. Gesu & "il sole di giustizia" che nasce. Allora nel secolo IV
troviamo, per la prima volta, questa nuova festa del Natale: con essa si fece una scelta pastorale
di recupero e purificazione di una festa scollacciata legata ai cicli della natura.

La Chiesa Ortodossa, invece, non ha mai avuto questo problema, perché non c'era il culto del dio-
sole invitto; essa celebra tuttora il Natale di Gesu il 6 gennaio, privilegiando la festa dell'Epifania,
ossia la manifestazione di Gesu, che si manifesta al mondo nel giorno della sua nascita.

Interessante per noi € il caso della festa di San Giuseppe artigiano. Questa festa, il 1° maggio,
nasce come festa sociale, anzi socialista, nel giorno dei lavoratori (una festa non riconosciuta negli
Stati Uniti, dove ci sono stati dei gravi problemi nel mondo del lavoro). La Chiesa ha preso questa
festa e I'hna "battezzata" come la festa di San Giuseppe, operaio.

Erede della benedizione romana dei campi sono le "Quattro tempora", di cui nel mondo
contadino si sente molto I'importanza. Comportano una processione nei campi, lungo un percorso
che segna i confini della parrocchia, quasi a volere indicare al Signore i confini entro i quali egli
debba dare la benedizione...! Infatti nella logica del rito pagano i lares e i penates sono divinita
familiari, locali, che il paterfamilias invoca per impetrare benedizione sui “suoi” campi e su cui ,
corrispettivamente, essi stendono la loro protezione.

Con lo stesso ragionamento gli antropologi considerano il Tour de France come un grande atto
liturgico, con cui la nazione francese rivive la presa di possesso della nazione: idealmente il giro
ciclistico equivale ad un nuovo atto di presa di possesso del territorio, esplorandolo nei suoi
confini, per porvi i segnali di proprieta, come fa il padrone di casa la sera nel suo giardino, o il
contadino che ogni tanto esplora i confini di tutti i suoi campi.
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