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1. Autorità e obbedienza: di che si tratta?

1.1. Quaerere Deum

Uno dei motivi fondamentali per cui la recente Istruzione della Congregazione per gli Istituti di Vita consacrata e società di vita apostolica, Il servizio dell’autorità e l’obbedienza [da ora AO], merita di essere studiata ed apprezzata sta in una scelta di fondo che potremmo chiamare di carattere “teologico spirituale”. Infatti, il testo, pur affrontando tematiche e problematiche che fanno sentire il loro peso nell’ambito organizzativo e disciplinare della vita consacrata, non si attarda a dare “istruzioni per l’uso” ma ha il coraggio di segnalare la problematica dal punto di vista della esperienza spirituale, in costante paragone con la condizione socio culturale dei nostri giorni. 

In genere, pensando alla relazione tra autorità e obbedienza
, si è tentati soprattutto di ribadire con chiarezza le norme fondamentali esigite dalla propria forma di vita, esortando alla coerenza. La recente Istruzione affronta certamente con il rigore dovuto le situazioni difficoltose e non evita il confronto anche con questioni a volte pesanti che hanno caratterizzato e caratterizzano tuttora talune vicende della vita consacrata. Si pensi a questo proposito alla tematizzazione delle cosiddette “difficili obbedienze” (AO 26), “difficili autorità” (AO 28) o al “caso di coscienza” (AO 27). Tuttavia, anche questi temi, vengono collocati e riletti in una prospettiva in cui al centro sta la relazione dell’uomo con Dio. Vale a dire: il luogo teologico per poter comprendere la relazione tra autorità e obbedienza è ultimamente l’esperienza spirituale, ossia quell’insieme indeducibile di incontro, libertà e grazia in cui è dato all’uomo credente di gustare e vedere come è buono il Signore
. Questa impostazione emerge chiaramente già dalla citazione del Salmo posta a titolo del documento stesso: Faciem Tuam, Domine, requiram (Sal 79,4). In tal modo siamo introdotti all’interno del tema del servizio dell’autorità e dell’obbedienza mediante un richiamo alla condizione di homo viator, dell’uomo in cammino, mosso dal desiderio della conoscenza esperienziale di Dio, di “vedere” e contemplare il suo volto. 

In questo orizzonte l’elemento che unisce internamente l’intero documento è certamente il quaerere Deum. Tale principio viene presentato come elemento qualificante l’intera esperienza antropologica vissuta in autenticità: “Quaerere Deum è stato da sempre il programma di ogni esistenza assetata di assoluto e di eterno” (AO 4). C’è un desiderio, infatti, che costituisce l’uomo quale soggetto che cammina nel tempo: è il desiderio dell’Incondizionato, dell’Eterno. Recentemente anche Benedetto XVI ha ricordato che scopo della vita monastica è stato fin nel suo sorgere il Quaerere Deum: cercare quello che è Definitivo tra le cose che passano. L’orientamento escatologico insito in questa ricerca apre ad un nuovo modo di vivere e sentire tutta la realtà, in una apparente paradossalità, per la quale il desiderio di Dio risulta inseparabile dall’amore per la storia, lo studio e la cultura
.  

Proprio all’inizio dell’Istruzione troviamo una efficace descrizione della condizione umana comune a tutte le persone: “Pellegrino alla ricerca del senso della vita, avvolto nel grande mistero che lo circonda, l'uomo cerca di fatto, anche se spesso inconsciamente, il volto del Signore. ‘Fammi conoscere Signore le tue vie, insegnami i tuoi sentieri’ (Sal 24,4): nessuno potrà mai togliere dal cuore della persona umana la ricerca di Colui del quale la Bibbia dice ‘Egli è tutto’ (Sir 43,27) e delle vie per raggiungerlo” (AO 1). Di conseguenza la vita consacrata con la sua ricerca di Dio si pone obiettivamente in relazione con la dinamica più profonda dell’esistere. I suoi membri, infatti, sono una “comunione di persone consacrate che professano di cercare e compiere insieme la volontà di Dio”; poiché “en sua voluntate è nostra pace” (AO 2). 

Merita di essere sottolineato anche il fatto che la vita consacrata venga qui compresa contemporaneamente come ricerca radicale di Dio e come forma di esistenza imitativa e conformativa di Cristo: “chiamata a rendere visibili nella Chiesa e nel mondo i tratti caratteristici di Gesù, vergine, povero ed obbediente, fiorisce sul terreno di questa ricerca del volto del Signore e della via che porta a Lui (cf. Gv 14,4-6)” (AO 1). In tal modo troviamo mirabilmente unito il carattere specifico della vita consacrata, il suo senso ecclesiale ed anche il suo valore per ogni persona
. Essa esprime contemporaneamente la ricerca dell’uomo nei confronti dell’Assoluto ed assume la forma cristologica con la quale Dio stesso ha risposto a questa esigenza. In tal modo la vita consacrata si pone al cuore della vita ecclesiale, avendo come sue vie fondamentali Cristo e l’uomo. Di conseguenza il tema della autorità e dell’obbedienza si connette inevitabilmente con questioni che vanno ben al di là dei confini della vita consacrata e della stessa Chiesa. Il documento esprime bene la consapevolezza della vita consacrata di non essere isolata dalla comune condizione degli uomini. I mutamenti occorsi nella cultura moderna, ad esempio, sono rifluiti inevitabilmente nella vita della Chiesa e nelle esperienze di consacrazione. Il cambiamento del concetto di autorità in atto nella società fa sentire il suo influsso anche nelle comunità religiose (cf. AO 3). Non solo come condizionamento, ma anche come domanda che implicitamente l’uomo di oggi pone a coloro che si trovano sulla via della sequela di Cristo. In tal senso l’Istruzione, proseguendo il percorso svolto dai precedenti interventi magisteriali
, giustamente si pone in ascolto dei mutamenti verificatisi negli ultimi secoli fino ad arrivare ai nostri giorni. Anche all’uomo di oggi, nelle società postmoderne, sorge la domanda riguardante il senso delle relazioni umane, il senso del seguire e di fidarsi di un’altra persona. Chi può essere considerato oggi un’autorità di fronte a giovani spaesati e incuriositi, tra uomini e donne troppo presto delusi dalla vita e prigionieri delle proprie immagini di compimento? Tematizzando la relazione autorità – obbedienza così intercettiamo una problematica propria dell’uomo alla ricerca di punti di riferimento autentici per il proprio cammino.

1.2. Obbedire a Dio che si è mostrato in Cristo

Benedetto XVI in riferimento alla ricerca di Dio ha affermato: “Se Egli [Dio] non si mostra, noi comunque non giungiamo fino a Lui. La cosa nuova dell’annuncio cristiano è la possibilità di dire ora a tutti i popoli: Egli si è mostrato. Egli personalmente. E adesso è aperta la via verso di Lui. La novità dell’annuncio cristiano non consiste in un pensiero ma in un fatto: Egli si è mostrato”
. L’evento cristiano dialoga in tal modo con la dinamica presente nella vita di ogni uomo alla ricerca di senso, ma in un certo modo ne muta il metodo. Come ha insegnato mirabilmente sant’Agostino, il farsi trovare di Dio in Cristo non annulla la ricerca; piuttosto la acuisce e la fa diventare ancora più drammatica, in quanto la realtà che si lascia trovare è infinita: ut inventus quaeratur, immensus est
. Noi siamo alla ricerca del Dio che si è mostrato. Proprio per questa visibilità dell’Invisibile la ricerca stessa si fa più intensa e drammatica. Per questo la sequela di Cristo diviene il vero luogo teologico della relazione tra autorità e obbedienza. 

A questo proposito sovviene l’intervento di Benedetto XVI alla Plenaria della Congregazione per gli Istituti di Vita consacrata e le società di vita apostolica che ha dato origine al documento che stiamo considerando. Fu proprio il papa a ricordare a tutti i membri del dicastero vaticano l’urgenza di approfondire il tema della autorità nelle comunità di vita consacrata, poiché da essa dipende grandemente la qualità del esistenza consacrata, tuttavia mettendo al centro la sequela di Cristo stesso: l’autorità è “un servizio necessario e prezioso per assicurare una vita autenticamente fraterna, alla ricerca della volontà di Dio. In realtà è lo stesso Signore risorto, nuovamente presente tra i fratelli e le sorelle riuniti nel suo nome (cf. PC 15), che addita il cammino da percorrere. Soltanto se il Superiore da parte sua vive nell’obbedienza a Cristo ed in sincera osservanza della regola, i membri della comunità possono chiaramente vedere che la loro obbedienza al Superiore non solo non è contraria alla libertà dei figli di Dio, ma la fa maturare nella conformità con Cristo obbediente al Padre (cf. PC 14).
 

Le parole di Benedetto XVI permettono di mettere a tema il punto nodale della questione che vogliamo affrontare. Innanzitutto si può notare come l’autorità sia presentata qui, per natura sua, come un servizio che ha come scopo non se stessa ma la vita fraterna, ossia la vita di comunione che deve circolare tra i membri di un istituto di vita consacrata, ed abbia come suo orizzonte ultimo la ricerca e la realizzazione della volontà di Dio. 

E’ quanto mai significativo, poi, che il papa indichi in Cristo Risorto, contemplato e riconosciuto presente nell’oggi della vita ecclesiale, colui a cui tutti devono guardare in quanto è lui stesso ad additare il cammino da percorrere. Gesù Signore, infatti, è colui che non smette di parlare anche a noi oggi «con autorità» (Mc 1,27; Lc 4,32). Qui in effetti si compie la dinamica, precedentemente evocata, del cercare Dio e del suo mostrarsi a noi. In senso cristiano, infatti, l’autorità è ultimamente solo Cristo stesso in quanto è il termine ultimo del nostro desiderio. In questo senso Cristo, in quanto Dio che si è mostrato, è colui al quale tutti indistintamente sono chiamati ad obbedire. Egli è l’autorità obbediente, come ricorda il documento: “Autorità e obbedienza si trovano personificate in Gesù: per questo devono essere intese in relazione diretta con Lui e in configurazione reale a Lui. La vita consacrata intende semplicemente vivere la Sua Autorità e la Sua Obbedienza” (AO 12).

Pertanto, ogni altra figura di autorità viene privata dal rischio di una ambigua autoreferenza. Ogni funzione autorevole nella Chiesa e nella vita consacrata è per natura sua «decentrata». L’autorità non sostituisce, per così dire, un Cristo ritenuto e sentito assente. Egli, il Crocifisso Risorto, rimane misteriosamente presente tra i suoi discepoli, secondo la sua promessa (Mt 28,20), ed è pertanto egli stesso a guidare il cammino dei redenti. 

Da qui si può comprendere, ancora dalle parole del pontefice, come il vero problema dell’autorità e del suo corretto esercizio consista nel fatto che coloro che svolgono questo compito devono essere esemplarmente i primi ad obbedire a Cristo, presente qui e ora innanzitutto nella Parola annunciata, nel sacramento celebrato, nella vita fraterna ed ecclesiale. Tutti siamo «sotto» la volontà di Dio e dobbiamo tutti essere in ascolto costante della Parola di Dio e aiutarci a riconoscere nella fede i passi che il Signore ci chiede di compiere. Nella stessa logica, il superiore deve vivere con decisione il riferimento alla regola che tutti i membri dell’istituto hanno professato. Solo così l’autorità appare credibile. 

Da queste considerazioni, Benedetto XVI arriva al cuore della problematica quando mette a tema la libertà dei figli di Dio, cui autorità ed obbedienza sono ordinate. In questa prospettiva si delinea il senso profondo dell’esercizio della autorità come servizio alla libertà filiale, impegnata nella sequela di Cristo. Egli è colui che personalmente coincide con quella verità (Gv 14,6) che ci «fa liberi» (Gv 8,32)
. In tal modo autorità ed obbedienza costituiscono due centri focali intorno ai quali si muove l’umana libertà. Autorità e obbedienza, dunque, sono elementi essenziali della dinamica esistenziale della libertà credente come libertà filiale.

2. Autorità tra “individualità” e “antropologia relazionale”

L’Istruzione Il servizio dell’autorità e l’obbedienza ci rende avvertiti, nell’affrontare il nostro tema, della necessità di mettersi in ascolto delle problematiche proprie dell’epoca moderna intorno a questi termini. Il documento della Congregazione ricorda a questo proposito alcune cose interessanti. Innanzitutto il fatto che il nostro tempo ci abbia consegnato obiettivamente un più chiaro senso del valore riguardante la singola persona: “La cultura delle società occidentali, fortemente centrata sul soggetto, ha contribuito a diffondere il valore del rispetto per la dignità della persona umana, favorendone positivamente il libero sviluppo e l' autonomia. Tale riconoscimento costituisce uno dei tratti più significativi della modernità”(AO 2)
. Inoltre, quasi in contrappunto relativamente al valore del singolo, il medesimo testo ci ricorda che soprattutto negli ultimi tempi abbiamo assistito al sorgere di una antropologia di tipo relazionale: “Una rinnovata concezione antropologica, in questi ultimi anni, ha messo molto più in evidenza l'importanza della dimensione relazionale dell'essere umano” (AO 19). 

Entrambi questi contributi dalla cultura moderna hanno una ricaduta di una certa consistenza nella vita cristiana e nelle comunità religiose. Si potrebbe dire che questi due fattori – affermazione della soggettività personale e struttura relazionale – hanno a loro modo aiutato a scoprire come la stessa vocazione cristiana e quella alla consacrazione a Dio mediante la professione dei consigli evangelici richiedano l’impegno pienamente responsabile del singolo ma anche l’apertura schietta all’alterità, non solo come fattore estrinseco cui piegarsi, ma come costitutivo della stessa soggettività. 

Tuttavia, al documento non sfugge il fatto che questi contributi obiettivi non sempre sono stati recepiti in modo equilibrato. Soprattutto rispetto alla esaltazione della soggettività l’Istruzione con molto realismo afferma: “quando la libertà tende a trasformarsi in arbitrio e l'autonomia della persona in indipendenza dal Creatore e dalla relazione con gli altri, allora ci si trova di fronte a forme di idolatria che non accrescono la libertà ma rendono schiavi” (AO 2)
. 

Queste sottolineature ci fanno comprendere come la nostra stagione culturale conosca una certa dialettica in relazione al rapporto tra individuo e comunità, che possiede caratteri inediti rispetto al passato. Infatti, oggi sembrano quasi convivere più che in precedenza affermazioni di stampo individualistico e forme di aggregazione collettivistica. Individualismo e massificazione sembrano dover convivere nella complessità tipica del nostro tempo
.

Nella vita consacrata questo tratto si può documentare ad esempio attraverso un possibile contrasto tra il desiderio di affermazione della propria autonoma progettualità, riferito alla riscoperta del valore della soggettività, e i progetti comunitari decisi e portati avanti dall’Istituto di appartenenza. Con realismo il documento della Congregazione afferma: “il desiderio della realizzazione di sé può entrare a volte in conflitto con i progetti comunitari; la ricerca del benessere personale, sia spirituale che materiale, può rendere difficoltosa la dedizione totale a servizio della missione comune; le visioni troppo soggettive del carisma e del servizio apostolico possono indebolire la collaborazione e la condivisione fraterna” (AO 3). E più avanti ancora si ricorda che “vi è sempre il pericolo di ridurre la missione ad una professione da compiere in vista della propria realizzazione e, dunque, da gestire più o meno in proprio” (AO 23). Il documento si preoccupa giustamente di mettere in relazione queste mutate condizioni antropologiche con la relazione tra il servizio dell’autorità e l’obbedienza. In effetti “È un equilibrio non facile quello tra soggetto e comunità, e dunque anche tra autorità e obbedienza” (AO 3). 

A questo punto ci è lecita una domanda: perché esiste questo intreccio tra individuo – comunità e autorità – obbedienza? Il dato è affermato anche dalla scienza sociologica: il tema dell’autorità è messo in discussione in relazione alla affermazione dell’individualità
. Osservando le riflessioni portante avanti dal documento, la radice di questa interdipendenza sembra stare propriamente nel concetto di libertà e nelle sue recenti ricomprensioni, che in realtà si trovano indiscutibilmente al centro del percorso occidentale della modernità
. Questo balza subito all’occhio alla semplice lettura del documento, notando che la stessa parola “libertà” è tra le più utilizzate nel testo: essa ricorre almeno 63 volte. Vi è una specifica concezione della libertà, maturata nel percorso della modernità, che fa sentire le sue conseguenze nella difficoltà di essere significativi punti di riferimento dentro la vita comunitaria: “il compito di essere guida agli altri non è facile, specie quando il senso dell'autonomia personale è eccessivo o conflittuale e competitivo nei confronti degli altri” (AO 12). In tal modo la relazione con l’autorità diviene la cifra della concezione della persona nei confronti dell’alterità e del reale. Approfondiamo queste osservazioni cercando di precisare dal punto di vista dello sviluppo storico l’intreccio di queste relazioni.

3. Libertà tra autorità e obbedienza

Può essere utile, per apprezzare le osservazioni fatte dalla istruzione del dicastero pontificio, richiamare qualche elemento del percorso della modernità che ha contribuito a ricomprendere in modo nuovo il senso della libertà nel suo valore di autonomia individuale e nella sua ricaduta interpersonale. Infatti, la modernità, sia nel suo sorgere e nel suo svolgersi, che nella sua parabola nel postmoderno, è profondamente legata alla questione della autonomia e dell’automovimento della persona, con un particolare riferimento alla emancipazione dai poteri e da tutele ecclesiali, considerate estrinseche (ed eteronome).

3.1. L’imporsi del senso dell’autonomia del soggetto

Sebbene le interpretazioni dell’origine della modernità in occidente non siano del tutto concordi, tuttavia è evidente che al centro del cambiamento dei codici culturali dopo il medioevo cristiano sta una nuova concezione di libertà
. Tra i fattori determinanti questo sviluppo sta certamente il formarsi del pensiero critico ai vari livelli del sapere. Non è estraneo a questo processo un fattore tipicamente medievale, quello della ricezione della filosofia aristotelica che dà un contributo decisivo allo sviluppo delle scienze in quanto dotate di uno statuto epistemologico autonomo rispetto all’unità del sapere intorno alla fede e alla teologia
. 

Spesso viene ricordata anche la crisi degli “universali” in filosofia e lo sviluppo del pensiero “volontarista” che per garantire la assoluta trascendenza di Dio sottolinea l’elemento di dissomiglianza della creatura rispetto al Creatore. In tal modo si istituisce un processo che permette, a partire dall’idea di potentia Dei absoluta, l’emergere di una figura arbitraria dell’autorità divina, della sua rivelazione e dei poteri ecclesiastici deputati a mediare normativamente la verità salvifica di Dio
. 

Ma il fattore realmente scatenante, e sul quale si manifesta il maggiore consenso tra gli studiosi, è certamente la fine della unità europea intorno alla fede cattolica, con la nascita della riforma protestante e la risposta del Concilio di Trento
. Ci riferiamo a questo nodo fondamentale della storia europea non solo per il fatto che Martin Lutero metta radicalmente in discussione proprio l’autorità nella Chiesa, in quanto non riconosce più in essa la successione apostolica e l’ordine sacerdotale, ma anche perché il fatto stesso che la fede diventi foriera più di divisione che di unità, fa emergere la necessità di nuovi piani di universalità che si costituiscano autonomamente a prescindere dalla fede (etsi Deus non daretur). Basti a questo proposito sfogliare la letteratura deista di tipo anglosassone o i testi su questo tema nell’ambito dell’illuminismo per comprendere come il pensiero critico abbia come problema fondamentale quello di affermare la libertà come autonomia e indipendenza dal potere, in particolare religioso
. Le guerre di religione che insanguinano l’Europa dopo la nascita della riforma protestante pongono la necessità di un concetto di ragione, in particolare, che sia in grado di controllare prima e di superare poi l’idea di religione e di rivelazione cristiana facendo sorgere il senso di autonomia della libertà e della coscienza individuale.

Assai emblematico per il nostro tema è soprattutto la messa in discussione della autorità nell’illuminismo tedesco che trova nella critica di Kant ai consigli evangelici il suo culmine in relazione all’obbedienza praticata in forza di un voto o propositum
. A partire dal tentativo “laico” – ossia indipendentemente dalla fede ecclesiale - di rileggere l’intera dottrina cristiana e la stessa esperienza religiosa nei limiti della sola ragione, il progetto dell’autore della critica della ragion pratica si concretizza nel voler emancipare la libertà da ogni tutela esterna. I valori morali che l’uomo illuminista riconosce razionalmente in termini di “imperativo categorico” divengono così il vero riferimento della coscienza autonoma. L’autorità ecclesiastica appare qui essenzialmente come messa in tutela della persona prima della sua “età adulta”. L’uomo illuminista può congedarsi da una tale autorità in forza della propria coscienza autonoma
. 

Per questo Kant si pone radicalmente contro gli atti supererogatori, come ad esempio i consigli evangelici, e i “voti” che possono legare i fedeli ad una autorità esterna in modo definitivo. Mentre la tradizione cristiana, san Tommaso d’Aquino in primis, ha sempre riconosciuto il movimento della libertà tra comandamento e consiglio, la posizione del filosofo illuminista non può tollerare un legame che richieda il sottoporsi ad una autorità in forza di un voto di obbedienza e che pretenda di andare oltre l’obbligatorietà del comandamento
. La persona deve sottoporsi solo a quanto riconosciuto dalla coscienza autonoma. In questo senso non ci deve essere nulla “oltre” il comandamento, ricompreso in termini di imperativo. Emblematico questo passaggio del filosofo della Geistkirche in cui ultimamente si oppongono “comandamenti” e “consigli”: “Vorrei solo che fossero risparmiati alla gioventù gli esempi delle azioni cosiddette nobili (di merito supererogatorio), di cui i nostri scritti sentimentali sono così prodighi, e che tutto fosse riferito semplicemente al dovere e al valore che ogni uomo può e deve conferire a se stesso attraverso la coscienza di non averlo trasgredito, perché ciò che mette capo a desideri inconsistenti e a brama di perfezione inattingibile non produce che eroi da romanzo; i quali, troppo fieri del loro sentimento per la grandezza trascendente, si reputano esenti dall’osservanza degli obblighi comuni e correnti, che loro sembra del tutto insignificante”
. 

Può essere utile ricordare come nell’epoca della soppressione degli ordini religiosi e della secolarizzazione delle loro proprietà il principio che viene messo in atto dallo stato “illuminato” è propriamente quello di non poter tollerare i voti che vincolano i religiosi all’autorità ecclesiastica, che apparirebbero contro i diritti dell’uomo
. Sembrerebbe qui poter scorgersi una logica che unisce la nascita del pensiero critico e l’avversione alla vita consacrata in particolare a causa del voto di obbedienza che lega la libertà ad una autorità estrinseca che non sia lo stato “illuminato”.

Tale impostazione renderà sempre più invasiva l’azione dello stato – secondo gli sviluppi ulteriori del pensiero idealista – che prende in un certo senso un posto incondizionato nella vita della società. Tale contraddizione emergente si manifesterà in particolare negli stati totalitari sotto i regimi comunisti, in cui l’attacco alla Chiesa e agli ordini religiosi, appare come la condizione per una propria affermazione indiscussa
. In forza del potere dello stato si vuole abolire l’autorità propria della Chiesa ed interna agli ordini. In tal modo non è difficile constatare un paradosso della modernità in cui dall’affermazione della libertà individuale in riferimento all’istanza critica della ragione autonoma si approda ad una concezione autoritaria dello stato. Non meraviglia il fatto che in tali regimi la Chiesa e gli ordini religiosi diventeranno poi l’istanza critica e baluardo di difesa della libertà dei popolo oppressi sotto dittature ideologiche.

3.2. Libertà tra abolizione del soggetto e soddisfazione del desiderio

La critica ai concetti di obbedienza e autorità nell’ambito della vita cristiana e della vita consacrata  subisce mutamenti notevoli con gli sviluppi interni alla modernità. Tra la molteplicità di fenomeni che caratterizzano il “postmoderno” vorrei richiamare ora il fallimento dei grandi progetti di autoredenzione messi in atto dalle forze politiche e culturali dominanti nella prima metà del XX secolo. Le due nefaste guerre mondiali, i regimi totalitari e violenti che le hanno accompagnate e seguite segnano irreversibilmente il declino di un’epoca. L’anno 1989, con la caduta del muro di Berlino, indica in effetti anche simbolicamente la fine delle grandi utopie di autoredenzione. 

Dal punto di vista culturale bisogna ricordare che la tarda modernità ha indubbiamente i suoi prolegomena nelle origini del pensiero nichilista. Se tale orizzonte viene in genere individuato nel pensiero di Nietzsche e di Heidegger
, riguardo al nostro tema è soprattutto il primo a segnalare quella “decostruzione del soggetto”, in cui piano piano viene delegittimata ogni istanza di verità fino a minarne la sua stessa desiderabilità. L’uomo post moderno, infatti, non solo sembra riconoscersi incapace di trovare la verità, ma infondo disinteressato ad essa. Al centro ora sorge una idea di libertà molto meno baricentrata sulla razionalità della coscienza autonoma e molto più sulla assenza di legami duraturi, in cui si gioca la libera ricerca di ciò che corrisponde di volta in volta al proprio desiderio. Libero appare ora chi può manipolare la realtà mediante la “ragione strumentale” (Horkheimer) per soddisfare i propri desideri
. Il ritiro della “ragione forte” ha permesso così lo sviluppo del “pensiero debole”. Si deve anche riconoscere a questo proposito l’accresciuto accreditamento della cultura tecnico scientifica, che mediante la diffusione veloce e capillare di sempre nuove scoperte sembra essere foriera di promesse di felicità di facile raggiungimento. Il progresso sembra aver abbreviato i tempi tra il desiderio e la possibilità di trovarne soddisfazione.

Anche qui vediamo sorgere nuovi paradossi nell’ambito della libertà. Infatti, l’affermazione ormai sempre più assoluta ed incondizionata della libertà come unico criterio di “autorealizzazione” della persona, se da una parte esalta il singolo e lo emancipa non solo dalla figura dell’autorità, ma anche da ogni istanza di verità e da ogni legame; dall’altra parte è facile constatare uno smarrimento del soggetto “decostruito”. Infatti la persona appare tanto esaltata nella sua singolarità ma nello stesso tempo in balia di se stessa dal punto di vista esistenziale. Da una parte, come ricorda l’Istruzione, l’uomo sembra rifiutare ogni dipendenza; dall’altra parte questa solitudine sembra rendere l’uomo più fragile affettivamente ed emotivamente e disposto a fenomeni di appartenenze non dichiarate e a dipendenze occulte, in cui si è introdotti ad esperienze tutt’altro che liberanti. Come ha ricordato Benedetto XVI, la modernità mostra la sua interna contraddittorietà nel fatto che proprio il soggetto che si voleva emancipare appare egli stesso ora oggetto dei propri esperimenti e manipolazioni
. E’ senz’altro positivo che l’uomo perdendo le sue vesti ideologiche abbia ritrovato lo spazio per tornare a sentire il proprio desiderio di felicità; tuttavia la mancanza di capacità fondativa della propria ricerca lascia il soggetto come sospeso tra necessità di determinazione e indisponibilità del fondamento.

Quale cittadinanza possono avere il binomio autorità e obbedienza nell’epoca in cui l’uomo appare, come è stato detto, sempre più “l’esperimento di se stesso”
?  In sintesi possiamo dire che il percorso della modernità in relazione al binomio autorità – obbedienza ci propone il tema della libertà nelle sue differenti elementi: autonomia e soddisfazione. Unitamente a ciò emerge anche un nuovo desiderio di appartenenza e di relazione che spesso non approda a legami affettivi solidi per i quali rischiare ragionevolmente l’impegno totale della propria libertà
. Proprio nel rilievo di queste obiettive ricchezze ma anche di questa contraddittorietà, a mio parere le diverse istanze moderne possono diventare per noi una risorsa per una riscoperta più autentica della capacità dell’evento cristiano di rispondere alle istanze incompiute dell’uomo di oggi e per la riscoperta del senso della autorità e dell’obbedienza, nel loro profondo significato antropologico positivo, valorizzando quanto di autentico c’è nel percorso della modernità. 

Pertanto, consapevoli della complessità che caratterizza il nostro tempo e convinti che la libertà debba essere considerata come la grande risorsa dell’uomo per scoprire il destino buono che Dio ha da sempre preparato per lui, cerchiamo ora di valorizzare gli elementi messi in evidenza nel quadro di una fenomenologia della libertà filiale, in cui l’esistenza si configura nella sua pienezza proprio nella sequela di Cristo

4. “Fenomenologia” della libertà e obbedienza

A questo proposito vorrei fare riferimento innanzitutto ad alcuni passaggi significativi del documento della Congregazione per gli Istituti di Vita consacrata e società di vita apostolica, in cui emerge, in confronto con le istanze moderne, il tratto di una antropologia adeguata, quale presupposto indispensabile per comprendere il senso della autorità e della obbedienza. 

Certamente si richiedono “modalità nuove di concepire l'autorità e di relazionarsi con essa” (AO 2); soprattutto si deve essere più in grado di dare anche le ragioni antropologiche per cui è profondamente umano concepire la vita come obbedienza a Dio, al Dio incarnato e presente nella condizione umana. In questo senso pensiamo che il binomio autorità – obbedienza abbia anche nel suo carattere provocatorio una funzione sana, quella di mettere in discussione un certo modo di essere e di vivere proprio del nostro tempo, che dietro l’idea dell’autonomia assoluta, in realtà nasconde una sostanziale fuga dalla realtà. La libertà autentica, invece, è sempre situata nel tempo e nello spazio, nella storia e nelle diverse culture. 

4.1. Obbedienza e automovimento

In modo assai suggestivo il documento ricorda che “molti tendono oggi a considerare mortificante qualunque forma di dipendenza; ma appartiene allo statuto stesso di creatura l'essere dipendente da un Altro e, in quanto essere in relazione, anche dagli altri” (AO 4). Questo passaggio mi sembra di capitale importanza per comprendere dove sia il punto in cui la riflessione si deve concentrare per affrontare l’empasse propria del nostro tempo. Libertà sembra qui apparire come assenza di legami, di affetti e di appartenenza; più precisamente assenza di ciò che può esserci prima del proprio io. La persona sembra poterci essere come libertà solo sé non deve se stessa ad un altro. Per essere più espliciti, si dovrebbe dire che ciò che appare insopportabile a questo proposito è propriamente la paternità, come simbolo reale del proprio “venire da una assenza di sé”, del proprio indeducibile passaggio dal non esserci ancora all’accadere di esistere
.  Qui troviamo una certa percezione dell’uomo “senza vocazione”, ossia dell’essere umano che non riconosce di essere in deducibilmente dato a se stesso.

Ora, abbiamo già accennato al fatto che se questo identifica il percorso della modernità, si deve anche riconoscere che questa affermazione risulta essere esistenzialmente contradditoria. In realtà la negazione del carattere di alterità della propria origine, espresso simbolicamente dal tema del “padre” – da qui l’insufficienza del riferimento “fusionale” alla sola madre – non è ultimamente praticabile
. Tuttavia, è vero che è mancata nella riflessione e nella pratica della spiritualità una sufficiente argomentazione che valorizzi l’istanza della autonomia in relazione alla alterità di Dio e degli altri. Per questo non si deve di per sé mai trascurare di valorizzare la persona nella sua capacità di automovimento. In effetti, la persona nelle proprie esperienze si accorge del dramma della propria libertà propriamente perché essa si esprime come capacità e potere di muovere se stessa a partire da un suo centro intimo che non può essere superato o sostituito da alcuno. Non si sbagliavano gli antichi nel dire che l’uomo si sperimenta come essere libero perché si è padre dei propri gesti
, ossia quando si riconosce che le proprie azioni e decisioni non sono semplici reazioni casuali ma atti autenticamente intenzionali dove la persona si pone per quello che è, per la sua capacità di porsi come soggettività. Nessuna appartenenza può superare il dramma del singolo che deve prendere in mano se stesso come soggetto chiamato a fare storia. La grande tradizione cristiana, del resto, ha sempre riconosciuto questo dato in tutta l’esperienza spirituale
. Gesù stesso nella sua missione ha formato la Chiesa, suo corpo, sua sposa, il nuovo popolo di Dio; come popolo in cui ognuno è invitato personalmente con un proprio nome e con un proprio volto. Il Signore chiama personalmente; non ci sono deleghe nella sequela di Cristo. 

Pertanto l’istanza di automovimento come carattere inalienabile della persona è parte essenziale della vita di obbedienza cui il cristiano è chiamato. L’obbedienza è possibile solo all’uomo, in quanto dotato di centro intimo personale. Perciò una corretta antropologia cristiana esige il riconoscimento della libertà come capacità propria del singolo di essere protagonista dei propri gesti e delle proprie azioni. In questo senso si può dire che la libertà come auto movimento rappresenta una risorsa autentica. Ad essa si rivolge Cristo stesso quando chiama alla sequela. Nessuno come Cristo ha valorizzato la libertà del suoi discepoli. Senza auto movimento non c’è sequela ne obbedienza autentica.

4.2. Obbedienza e alterità

Il dramma, se non la tragedia, della modernità e della postmodernità è di aver assolutizzato questo primo aspetto della libertà, in un certo senso riducendolo ad una capacità da “conservare” e non, invece, da “rischiare”. Nella estremizzazione contemporanea della libertà come autonomia c’è un sottofondo palesemente “conservativo” che non tiene conto del carattere temporale ed incompiuto della libertà stessa. Ossia, la libertà non basta a se stessa per potersi svolgersi come libertà autentica. La libertà che si vuole meramente autoconservare andrebbe palesemente contro il proprio esserci storicamente. Essenzialmente si diventa liberi; ricordando la felice formula di sant’Ambrogio: l’uomo è sempre un “liberto”, ossia qualcuno che è stato reso libero
. 

Qui pensiamo che la riflessione sulla fenomenologia della libertà aiuti a sciogliere questo intendimento contraddittorio
. Essa ha il merito di non definirla aprioristicamente ma di coglierla così come si dà nell’esperienza storica, in cui si mostra che essere liberi ha sempre il carattere del processo in cui siamo connessi inevitabilmente a ciò che mi precede, a ciò con cui sono dato a me stesso – ossia la circostanza – e mi connette con ciò che ci sarà oltre la temporalità del singolo. Ossia, la mia libertà si svolge in atti connessi alla situazione, alla libertà degli altri e allo scambio generazionale. Detto in altri termini: non c’è libertà reale se non nel percorrere con coraggio l’autoapertura che segna intimamente la struttura antropologica, la quale implica originariamente appartenenza e alterità.

 Anche il documento che prendiamo in esame riflette in questo senso positivamente sulla antropologia relazionale; la quale a sua volta si pone in rapporto con la ecclesiologia e spiritualità di comunione
. Questa antropologia a nostro parere ha molte componenti e si connette con il pensiero della filosofia dialogica che è stata presente in modi diversi lungo tutto il XX secolo. A partire da pensatori nell’ambito ebraico, come Buber
 e Rosenzweig
, questa intuizione è stata ampiamente svolta anche da filosofi cristiani, come Guardini
 e Franz Ebner
. Questi autori, seppur in modo differenziato, hanno fatto vedere come in effetti non si perviene all’io reale se non dentro la relazione costitutiva con l’altro. L’io è tale solo se riconosce come originaria l’impronta dell’alterità. 

Ad ulteriore documentazione di quanto detto si può richiamare una riflessione svolta in ambito sia filosofico che psicoanalitico riguardo al carattere di “coscienza passiva” inerente al movimento della libertà
. Vi è una convergenza di autori sul fatto che l’autocoscienza dell’essere umano è posta in atto da un “tu destante”, che deve essere esplicitamente categoriale e non essere diluito in una sorta di orizzonte trascendentale immanente nel soggetto stesso. Pertanto senza una originaria passività non si può dare attività della coscienza negli atti della libertà: l’esserci appare qui come risposta e responsabilità. 

Sarebbe altrettanto affascinante, ma esulerebbe dallo spazio di questo articolo, la riflessione recente scaturita dallo studio del cosiddetto “secondo Fichte”, in cui si tematizza il carattere interpersonale della costituzione della coscienza, la cui struttura necessariamente aporetica – l’uscire da sé per poi rientrare in sé attraverso l’altro – invoca un tu che sia in grado di affermare contemporaneamente l’identità e differenza, senza provocare l’alienazione della coscienza stessa. L’alterità è necessaria alla costituzione autonoma del soggetto, ma come sfuggire dalla tensione paradossale tra rischio dell’alienazione estraniante, in cui l’io è assorbito nel tu, e narcisismo autodistruttivo, dove il tu è solo proiezione dell’io? 
 In tal senso la sequela (obbedienza) al tu umano – divino di Cristo crocifisso sarebbe in grado di restituire la coscienza umana a se stessa. 

Infine, il carattere “non conservativo” della libertà ci viene ripresentato continuamente nella nostra esperienza quotidiana dal fatto stesso che decidere, ossia di compiere atti di libertà, non sia solo possibilità dell’io in azione, ma anche sua intrinseca necessità, ultimamente non procrastinabile indefinitamente. Che l’uomo voglia o non voglia è in qualche modo “condannato” a prendere posizione. Anche l’apparentemente lasciare trascorre giorni (e anni) senza muoversi o prendere decisioni, in realtà è un modo di determinazione di sé nei confronti della realtà. 

4.3. Obbedienza e compimento

Legato a quanto affermato, c’è ancora un’ultima istanza che il percorso della modernità consegna alla riflessione riguardante una adeguata antropologia che faccia comprendere positivamente l’uomo come essere obbediente. Precedentemente abbiamo visto come il nostro tempo, per quanto disorientato, faccia emergere con più chiarezza rispetto al passato il fatto che l’essere liberi si connetta inevitabilmente con la ricerca del compimento e della felicità. Il motore interno, ciò che muove intimamente la persona come soggetto dei propri atti, in connessione profonda con gli altri, è sempre l’esigenza del compimento, del bene, ultimamente della felicità e della gioia. In questa prospettiva la libertà si manifesta come esigenza di soddisfazione ultima e definitiva. Infondo, anche la paura di contrarre legami definitivi può essere letta come segno di una libertà che non riesce mai a pervenire ad una res che risolva definitivamente il desiderio e che per tanto non può arrivare ad impegnarla irrevocabilmente. 

A questo proposito non sfuggirà che proprio questo aspetto è sempre stato  assai presente nella riflessione antropologica cristiana
. In realtà la stessa sacra scrittura attesta più volte che l’uomo è creato da Dio per la felicità, per l’esistenza (Sap 1,12-14). Ad uno sguardo schietto già nell’Antico Testamento noi vediamo che l’obbedienza richiesta da Dio all’uomo, a cominciare dai comandamenti donati con l’alleanza, ha come fine la felicità
. Gesù, poi, spesso fa riferimento alla gioia e alla beatitudine (macarismi) di chi accoglie e mette in pratica la sua parola
. Anche il pensiero dei Padri della Chiesa vedono l’uomo come fatto per la felicità vera che si trova solo in Dio. La linea agostiniana e tomista vede l’uomo come desiderio naturale di vedere Dio
. Agostino stesso nella sua opera descrive l’uomo come cuore inquieto che non può che trovare appagamento e soddisfazione in Dio
. Anche tra i padri greci, come ad esempio in Gregorio di Nizza si contempla l’uomo come desiderio che non si annoierà mai di trovare appagamento nella comunione con Dio
. 

Si deve, invece, dire che proprio nell’epoca moderna questo aspetto così biblico e patristico-medievale della antropologia cristiana viene messo un po’ in ombra, anche dalla teologia morale, che si baricentra sul dovere in relazione ai comandamenti e ai valori morali, e nutrendo una certa diffidenza riguardo al tema della libertà e del desiderio
.

E’ significativo che Benedetto XVI nella sua esortazione apostolica Sacramentum Caritatis, proprio all’inizio si sia richiamato alla dottrina della libertà e del desiderio di sant’Agostino. L’uomo si muove liberamente solo se è mosso nel suo desiderio di compimento, altrimenti si potrà pure sforzare ma non si sentirà ultimamente ed intimamente coinvolto
. 

5. Per una antropologia filiale

5.1. Obbedire a Dio, interior intimo meo

Tenendo conto di quanto affermato finora, credo che la “riabilitazione” della relazione autorità – obbedienza passi attraverso il recupero e l’intreccio di questi tre fattori che abbiamo seppur rapsodicamente richiamato; la libertà come automovimento e giusta autonomia, come autoapertura relazionale e come compimento. In questa prospettiva dovrebbe emergere innanzitutto il profilo della obbedienza come forma della libertà in cammino verso il suo compimento pieno, che non può essere che in Dio. Infatti, non può essere in alcun modo ragionevole la proposizione antropologica di una libertà narcisisticamente riposante in se stessa e nemmeno quella di un soggetto che semplicemente esce da sé nel rischio di relazioni alienanti e spersonalizzanti. Del resto, quanto più la persona si rende conto del carattere incondizionato del proprio desiderio di compimento e tanto più non potrà accontentarsi di ridurre il proprio cuore alla semplice effimera “contentezza” momentanea. C’è qualcosa dell’umano che viene tragicamente negato quando si accetta di barattare il desiderium con i desideria effimeri. In questo senso, se l’uomo non vuole accontentarsi di un narcisismo che ricerchi soliplisticamente il proprio fondamento e la propria soddisfazione ultima in se stesso e se non si arrende a forme alienanti di relazione, allora l’uomo deve ritrovare il coraggio del quaerere Deum, della ricerca di Dio come atto antropologico fondamentale. Lo ricorda Benedetto XVI in chiusura del suo intervento al Collège des Bernardins: “Quaerere Deum – cercare Dio e lasciarsi trovare da Lui: questo oggi non è meno necessario che in tempi passati. Una cultura meramente positivista che rimuovesse nel campo soggettivo come non scientifica la domanda circa Dio, sarebbe la capitolazione della ragione, la rinuncia alle sue possibilità più alte e quindi un tracollo dell’umanesimo”
.

Qui il documento della Congregazione molto opportunamente ritorna alla affermazione agostiniana circa il rapporto dell’uomo con Dio: interior intimo meo e superior summo meo.
 Questa formula si manifesta particolarmente capace di dialogare con le istanze della modernità in quanto afferma che il fondamento ed il destino che compiono l’uomo come essere libero non possono essere semplicemente in sé e nemmeno fuori di sé. Il Dio ricercato dalla libertà dell’uomo è in realtà “più me di me stesso”, è la verità di me stesso: interior intimo meo, è la profondità di me che va oltre la mia capacità di autopossesso e che pure la rende possibile. Mi possiedo autenticamente e non narcisisticamente solo nel riconoscimento di un ultima intimità che mi fonda e trascende. In tal modo l’intimità del proprio essere liberi è l’alterità, l’alterità di Dio. Qui l’interior intimo meo trascende nel superior sommo meo. In questa prospettiva il cercare Dio appare come l’unica formula adeguata dell’umano abitare la storia; l’obbedire alla sua volontà fonda il proprio esserci fino al compimento. Siamo così di fronte ad una fondazione teonoma della libertà come obbedienza.

5.2. Obbedienza filiale

Giustamente il testo dell’Istruzione afferma che “Cercare la volontà di Dio significa cercare una volontà amica, benevola, che vuole la nostra realizzazione, che desidera soprattutto la libera risposta d'amore al suo amore, per fare di noi strumenti dell'amore divino. È in questa via amoris che sboccia il fiore dell'ascolto e dell'obbedienza” (AO 4). In questa prospettiva, infatti, l’obbedire a Dio, cercare ed accogliere la sua volontà diviene la modalità con cui abbracciare ogni circostanza della vita, senza censurare nulla, ma cogliendo tutto nella prospettiva di ciò che ultimamente rende liberi. Più che mai nel quaerere Deum si coglie la perentoria espressione di Gesù: la verità vi farà liberi (Gv 8,32). Il documento su questo punto spinge la riflessione ancora oltre, cercando assai opportunamente di superare la contrapposizione tra il basso profilo di una autorealizzazione egocentrica e un’autotrascendenza incapace di uscire da una figura moralista e alienante del rapporto con Dio: 

“Noi, infatti, raggiungiamo la nostra pienezza solo nella misura in cui ci inseriamo nel disegno con cui Egli ci ha concepito con amore di Padre. Dunque l'obbedienza è l'unica via di cui dispone la persona umana, essere intelligente e libero, per realizzarsi pienamente…. L'obbedienza a Dio è cammino di crescita e, perciò, di libertà della persona perché consente di accogliere un progetto o una volontà diversa dalla propria che non solo non mortifica o diminuisce, ma fonda la dignità umana. Al tempo stesso, anche la libertà è in sé un cammino d'obbedienza, perché è obbedendo da figlio al piano del Padre che il credente realizza il suo essere libero” (AO 5).

In questo passaggio chiave giungiamo al cuore della nostra riflessione. Ciò di cui l’uomo di oggi ha bisogno è di scoprirsi figlio
; è una antropologia filiale quella che può finalmente restituire l’uomo a se stesso, uscendo così definitivamente dalla tirannia e dai fantasmi dei propri deliri di onnipotenza
. Esserci vuol dire essere figli. In questa prospettiva il valore di ogni paternità, come ci invita a fare san Paolo, viene ricuperato proprio alla luce della paternità di Dio (Ef 3,14s), la quale non si presenta come antagonista della nostra libertà ma come colui che la fonda, proiettandola verso la felicità ultima. L’obbedienza si manifesta qui come la vera forma della libertà in quanto in tale atteggiamento la persona è chiamata ad accogliere se stessa non come caso ma come dono. E la persona può accogliersi come un dono solo se riconosce di essere intimamente amata e voluta. Senza paternità la libertà viene ricacciata nel caos di una casualità senza volto
. Pertanto, desiderare di compiere la volontà di Dio esprime così la propria statura di uomo come figlio: “L'obbedienza, dunque, non è umiliazione ma verità sulla quale si costruisce e si realizza la pienezza dell'uomo. Perciò il credente desidera così ardentemente compiere la volontà del Padre da farne la sua aspirazione suprema” (AO 8). 

E’ quanto mai efficace nella prospettiva di una antropologia filiale l’espressione che ricorre nel testo dell’Istruzione circa il fatto che il primo atto di obbedienza della nostra libertà sia ultimamente l’esistere: “La prima obbedienza della creatura è quella di venire all'esistenza, in adempimento al fiat divino che la chiama ad essere. Tale obbedienza raggiunge piena espressione nella creatura libera di riconoscersi ed accettarsi come dono del Creatore, di dire “sì” al proprio venire da Dio. Così essa compie il primo, vero atto di libertà, che è anche il primo e fondamentale atto di autentica obbedienza” (AO 7). Accettare di esistere diviene qui il primo e fondamentale atto di libertà. Esso implica non solo l’accogliersi come dono, così come si è, nella concretezza della propria esistenza, ma anche l’accettare nelle sue conseguenze il fatto di essere definito dal desiderio inestirpabile di compimento e dalla ricerca di Dio:  “Il tuo volto, Signore, io cerco” (Sl 26,8). L’istruzione definisce questo atteggiamento come “risposta, sia pur implicita e confusa, di ogni creatura umana in cerca di verità e felicità. Quaerere Deum è stato da sempre il programma di ogni esistenza assetata di assoluto e di eterno” (AO 4).

6. Le mediazioni umane della volontà di Dio 

6.1.  Essenzialità della mediazione per la libertà in cammino

La ricerca di Dio nella prospettiva della antropologia filiale ci pone ora di fronte alla trascendenza divina, che a noi sarebbe ultimamente inaccessibile se non fosse Dio stesso a “prender la parola” proprio nel suo Figlio. Se la possibilità di essere effettivamente liberi dipende dalla nostra ricerca sincera di Dio e della sua volontà, perché solo essa fonda la nostra identità filiale e ci permette di svolgere in pienezza il nostro desiderio di compimento, allora è necessario delineare un profilo dell’obbedienza come forma praticabile nell’esistenza quotidiana, perché in tal modo è possibile ogni giorno vivere all’altezza della propria dignità di figli e figlie. 

A questo proposito è necessario evitare un rischio che potrebbe presentarsi nella interpretazione della ricerca di Dio: come è possibile che la libertà creata dell’uomo possa conoscere ed aderire alla volontà di Dio senza che questa diventi una immagine proiettiva del soggetto umano? L’Istruzione sul servizio dell’autorità e l’obbedienza affronta più volte questo tema introducendo una categoria tanto teologica quanto antropologica, che merita di essere attentamente considerata: le mediazioni umane della volontà di Dio
. 

La tematica presentata dal documento è determinante ed in nessun modo facoltativa. Da come ci si pone di fronte al tema della mediazione si comprende anche l’autenticità del nostro desiderio di essere figli e figlie in Cristo del Padre celeste. Può forse colpire quanto il documento afferma a questo proposito: “Dire che ciò che conta è la volontà di Dio, non le mediazioni, e rifiutarle, o accettarle solo a piacimento, può togliere significato al proprio voto e svuotare la propria vita di una sua caratteristica essenziale” (AO 27). In un altro passaggio il documento afferma che la prova dell’autentica libertà adulta sta nella ricerca di Dio nelle mediazioni umane, riconosciute ed accettate: libera veramente è la persona che “vive costantemente protesa e attenta a cogliere in ogni situazione della vita, e soprattutto in ogni persona che gli vive accanto, una mediazione della volontà del Signore, per quanto misteriosa. Per questo ‘Cristo ci ha liberati, perché restassimo liberi’ (Gal 5,1). Ci ha liberati perché possiamo incontrare Dio lungo le innumerevoli vie dell'esistenza d'ogni giorno” (AO 20g).

Si deve tener conto che seppur queste espressioni sono riferite esplicitamente a coloro che fanno voto di obbedienza, in un Istituto approvato dalla Chiesa, esse tuttavia non possono che riferirsi all’esperienza cristiana e umana come tale. Infatti, Dio si è manifestato nella carne ed ha posto la sua dimora in mezzo a noi nella persona di Cristo. Rimane pertanto insuperato il richiamo di san Giovanni nel suo Vangelo e nelle sue lettere: Dio nessuno lo ha amai visto (Gv 1,18; 1Gv 4,12). Per questo, la ricerca di Dio e della sua volontà per natura sua richiede la mediazione. In questo senso non è realistico il quaerere Deum  se non implica il riconoscimento della mediazione umana di tale ricerca. Qui è in gioco la serietà del desiderio. Le mediazioni sono necessarie alla ricerca della volontà di Dio affinché essa “avvenga nella sincerità e nella verità” (AO 12). Con ciò siamo evidentemente avvertiti che senza questa mediazione la nostra ricerca di mediazione potrebbe essere inautentica. Sotto una ricerca di Dio avulso dalla storia potrebbe riemergere una sindrome proiettiva in cui in realtà si ricerca solo se stessi e la conferma della propria immagine.

6.2. Mediazione e l’obbedienza della fede

Vi è un motivo, a mio avviso, nelle affermazioni del documento riguardo alle mediazioni umane che merita di essere esplicitato. Infatti, il carattere “umano” e pertanto “limitato” della mediazione
 non appare solo correttivo delle autoproiezioni dell’io su Dio, ma condizione per cui la ricerca della volontà di Dio possa essere vissuta ed attuata come atto della libertà umana. Cerchiamo di spiegarci meglio. Se la ricerca di Dio volesse dire tentare una relazione con l’Assoluto a prescindere dalle condizioni storiche in cui il soggetto si trova, questo in realtà comporterebbe una inibizione e non l’esercizio della libertà
. Infatti è proprio dell’umano il muoversi e il decidere di sé nella situazione. Il Dio che si fa cercare dall’uomo, si lascia trovare secondo un metodo che chiede all’uomo di usare l’impegno della propria libertà. Infatti, se Dio comunicasse la sua volontà senza mediazione, nella forma dell’autoevidenza, l’uomo non potrebbe stare di fronte ad essa come soggetto dotato di automovimento; la sua libertà risulterebbe “saturata” prima ancora di poter prendere posizione. La libertà storica, invece, è tale perché l’uomo trova l’evidenza della comunicazione di Dio in una forma per così dire “simbolica”, ossia attraverso un segno che evoca la libertà alla decisione per quanto viene comunicato nella mediazione
. 

In tal modo ci siamo posti nell’orizzonte di quella peculiare forma del sapere la verità di Dio, e quindi la sua volontà, che è la fede
. Infatti, se la problematica inerente alla relazione tra obbedienza e autorità dal punto di vista antropologico si connette con la questione della libertà, dal punto di vista esplicitamente teologico essa non può che comportare la virtù teologale della fede, in quanto l’obbedienza a Dio è sempre mediata. Si tratta della obbedienza della fede
. La fede in senso cristiano è difatti il riconoscere la rivelazione che Dio fa di sé nella forma storica dell’incarnazione. La fede coglie e accoglie Dio nell’umano. Solo la fede sa ricercare, cogliere e vivere la volontà di Dio nella mediazione. In tal modo il tema delle “mediazioni umane” della volontà di Dio e quindi del rapporto personale con Dio rimanda alle mediazioni costitutive del nostro rapporto con la Santissima Trinità: il mistero della incarnazione e dunque Cristo come unico mediatore tra Dio e l’uomo e la mediazione dello Spirito santo.

6.3. La forma originaria della mediazione

6.3.1. La mediazione di Cristo e le mediazioni umane della volontà di Dio

Interrogandoci ora sulla forma originaria della mediazione siamo portati a scoprire che in senso cristiano il “medium” non è figura intermedia tra Dio e l’uomo, ma è la modalità storica con cui Dio si rende presente alla umana libertà. In tal senso diviene decisivo il riferimento alla cristologia. In riferimento a questi temi l’Istruzione in esame sviluppa essenzialmente una cristologia della missione
, ossia presenta Cristo come il Figlio mandato dal Padre a fare la sua volontà
; la quale, pertanto, si realizza perfettamente nella sua stessa umanità. 

Sinteticamente direi che sono due le dimensioni della mediazione cristologica che il documento ci offre. Innanzitutto la dimensione “esemplare”, ossia Cristo come l’Obbediente per eccellenza al Padre, che proprio in questo atteggiamento radicale fino alla morte di Croce rivela il suo essere eternamente Figlio. La positività della sua relazione di obbedienza è in realtà esaltazione della persona di Cristo nella sua identità di amato e prediletto dal Padre. Questo è attestato in particolare nell’aspetto drammatico della libertà di Cristo nei confronti del mistero pasquale, nel dramma della sua morte in croce come estrema obbedienza (Fil 2,6-11). Afferma l’istruzione a questo proposito:  “solo il Figlio, che si sente amato dal Padre e lo riama con tutto se stesso, può giungere a questo tipo di obbedienza radicale” (AO 8).

In questa prospettiva, Cristo stesso risulta esemplare per noi anche per come ha vissuto le “mediazioni umane” della volontà del Padre. Si può dire che la libertà umana di Cristo ha aderito perfettamente alla volontà divina passando attraverso tutte le circostanze concrete che andavano via via aprendosi o chiudendosi di fronte a lui. Pur essendo da sempre il Figlio, Gesù stesso affronta drammaticamente la sua missione, afferrando istante dopo istante la volontà paterna. La sua obbedienza al Padre passa attraverso tutto quello che succede, fino alle decisione del suo popolo di rifiutare la sua persona e il suo messaggio e alla decisione di Pilato di lasciarlo andare a morte al posto di Barabba. Cristo, dunque, è paradigma di ogni obbedienza cristiana ed in particolare lo è per tutti i consacrati che si pongono nello “stato dell’obbedienza”
.

Inoltre, l’altra dimensione cristologica dell’obbedienza che emerge dal testo della Istruzione è il fatto che più radicalmente della sua esemplarità, Cristo è colui che realizza in se stesso quella volontà del Padre che tutti siamo chiamati a cercare e ad accogliere. Tutto questo comporta il riconoscimento che Cristo stesso non è solo modello di obbedienza cristiana e per la vita consacrata ma egli è la fondamentale mediazione della volontà di Dio. Obbedire a Dio vuol dire per noi seguire Cristo: Cristo viene non solo riconosciuto come l’obbediente esemplare, ma anche come colui al quale è rivolta originariamente l’obbedienza cristiana. Così si esprime l’Istruzione: 

prima ancora di essere il modello di ogni obbedienza, Cristo è Colui al quale va ogni vera obbedienza cristiana. Infatti è il mettere in pratica le sue parole che rende effettivo il discepolato (cf. Mt 7,24) ed è l'osservanza dei suoi comandamenti che rende concreto l'amore a Lui e attira l'amore del Padre (cf. Gv 14,21). Egli è al centro della comunità religiosa come Colui che serve (cf. Lc 22,27), ma anche come Colui al quale si confessa la propria fede (“Abbiate fede in Dio e abbiate fede anche in me”: Gv 14,1) e si dona la propria obbedienza, perché solo in essa si attua una sequela sicura e perseverante: In realtà è lo stesso Signore risorto, nuovamente presente tra i fratelli e le sorelle riuniti nel suo nome, che addita il cammino da percorrere (AO 8).

Qui troviamo, in effetti, il fondamento cristologico delle mediazioni umane mediante le quali possiamo cercare ogni giorno la volontà di Dio e preferirla alla nostra. In tal modo le mediazioni umane non sono estrinseche al nostro desiderio di cercare Dio. Le mediazioni umane della nostra obbedienza a Dio sono implicate nella obbedienza che è dovuta a Cristo. Il mistero dell’incarnazione, infatti, segna in modo irreversibile il metodo di Dio: il Divino nell’umano. Pertanto l’obbedienza della fede con cui riconosciamo ed accogliamo la persona di Cristo come rivelazione di Dio (DV 5) fonda anche la dinamica della ricerca della volontà di Dio che non può prescindere da quelle mediazioni che Dio stesso ci chiede di abbracciare per preferire la sua volontà ai nostri progetti. Cristo diviene il supremo criterio ermeneutico di ogni mediazione umana della volontà di Dio.

6.3.2. Lo Spirito Santo e le mediazioni umane della volontà di Dio

In questo senso siamo portati a tematizzare l’altra grande mediazione che rende possibile l’obbedienza cristiana e dei consacrati: l’azione dello Spirito Santo. Nel documento della Congregazione per gli Istituti di Vita consacrata si dedica molto spazio a questo tema
.  Sul ruolo di mediazione dello Spirito nella ricerca della volontà del Padre nelle mediazioni umane troviamo l’intero n. 11. In effetti è lo Spirito che ci rende capaci di cogliere nella realtà umana il cenno di Dio: “È indispensabile, dunque, che ciascuno si renda disponibile allo Spirito, a cominciare dai superiori che proprio dallo Spirito ricevono l'autorità e, “ docili alla volontà di Dio “, sotto la sua guida la devono esercitare” (AO 11).

Vale la pena segnalare come il testo molto opportunamente descriva l’opera dello Spirito in relazione allo stesso evento cristologico. Citando un mirabile passaggio della Sacramentum Caritatis di Benedetto XVI, il documento mostra come lo Spirito svolga una azione decisiva nella nostra obbedienza alla volontà di Dio perché esso stesso è implicato nella mediazione cristologica e sia stato pienamente all’opera nella stessa missione di Cristo
. Per questo lo stesso Spirito viene donato a noi perché partecipando alla missione di Cristo sappiamo aderire a lui con tutto il cuore nelle diverse circostanze, ed imparare così, come dice il documento, “l'obbedienza nel quotidiano” (AO 10). 

Con ciò si afferma anche implicitamente l’orizzonte missionario che la relazione tra autorità e obbedienza porta sempre con sé. Se la mediazione originaria è costituita da Cristo, il “mandanto dal Padre”, e se l’azione dello Spirito è per la missione, allora non c’è accoglienza della mediazione della volontà di Dio che non implichi l’assunzione del mandato di Cristo
.

6.4. Mediazione sacramentale e ordine delle mediazioni

Grazie a queste considerazioni riguardanti Gesù Cristo e lo Spirito Santo, siamo così in grado di poter leggere con maggiore profondità anche le cosiddette mediazioni umane della volontà di Dio, di cui parla il documento vaticano. Questo legame tra l’elemento umano e la comunicazione del divino grazie alla azione dello Spirito Santo non può, in effetti, che rimandare alla realtà sacramentale nella vita della Chiesa. Non solo nel senso del settenario sacramentale ma allo stesso orizzonte sacramentale della rivelazione stessa
. Il concetto di mediazione umana trova la sua identità teologica nella logica sacramentale implicata ed esigita dalla stessa incarnazione: il mistero di Dio che nel suo Logos si fa carne (Gv 1,14) per opera dello Spirito Santo. L’umano assunto dal Verbo diviene l’originaria mediazione sacramentale dell’autocomunicazione divina. Pertanto, la mediazione appare così costitutiva del nostro rapporto con Dio e con la sua volontà. La fragilità delle mediazioni non le rende facoltative ed occasionali; piuttosto manifesta il rischio di Dio che per entrare in dialogo con l’uomo come soggetto di libertà assume la mediazione dell’umano. In tal modo, collocando le diverse mediazioni umane in relazione alla mediazione costitutiva e sacramentale la si toglie anche da ogni carattere soggettivo ed arbitrario, sia in riferimento alla mediatore che a colui che entra in rapporto con la mediazione stessa. 

A questo proposito è necessario stabilire un ordine e delle analogie tra la mediazione costitutiva sacramentale e le diverse mediazioni umane in riferimento all’esperienza cristiana nel suo contesto generale e alla esperienza della consacrazione. Il ricorso frequente che il documento fa alla centralità della liturgia, all’eucaristia e alla Sacra Scrittura ci sembra confermino l’indole sacramentale della mediazione umana
. In questa prospettiva a partire dal sacramento dell’eucaristia e della Sacra Scrittura, quale Parola di Dio attestata ed ispirata, ci è possibile delineare il senso delle diverse mediazioni, mediante le quali la nostra libertà è abilitata ad accogliere la voce divina e ad uniformarsi al suo volere. 

In effetti, nel mistero dell’eucaristia abbiamo il sacramento nel quale la nostra volontà si conforma obiettivamente a quella di Cristo. Se Cristo, infatti, non è solo esempio di obbedienza ma anche colui al quale si deve obbedire, allora si deve riconoscere che nel sacramento eucaristico noi abbiamo la paradossale corrispondenza tra la libertà di Cristo e la nostra
. E’ Cristo stesso che esige questa obbedienza quando chiede agli apostoli di celebrarne il memoriale: fate questo in memoria di me (Lc 22, 19; 1Cor 11, 24s). Nel sacramento la libertà credente viene così a conformarsi alla libertà di Cristo, che a sua volta è perfettamente corrispondente a quella del Padre. 

Anche l’autorità del sacerdote, esercitata in relazione alla celebrazione eucaristica, appare così significativamente segnata a sua volta dalla radicale obbedienza al comando di Cristo. Nella celebrazione dei santi misteri il sacerdote è destituito di ogni ambigua autoreferenza. L’autorità sacerdotale è chiaramente decentrata. Sia nella liturgia della Parola che nella liturgia eucaristica il ministro è tale perché obbedisce a Cristo, come a sua volta Cristo fa la volontà del Padre e non la propria. 

Pertanto, nella azione liturgica abbiamo il paradigma della relazione tra autorità e obbedienza. Tutti siamo chiamati ad obbedire a Cristo. L’autorità a sua volta è tale in quanto presa totalmente a servizio dell’obbedienza. Per questo coloro che sono chiamati a svolgere tale servizio non possono che essere i primi ad obbedire. 

A partire da questo nucleo paradigmatico si possono osservare i diversi livelli della vita ecclesiale in cui le diverse mediazioni si offrono alla libertà credente per poter corrispondere alla volontà di Dio. Dal punto di vista della Chiesa si deve dire che a partire dal nucleo fondamentale della Parola-Sacramento ogni altra istituzione è posta a questo servizio. La Sacra scrittura si pone nella vita della Chiesa come l’attestazione normativa ed ispirata, non manipolabile, che continuamente ci pone di fronte all’evento di Cristo come realizzazione del disegno di Dio. Essa va certamente letta all’interno della Tradizione viva della Chiesa e sotto il magistero della Chiesa, che a sua volta è a servizio della precedenza della Parola di Dio rispetto ad ogni nostro altro riferimento. 

La stessa vita della Chiesa, quale sacramento universale di salvezza (LG 1) appare così in tal modo come una mediazione umana in cui si offre alla nostra libertà la presenza di Cristo stesso. I segni dei tempi, in questa prospettiva, letti alla luce del Vangelo e del segno sacramentale sono a loro volta mediazione della volontà di Dio. A partire dalla mediazione originaria e sacramentale siamo portati così a guardare tutta la realtà con gli occhi della fede che sappiano riconoscere negli eventi la mano provvidenziale di Dio che ci invita ad accogliere la sua volontà.

7. Le mediazioni peculiari dei consacrati

La sequela di Cristo propria dei consacrati è comprensibile propriamente come obbedienza continuata alla persona di Cristo che chiama a lasciare tutto per stare presso di lui e per vivere totalmente a servizio del regno di Dio. Pertanto, coloro che sono chiamati a vivere come forma di vita i consigli evangelici sono chiamati ad obbedire a Cristo innanzitutto attraverso le mediazioni che Cristo stesso ha posto e che sono date nella soggettività battesimale. Anche l’obbedienza dei consacrati è innanzitutto obbedienza della fede. La sequela di Cristo pertanto non può che passare attraverso l’ascolto della Parola di Dio, scritta e trasmessa, nell’obbedienza al magistero della Chiesa e nella immanenza reale al popolo di Dio, in cui agisce, come l’anima nel corpo, lo Spirito Santo (LG 7), che rende queste mediazioni efficaci nel cuore del consacrato.

Inoltre, come ricorda l’Istruzione, il quaerere Deum mediante l’appartenenza ad un determinato carisma di vita consacrata comporta l’abbracciare le mediazioni proprie di questo carisma. Le mediazioni umane, anche in questo caso, sono sempre attraversate dall’azione dello Spirito. Per comprendere questo si deve fare riferimento ad una adeguata teologia dei carismi, per la quale questo dono particolare dato dallo Spirito ad utilitatem non deve essere colto innanzitutto come un “dovere” estrinseco, cui la libertà della persona deve piegarsi suo malgrado. I carismi costituiscono nella logica dell’azione dello Spirito quei doni fatti alla libertà credente che abilitano la persona a cogliere, accogliere e corrispondere alla presenza di Cristo, rendendo feconda in se stessi la sua opera
. 

In questa prospettiva il carisma non è qualche cosa “in più” che il consacrato deve osservare rispetto agli altri impegni battesimali, ma è la forza particolare con la quale lo Spirito ha reso persuaso il cuore riguardo al “lasciare tutto” per seguire Cristo. In questa prospettiva l’obbedienza al carisma e alle sue attestazioni sono modalità che spinge e sostiene la libertà ad aprirsi e a corrisponde all’invito di Cristo. Come ricorda il Concilio Vaticano II, la stessa vita consacrata è dono dato per ottenere più frutti dalla grazia battesimale (LG 44).

In tal modo è possibile vedere una interessante analogia tra le mediazioni costitutive e normative della volontà di Dio (nella Scrittura, nel Sacramento e nell’azione pastorale della Chiesa) e quelle date nella vita consacrata. A questo proposito si devono citare innanzitutto gli scritti fondativi della propria esperienza carismatica, in particolare la regola e le costituzioni
. Particolare attenzione si deve dare alla regola nella sua capacità autoritativa di mediare l’esperienza originaria del carisma. Qualche autore ha fatto una interessante analogia tra Parola di Dio - Sacra scrittura e carisma-regola
. In effetti, come la Parola di Dio, che è l’evento di Gesù Cristo, si attesta normativamente nella Scrittura letta nella Chiesa, così il carisma originario si media nel testo della regola vissuta, interpretata e ri-scritta nelle costituzioni
. 

Questa analogia suggestiva ha poi una interessante verifica se si considera come nelle regole in genere si dia un approccio ed una interpretazione della scrittura assai originale, mediata dalla particolare esperienza carismatica del fondatore. Sacra Scrittura e Regola si pongono così sotto lo stesso paradigma della attestazione obiettiva dello Spirito Santo nella Chiesa. Più specificamente, la vita consacrata appare così, come ha affermato Benedetto XVI, una “esegesi vivente della Parola di Dio”
 In tal modo un determinato carisma, con la sua regola e le sue costituzioni, nel momento in cui la Chiesa ne approva la forma, diviene così una mediazione umana sicura ed affidabile in cui lo Spirito Santo agisce, di modo che la libertà credente sia sostenuta nella obbedienza alla volontà di Dio, mediante una appartenenza concreta e a punti di riferimento che facilitano il cammino spirituale di dedizione totale. In tal senso la regola e le costituzioni, unitamente alle altre disposizioni normative, divengono reale “autorità” per i membri di un determinato istituto di vita consacrata, che per mozione interiore dello Spirito si mettono sulla via della sequela radicale di Cristo. 

In questo contesto si può riconoscere, in analogia al ministero pastorale della Chiesa, legato al sacramento dell’Ordine, il servizio dell’autorità di coloro che vengono preposti a tali uffici all’interno delle comunità di vita consacrata. Si tratta realmente di un servizio compiuto nel desiderio di sostenere il quaerere Deum che ogni fratello e sorella porta nel cuore
. Da qui si capiscono le priorità sottolineate nel servizio dell’autorità: il suo carattere spirituale (13a), il suo essere garante della vita spirituale della sua comunità (13b), l’essere promotrice della dignità della persona (13c), il suo vivere il compito di animazione, soprattutto nell’infondere coraggio e speranza nelle difficoltà (13d), il tenere vivo il carisma dell’istituto (13e), il senso ecclesiale della vita consacrata (sentire cum Ecclesia) (13f) e animare il cammino di formazione permanente (13g). Collocare in questo modo l’autorità della regola, delle costituzioni e dei legittimi superiori nell’ambito delle mediazioni umane, attraverso le quali lo Spirito del Signore agisce ed opera, pone così tutti sotto la ricerca di Dio e della sua volontà: “mentre tutti, nella comunità, sono chiamati a cercare ciò che a Dio piace e ad obbedire a Lui, alcuni sono chiamati ad esercitare, in genere temporaneamente, il compito particolare di essere segno di unità e guida nella ricerca corale e nel compimento personale e comunitario della volontà di Dio” (AO 1)
. 

La vita stessa dell’Istituto e la concreta vita fraterna in comunità, infine, diventano dentro l’ordine delle mediazioni, luogo ermeneutico della volontà di Dio, in cui l’autorità costituita svolge un ruolo peculiare non facoltativo
. In tal modo dentro la feconda relazione tra autorità e obbedienza, anche la relazione tra la persona e la fraternità trova una forma autenticamente comunionale perché sia vissuta dentro la ricerca sincera di Dio
. 

Possiamo così riassumere il percorso svolto con le espressioni dell’Istruzione: “Le persone consacrate… sono chiamate alla sequela di Cristo obbediente dentro un ‘progetto evangelico’, o carismatico, suscitato dallo Spirito e autenticato dalla Chiesa. Essa, approvando un progetto carismatico quale è un Istituto religioso, garantisce che le ispirazioni che lo animano e le norme che lo reggono possono dar luogo ad un itinerario di ricerca di Dio e di santità. Anche la Regola e le altre indicazioni di vita diventano quindi mediazione della volontà del Signore: mediazione umana ma pur sempre autorevole, imperfetta ma assieme vincolante, punto di avvio da cui partire ogni giorno, e anche da superare in uno slancio generoso e creativo verso quella santità che Dio ‘vuole’ per ogni consacrato. In questo cammino l'autorità è investita del compito pastorale di guidare e di decidere” (AO 9).

Certo, le mediazioni umane sono per loro natura limitate e pertanto possono essere utilizzate male e vissute non secondo i fini suoi propri. Coloro che assumono il servizio dell’autorità possono utilizzarla per affermare se stessi ed un proprio potere; anche gli altri membri della comunità possono accostarsi al servizio dell’autorità cercando non la volontà di Dio ma semplicemente se stessi, la conferma di quello che nel cuore è già stato deciso, o peggio ancora si può cercare una delega facile e comoda della propria responsabilità. Ci può essere una reale inautenticità nel vivere la relazione tra autorità e obbedienza. Non ci sarà alcun sistema di governo in grado di impedire giochi di potere e sotterfugi. Questo è semplicemente un rischio da correre. Un rischio che prima di tutto Dio vuole correre con noi, chiamandoci alla libertà, chiamandoci alla obbedienza come forma suprema della libertà. Tuttavia è altrettanto certo che chi cerca veramente Dio saprà trovare anche nelle mediazioni umana un sostegno alla propria libertà in cammino verso il compimento, anche attraverso l’inevitabile sacrificio dei propri punti di vista. Se si cerca veramente la volontà di Dio ed il suo regno, si può realmente aderire a Dio attraverso le mediazioni umane con le quali Gesù Cristo Signore della storia accompagna i suoi discepoli lungo il tempo fino alla manifestazione finale del suo Regno
. 

Conclusione

Pensiamo che uno degli scopi del documento riguardante il servizio dell’autorità e l’obbedienza sia quello di sollecitare le comunità di vita consacrata a rivedere e a sviluppare una formazione permanente ed iniziale adeguata al nostro tempo e per la quale la relazione tra autorità ed obbedienza appare semplicemente vitale. Il quaerere Deum è certamente decisivo il tutto il cammino della consacrazione fino al termine della vita ed una chiarezza pedagogica riguardante l’obbedienza ed il servizio dell’autorità è decisiva per un autentico cammino di consacrazione che si approfondisca nel tempo. Senza riscoprire il senso umano, cristiano e religioso della obbedienza della fede e del compito dell’autorità difficilmente ci più essere rinnovamento per la vita consacrata e rinascita degli istituti. L’obbedienza è ascolto ad una novità che non viene dalle nostre misure ma dall’amore di Dio che sorpassa ogni conoscenza. Per questo senza una obbedienza vitale che permetta l’andare oltre, il “gettare le reti” sulla Parola che un Altro pronuncia, si rimane chiusi e sterili. 

Per questo osiamo dire che la possibilità di ripresa e di qualificazione della vita consacrata, in particolare in occidente in cui essa permane vistosamente perlopiù in crisi, dipende dalla modalità con cui verrà vissuta la relazione autorità e obbedienza. Essa continua ad essere, a nostro parere, il caso serio della libertà. I suggerimenti che ci provengono della Istruzione della Congregazione per gli Istituti di Vita Consacrata ci consentono di fare chiarezza sulle autentiche modalità dell’esercizio di questa importante dinamica delle nostre comunità. L’Istruzione che abbiamo studiato in queste pagine ci sembra ponga definitivamente le basi per uscire da una visione in cui si contrapponga la figura della autorità nei suoi livelli (regola, costituzioni e superiori) e la libertà della sequela di Cristo. Senza capacità autorevole non c’è proposta capace di muovere la libertà in cammino; senza obbedienza della fede non c’è crescita umana e spirituale, poiché non si ospita in sé nessuna novità. 
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