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Benedetto XVI 
Mercoledì, 9 dicembre 2009  


 
RRuuppeerrttoo  ddii  DDeeuuttzz 


Cari fratelli e sorelle, 
 
oggi  facciamo  conoscenza  di  un  altro  monaco  benedettino  del  dodicesimo  secolo.  Il  suo  nome  è 
Ruperto di Deutz, una città vicina a Colonia, sede di un famoso monastero. Ruperto stesso parla della 
propria vita in una delle sue opere più importanti, intitolata La gloria e l’onore del Figlio dell’uomo, che è 
un  commento  parziale  al  Vangelo  di Matteo.  Ancora  bambino,  egli  fu  accolto  come  “oblato”  nel 
monastero  benedettino  di  San  Lorenzo  a  Liegi,  secondo  l’usanza  dell’epoca  di  affidare  uno  dei  figli 
all’educazione dei monaci,  intendendo  farne un dono  a Dio. Ruperto  amò  sempre  la  vita monastica. 
Apprese ben presto  la  lingua  latina per studiare  la Bibbia e per godere delle celebrazioni  liturgiche. Si 
distinse per l’integerrima dirittura morale e per il forte attaccamento alla Sede di san Pietro. 
I  suoi  tempi erano  segnati da  contrasti  tra  il Papato e  l’Impero, a  causa della  cosiddetta “lotta delle 
investiture”,  con  la  quale  ‐  come  ho  accennato  in  altre  Catechesi  ‐  il  Papato  voleva  impedire  che  la 
nomina  dei  Vescovi  e  l’esercizio  della  loro  giurisdizione  dipendessero  dalle  autorità  civili,  che  erano 
guidate  per  lo  più  da motivazioni  politiche  ed  economiche,  non  certo  pastorali.  Il  Vescovo  di  Liegi, 
Otberto,  resisteva  alle  direttive  del  Papa  e mandò  in  esilio  Berengario,  abate  del monastero  di  San 
Lorenzo, proprio per la sua fedeltà al Pontefice. In tale monastero viveva Ruperto,  il quale non esitò a 
seguire  il suo Abate  in esilio e solo quando  il Vescovo Otberto  rientrò  in comunione con  il Papa  fece 
ritorno a Liegi e accettò di diventare sacerdote. Fino a quel momento, infatti, aveva evitato di ricevere 
l’ordinazione  da  un  Vescovo  in  dissenso  con  il  Papa.  Ruperto  ci  insegna  che  quando  sorgono 
controversie nella Chiesa, il riferimento al ministero petrino garantisce fedeltà alla sana dottrina e dona 
serenità e  libertà  interiore. Dopo  la disputa con Otberto, egli dovette abbandonare  il suo monastero 
ancora due volte. Nel 1116 gli avversari lo vollero addirittura processare. Benché assolto da ogni accusa, 
Ruperto  preferì  recarsi  per  un  certo  tempo  a  Siegburg, ma  poiché  le  polemiche  non  erano  ancora 
cessate  quando  fece  ritorno  nel monastero  di  Liegi,  decise  di  stabilirsi  definitivamente  in Germania. 
Nominato abate di Deutz nel 1120, vi rimase fino al 1129, anno della sua morte. Se ne allontanò solo per 
un pellegrinaggio a Roma, nel 1124.  
Scrittore  fecondo, Ruperto ha  lasciato numerosissime opere, ancora oggi di grande  interesse, anche 
perché egli fu attivo in varie e importanti discussioni teologiche del tempo. Ad esempio, intervenne con 
determinazione nella controversia eucaristica, che nel 1077 aveva condotto alla condanna di Berengario 
di  Tours.  Questi  aveva  dato  un’interpretazione  riduttiva  della  presenza  di  Cristo  nel  Sacramento 
dell’Eucaristia, definendola solo simbolica. Nel linguaggio della Chiesa non era entrato ancora il termine 
“transustanziazione”, ma Ruperto, adoperando a volte espressioni audaci, si fece deciso sostenitore del 
realismo eucaristico e, soprattutto in un’opera intitolata De divinis officiis (Gli offici divini), affermò con 
decisione  la  continuità  tra  il  Corpo  del  Verbo  incarnato  di  Cristo  e  quello  presente  nelle  Specie 
eucaristiche del pane e del vino. Cari fratelli e sorelle, mi sembra che a questo punto dobbiamo anche 
pensare  al  nostro  tempo;  anche  oggi  esiste  il  pericolo  di  ridimensionare  il  realismo  eucaristico, 
considerare,  cioè,  l’Eucaristia quasi come  solo un  rito di comunione, di  socializzazione, dimenticando 
troppo  facilmente che nell’Eucaristia è presente  realmente Cristo  risorto  ‐ con  il suo corpo  risorto  ‐  il 
quale si mette nelle nostre mani per tirarci  fuori da noi stessi,  incorporarci nel suo corpo  immortale e 
guidarci così alla vita nuova. Questo grande mistero che il Signore è presente in tutta la sua realtà nelle 
specie eucaristiche è un mistero da adorare e da amare sempre di nuovo! Vorrei qui citare le parole del 
Catechismo  della  Chiesa  Cattolica  che  portano  in  sé  il  frutto  della  meditazione  della  fede  e  della 
riflessione  teologica  di  duemila  anni:  “Gesù  Cristo  è  presente  nell'Eucaristia  in  modo  unico  e 
incomparabile. È presente infatti in modo vero, reale, sostanziale: con il suo Corpo e il suo Sangue, con 
la sua Anima e  la sua Divinità.  In essa è quindi presente  in modo sacramentale, e cioè sotto  le Specie 
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eucaristiche  del  pane  e  del  vino,  Cristo  tutto  intero:  Dio  e  uomo”  (CCC,  1374).  Anche  Ruperto  ha 
contributo, con le sue riflessioni, a questa precisa formulazione. 
Un’altra controversia, nella quale l’abate di Deutz fu coinvolto, riguarda  il problema della conciliazione 
della bontà e dell’onnipotenza di Dio con  l’esistenza del male. Se Dio è onnipotente e buono, come si 
spiega la realtà del male? Ruperto infatti reagì alla posizione assunta dai maestri della scuola teologica 
di Laon, che con una serie di ragionamenti filosofici distinguevano nella volontà di Dio l’“approvare” e il 
“permettere”,  concludendo  che  Dio  permette  il  male  senza  approvarlo  e,  dunque,  senza  volerlo. 
Ruperto,  invece,  rinuncia  all’uso  della  filosofia,  che  ritiene  inadeguata  di  fronte  a  un  problema  così 
grande, e rimane semplicemente fedele alla narrazione biblica. Egli parte dalla bontà di Dio, dalla verità 
che  Dio  è  sommamente  buono  e  non  può  che  volere  il  bene.  Così  egli  individua  l’origine  del male 
nell’uomo stesso e nell’uso sbagliato della libertà umana. Quando Ruperto affronta questo argomento, 
scrive delle pagine piene di afflato religioso per lodare la misericordia infinita del Padre, la pazienza e la 
benevolenza di Dio verso l’uomo peccatore. 
Come altri teologi del Medioevo, anche Ruperto si domandava: perché il Verbo di Dio, il Figlio di Dio, si è 
fatto uomo? Alcuni, molti, rispondevano spiegando l’incarnazione del Verbo con l’urgenza di riparare il 
peccato dell’uomo. Ruperto, invece, con una visione cristocentrica della storia della salvezza, allarga la 
prospettiva,  e  in  una  sua  opera  intitolata  La  glorificazione  della  Trinità  sostiene  la  posizione  che 
l’Incarnazione,  evento  centrale  di  tutta  la  storia,  era  stata  prevista  sin  dall’eternità,  anche 
indipendentemente dal peccato dell’uomo, affinché tutta la creazione potesse dare lode a Dio Padre e 
amarlo come un’unica  famiglia  radunata attorno a Cristo,  il Figlio di Dio. Egli vede allora nella donna 
incinta dell’Apocalisse l’intera storia dell’umanità, che è orientata a Cristo, così come il concepimento è 
orientato  al  parto,  una  prospettiva  che  sarà  sviluppata  da  altri  pensatori  e  valorizzata  anche  dalla 
teologia contemporanea, la quale afferma che tutta la storia del mondo e dell’umanità è concepimento 
orientato al parto di Cristo. Cristo è sempre al centro delle spiegazioni esegetiche fornite da Ruperto nei 
suoi commenti ai Libri della Bibbia, ai quali si dedicò con grande diligenza e passione. Egli ritrova così 
un’unità mirabile  in  tutti gli eventi della  storia della  salvezza, dalla  creazione  sino alla  consumazione 
finale dei tempi: “Tutta  la Scrittura”, egli afferma, “è un solo  libro, che tende allo stesso fine [il Verbo 
divino]; che viene da un solo Dio e che è stato scritto da un solo Spirito” (De glorificatione Trinitatis et 
processione Sancti Spiritus I,V, PL 169, 18). 
Nell’interpretazione della Bibbia, Ruperto non si  limita a ripetere  l’insegnamento dei Padri, ma mostra 
una  sua originalità. Egli, per esempio, è  il primo  scrittore  che ha  identificato  la  sposa del Cantico dei 
Cantici con Maria santissima. Così  il suo commento a questo  libro della Scrittura si  rivela una sorta di 
summa mariologica, in cui sono presentati i privilegi e le eccellenti virtù di Maria. In uno dei passaggi più 
ispirati del suo commento Ruperto scrive: “O dilettissima tra  le dilette, Vergine delle vergini, che cosa 
loda  in  te  il  tuo  Figlio  diletto,  che  l’intero  coro  degli  angeli  esalta?  Vengono  lodate  la  semplicità,  la 
purezza,  l’innocenza,  la  dottrina,  il pudore,  l’umiltà,  l’integrità  della mente  e  della  carne,  vale  a  dire 
l’incorrotta verginità” (In Canticum Canticorum 4,1‐6, CCL 26, pp. 69‐70). L’interpretazione mariana del 
Cantico di Ruperto è un felice esempio della sintonia tra  liturgia e teologia. Infatti, vari brani di questo 
Libro biblico erano già usati nelle celebrazioni liturgiche delle feste mariane.  
Ruperto,  inoltre, ha cura di  inserire  la sua dottrina mariologica  in quella ecclesiologica.  In altri termini, 
egli  vede  in  Maria  santissima  la  parte  più  santa  della  Chiesa  intera.  Ecco  perché  il  mio  venerato 
predecessore,  il Papa Paolo VI,  nel  discorso  di  chiusura  della  terza  sessione  del  Concilio Vaticano  II, 
proclamando solennemente Maria Madre della Chiesa, citò proprio una proposizione tratta dalle opere 
di Ruperto, che definisce Maria portio maxima, portio optima –  la parte più eccelsa,  la parte migliore 
della Chiesa (cfr In Apocalypsem 1.7, PL 169,1043). 
Cari amici, da questi rapidi accenni ci accorgiamo che Ruperto è stato un teologo fervoroso, dotato di 
grande profondità. Come  tutti  i  rappresentanti della  teologia monastica, egli ha  saputo  coniugare  lo 
studio razionale dei misteri della fede con  l’orazione e con  la contemplazione, considerata  il vertice di 
ogni  conoscenza di Dio.  Egli  stesso parla qualche  volta delle  sue  esperienze mistiche,  come quando 
confida  l’ineffabile  gioia  di  aver  percepito  la  presenza  del  Signore:  “In  quel  breve momento  –  egli 
afferma – ho  sperimentato quanto  sia vero  ciò  che egli  stesso dice:  Imparate da me  che  sono mite e 
umile di cuore” (De gloria et honore Filii hominis. Super Matthaeum 12, PL 168, 1601). Anche noi possiamo, 
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ognuno nel suo modo proprio,  incontrare  il Signore Gesù, che  incessantemente accompagna  il nostro 
cammino, si fa presente nel Pane eucaristico e nella sua Parola per la nostra salvezza. 
 


 
Tratto da: http://www.vatican.va 








1 
 


Benedetto XVI 
Mercoledì, 16 dicembre 2009  


 
GGiioovvaannnnii  ddii  SSaalliissbbuurryy 


 
Cari fratelli e sorelle, 
 
oggi  ci  avviamo  a  conoscere  la  figura  di  Giovanni  di  Salisbury,  che  apparteneva  a  una  delle  scuole 
filosofiche  e  teologiche  più  importanti  del Medioevo,  quella  della  cattedrale  di  Chartres,  in  Francia. 
Anch’egli, come i teologi di cui ho parlato nelle settimane scorse, ci aiuta a comprendere come la fede, 
in armonia con le giuste aspirazioni della ragione, spinge il pensiero verso la verità rivelata, nella quale si 
trova il vero bene dell’uomo. 
Giovanni nacque  in  Inghilterra, a Salisbury, tra  il 1100 e  il 1120. Leggendo  le sue opere, e soprattutto  il 
suo ricco epistolario, veniamo a conoscenza dei fatti più importanti della sua vita. Per circa dodici anni, 
dal  1136 al  1148, egli  si dedicò agli  studi,  frequentando  le  scuole più qualificate dell’epoca, nelle quali 
ascoltò  le  lezioni  di  maestri  famosi.  Si  recò  a  Parigi  e  poi  a  Chartres,  l’ambiente  che  segnò 
maggiormente la sua formazione e di cui assimilò la grande apertura culturale, l’interesse per i problemi 
speculativi e l’apprezzamento per la letteratura. Come spesso accadeva  in quel tempo, gli studenti più 
brillanti venivano richiesti da prelati e sovrani, per esserne stretti collaboratori. Questo accadde anche a 
Giovanni di Salisbury, che da un suo grande amico, Bernardo di Chiaravalle, fu presentato a Teobaldo, 
Arcivescovo di Canterbury ‐ sede primaziale dell’Inghilterra ‐, il quale volentieri lo accolse nel suo clero. 
Per  undici  anni,  dal  1150  al  1161,  Giovanni  fu  segretario  e  cappellano  dell’anziano  Arcivescovo.  Con 
infaticabile zelo, mentre continuava a dedicarsi allo studio, egli svolse un’intensa attività diplomatica, 
recandosi per dieci volte  in Italia, con lo scopo esplicito di curare  i rapporti del Regno e della Chiesa di 
Inghilterra con il Romano Pontefice. Fra l’altro, in quegli anni il Papa era Adriano IV, un inglese che ebbe 
con Giovanni di Salisbury una stretta amicizia. Negli anni successivi alla morte di Adriano  IV, avvenuta 
nel  1159,  in  Inghilterra si creò una situazione di grave  tensione  tra  la Chiesa e  il Regno.  Il  re Enrico  II, 
infatti, intendeva affermare la sua autorità sulla vita interna della Chiesa, limitandone la libertà. Questa 
presa di posizione suscitò le reazioni di Giovanni di Salisbury, e soprattutto la coraggiosa resistenza del 
successore di Teobaldo sulla cattedra episcopale di Canterbury, san Tommaso Becket, che per questo 
motivo  andò  in  esilio,  in  Francia.  Giovanni  di  Salisbury  lo  accompagnò  e  rimase  al  suo  servizio, 
adoperandosi sempre per una riconciliazione. Nel 1170, quando sia Giovanni, sia Tommaso Becket erano 
già  rientrati  in  Inghilterra,  quest’ultimo  fu  assalito  e  ucciso  all’interno  della  sua  cattedrale. Morì  da 
martire  e  come  tale  fu  subito  venerato dal popolo. Giovanni  continuò  a  servire  fedelmente  anche  il 
successore di Tommaso, fino a quando venne eletto Vescovo di Chartres, dove rimase dal 1176 al 1180, 
anno della sua morte. 
Delle opere di Giovanni di Salisbury vorrei segnalarne due, che sono ritenute i suoi capolavori, designate 
elegantemente  con  i  titoli  greci  di  Metaloghicón  (In  difesa  della  logica)  e  il  Polycráticus  (L’uomo  di 
Governo). Nella prima opera  egli  – non  senza quella  fine  ironia  che  caratterizza molti  uomini  colti  – 
respinge  la posizione di coloro che avevano una concezione  riduttiva della cultura, considerata come 
vuota eloquenza, inutili parole. Giovanni, invece, elogia la cultura, l’autentica filosofia, l’incontro cioè tra 
pensiero  forte  e  comunicazione, parola  efficace.  Egli  scrive:  "Come  infatti  non  solo  è  temeraria, ma 
anche  cieca  l’eloquenza non  illuminata dalla  ragione,  così  la  sapienza  che non  si giova dell’uso della 
parola è non solo debole, ma in certo modo monca: infatti, anche se, talora, una sapienza senza parola 
può giovare a confronto della propria coscienza, raramente e poco giova alla società" (Metaloghicón 1,1, 
PL  199,327). Un  insegnamento molto attuale. Oggi, quella  che Giovanni definiva  "eloquenza",  cioè  la 
possibilità di comunicare con strumenti sempre più elaborati e diffusi, si è enormemente moltiplicata. 
Tuttavia, tanto più rimane urgente la necessità di comunicare messaggi dotati di "sapienza", ispirati cioè 
alla verità, alla bontà, alla bellezza. È questa una grande responsabilità, che  interpella  in particolare  le 
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persone che operano nell’ambito multiforme e complesso della cultura, della comunicazione, dei media. 
Ed è questo un ambito nel quale si può annunciare il Vangelo con vigore missionario. 
Nel Metaloghicón Giovanni affronta i problemi della logica, ai suoi tempi oggetto di grande interesse, e 
si pone una domanda fondamentale: che cosa può conoscere la ragione umana? Fino a che punto essa 
può  corrispondere  a  quell’aspirazione  che  c’è  in  ogni  uomo,  cioè  la  ricerca  della  verità? Giovanni  di 
Salisbury adotta una posizione moderata, basata sull’insegnamento di alcuni trattati di Aristotele e di 
Cicerone.  Secondo  lui,  ordinariamente  la  ragione  umana  raggiunge  delle  conoscenze  che  non  sono 
indiscutibili, ma probabili e opinabili. La conoscenza umana – questa è la sua conclusione ‐ è imperfetta, 
perché soggetta alla finitezza, al limite dell’uomo. Essa, però, cresce e si perfeziona grazie all’esperienza 
e all’elaborazione di  ragionamenti  corretti e  coerenti,  in grado di  stabilire  rapporti  tra  i  concetti e  la 
realtà, grazie alla discussione, al confronto e al sapere che si arricchisce di generazione in generazione. 
Solo  in Dio vi è una scienza perfetta, che viene comunicata all’uomo, almeno parzialmente, per mezzo 
della Rivelazione accolta nella  fede, per  cui  la  scienza della  fede,  la  teologia, dispiega  le potenzialità 
della ragione e fa avanzare con umiltà nella conoscenza dei misteri di Dio. 
Il credente e  il teologo, che approfondiscono  il tesoro della fede, si aprono anche a un sapere pratico, 
che  guida  le  azioni  quotidiane,  cioè  alle  leggi  morali  e  all’esercizio  delle  virtù.  Scrive  Giovanni  di 
Salisbury:  "La  clemenza di Dio  ci ha  concesso  la  sua  legge,  che  stabilisce quali  cose  sia per noi utile 
conoscere, e che  indica quanto ci è  lecito sapere di Dio e quanto è giusto  indagare… In questa  legge, 
infatti, si esplicita e si  rende palese  la volontà di Dio, affinché ciascuno di noi sappia ciò che per  lui è 
necessario fare" (Metaloghicón 4,41, PL 199,944‐945). Esiste, secondo Giovanni di Salisbury, anche una 
verità oggettiva e immutabile, la cui origine è in Dio, accessibile alla ragione umana e che riguarda l’agire 
pratico e sociale. Si tratta di un diritto naturale, al quale le leggi umane e le autorità politiche e religiose 
devono ispirarsi, affinché possano promuovere il bene comune. Questa legge naturale è caratterizzata 
da una proprietà  che Giovanni  chiama  "equità",  cioè  l’attribuzione a ogni persona dei  suoi diritti. Da 
essa discendono precetti  che  sono  legittimi presso  tutti  i popoli, e  che non possono  in nessun  caso 
essere abrogati. È questa  la tesi centrale del Polycráticus,  il trattato di filosofia e di teologia politica,  in 
cui Giovanni di Salisbury riflette sulle condizioni che rendono l’azione dei governanti giusta e consentita. 
Mentre  altri  argomenti  affrontati  in  quest’opera  sono  legati  alle  circostanze  storiche  in  cui  essa  fu 
composta, il tema del rapporto tra legge naturale e ordinamento giuridico‐positivo, mediato dall’equità, 
è ancor oggi di grande  importanza. Nel nostro tempo,  infatti, soprattutto  in alcuni Paesi, assistiamo a 
uno scollamento preoccupante tra la ragione, che ha il compito di scoprire i valori etici legati alla dignità 
della persona umana, e la libertà, che ha la responsabilità di accoglierli e promuoverli. Forse Giovanni di 
Salisbury ci  ricorderebbe oggi che  sono conformi all’equità  solo quelle  leggi che  tutelano  la  sacralità 
della  vita  umana  e  respingono  la  liceità  dell’aborto,  dell’eutanasia  e  delle  disinvolte  sperimentazioni 
genetiche,  quelle  leggi  che  rispettano  la  dignità  del matrimonio  tra  un  uomo  e  una  donna,  che  si 
ispirano a una corretta laicità dello Stato – laicità che comporta pur sempre la salvaguardia della libertà 
religiosa  –,  e  che  perseguono  la  sussidiarietà  e  la  solidarietà  a  livello  nazionale  e  internazionale. 
Diversamente,  finirebbe  per  instaurarsi  quella  che  Giovanni  di  Salisbury  definisce  la  "tirannia  del 
principe" o,  diremmo noi,  "la dittatura del  relativismo": un  relativismo  che,  come  ricordavo qualche 
anno  fa,  "non  riconosce nulla  come definitivo e  lascia  come ultima misura  solo  il proprio  io e  le  sue 
voglie" (Missa pro eligendo Romano Pontifice, Omelia, "L’Osservatore Romano", 19 aprile 2005). 
Nella mia più  recente  Enciclica.  Caritas  in  veritate,  rivolgendomi  agli uomini di buona  volontà,  che  si 
impegnano affinché  l’azione sociale e politica non sia mai sganciata dalla verità oggettiva sull’uomo e 
sulla sua dignità, ho scritto: "La verità e l'amore che essa dischiude non si possono produrre, si possono 
solo accogliere. La  loro  fonte ultima non è, né può essere,  l'uomo, ma Dio, ossia Colui che è Verità e 
Amore. Questo principio è assai importante per la società e per lo sviluppo, in quanto né l'una né l'altro 
possono essere solo prodotti umani; la stessa vocazione allo sviluppo delle persone e dei popoli non si 
fonda su una semplice deliberazione umana, ma è inscritta in un piano che ci precede, e che costituisce 
per  tutti  noi  un  dovere  che  deve  essere  liberamente  accolto"  (n.  52). Questo piano  che  ci precede, 
questa verità dell’essere dobbiamo cercare e accogliere, perché nasca la giustizia, ma possiamo trovarlo 
e accoglierlo solo con un cuore, una volontà, una ragione purificati nella luce di Dio. 
 


Tratto da: http://www.vatican.va 
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Cari fratelli e sorelle, 
 
oggi mi soffermo su un’interessante pagina di storia, relativa alla fioritura della teologia latina nel secolo 
XII,  avvenuta per  una  serie provvidenziale  di  coincidenze. Nei  Paesi  dell’Europa occidentale  regnava 
allora  una  relativa  pace,  che  assicurava  alla  società  sviluppo  economico  e  consolidamento  delle 
strutture  politiche,  e  favoriva  una  vivace  attività  culturale  grazie  pure  ai  contatti  con  l’Oriente. 
All’interno della Chiesa si avvertivano i benefici della vasta azione nota come “riforma gregoriana”, che, 
promossa  vigorosamente  nel  secolo  precedente,  aveva  apportato  una maggiore  purezza  evangelica 
nella  vita  della  comunità  ecclesiale,  soprattutto  nel  clero,  e  aveva  restituito  alla  Chiesa  e  al  Papato 
un’autentica  libertà  di  azione.  Inoltre  si  andava  diffondendo  un  vasto  rinnovamento  spirituale, 
sostenuto  dal  rigoglioso  sviluppo  della  vita  consacrata:  nascevano  e  si  espandevano  nuovi  Ordini 
religiosi, mentre quelli già esistenti conoscevano una promettente ripresa. 
Rifiorì  anche  la  teologia  acquisendo  una  più  grande  consapevolezza  della  propria  natura:  affinò  il 
metodo,  affrontò  problemi  nuovi,  avanzò  nella  contemplazione  dei Misteri  di  Dio,  produsse  opere 
fondamentali,  ispirò  iniziative  importanti della cultura, dall’arte alla  letteratura, e preparò  i capolavori 
del secolo successivo,  il secolo di Tommaso d’Aquino e di Bonaventura da Bagnoregio. Due furono gli 
ambienti nei quali ebbe a svolgersi questa fervida attività teologica: i monasteri e le scuole cittadine, le 
scholae, alcune delle quali ben presto avrebbero dato vita alle Università, che costituiscono una delle 
tipiche “invenzioni” del Medioevo cristiano. Proprio a partire da questi due ambienti,  i monasteri e  le 
scholae,  si  può  parlare  di  due  differenti modelli  di  teologia:  la  “teologia monastica”  e  la  “teologia 
scolastica”. I rappresentanti della teologia monastica erano monaci, in genere Abati, dotati di saggezza 
e di fervore evangelico, dediti essenzialmente a suscitare e ad alimentare il desiderio amoroso di Dio. I 
rappresentanti  della  teologia  scolastica  erano  uomini  colti,  appassionati  della  ricerca;  dei  magistri 
desiderosi di mostrare  la ragionevolezza e  la fondatezza dei Misteri di Dio e dell’uomo, creduti con  la 
fede, certo, ma compresi pure dalla ragione. La diversa finalità spiega  la differenza del  loro metodo e 
del loro modo di fare teologia. 
Nei monasteri del XII secolo il metodo teologico era legato principalmente alla spiegazione della Sacra 
Scrittura, della sacra pagina per esprimerci come gli autori di quel periodo; si praticava specialmente la 
teologia biblica. I monaci, cioè, erano tutti devoti ascoltatori e  lettori delle Sacre Scritture, e una delle 
principali loro occupazioni consisteva nella lectio divina, cioè nella lettura pregata della Bibbia. Per loro 
la semplice  lettura del Testo sacro non bastava per percepirne  il senso profondo,  l’unità  interiore e  il 
messaggio  trascendente. Occorreva, pertanto, praticare una “lettura  spirituale”,  condotta  in docilità 
allo Spirito Santo. Alla scuola dei Padri, la Bibbia veniva così interpretata allegoricamente, per scoprire in 
ogni  pagina,  dell’Antico  come  del  Nuovo  Testamento,  quanto  dice  di  Cristo  e  della  sua  opera  di 
salvezza. 
Il  Sinodo  dei  Vescovi  dell’anno  scorso  sulla  “Parola  di Dio  nella  vita  e  nella missione  della  Chiesa”  ha 
richiamato  l’importanza  dell’approccio  spirituale  alle  Sacre  Scritture. A  tale  scopo,  è  utile  far  tesoro 
della  teologia monastica,  un’ininterrotta  esegesi  biblica,  come  pure  delle  opere  composte  dai  suoi 
rappresentanti, preziosi commentari ascetici ai libri della Bibbia. Alla preparazione letteraria la teologia 
monastica univa dunque quella  spirituale. Era  cioè  consapevole  che una  lettura puramente  teorica e 
profana non basta: per entrare nel cuore della Sacra Scrittura,  la si deve  leggere nello spirito  in cui è 
stata scritta e creata. La preparazione  letteraria era necessaria per conoscere  l’esatto significato delle 
parole  e  facilitare  la  comprensione  del  testo,  affinando  la  sensibilità  grammaticale  e  filologica.  Lo 
studioso  benedettino  del  secolo  scorso  Jean  Leclercq  ha  così  intitolato  il  saggio  con  cui  presenta  le 
caratteristiche della teologia monastica: L’amour des lettres et le désir de Dieu (L’amore delle parole e il 
desiderio di Dio). In effetti,  il desiderio di conoscere e di amare Dio, che ci viene  incontro attraverso la 







sua Parola da accogliere, meditare e praticare, conduce a cercare di approfondire i testi biblici in tutte le 
loro  dimensioni.  Vi  è  poi  un’altra  attitudine  sulla  quale  insistono  coloro  che  praticano  la  teologia 
monastica, e cioè un intimo atteggiamento orante, che deve precedere, accompagnare e completare lo 
studio della Sacra Scrittura. Poiché, in ultima analisi, la teologia monastica è ascolto della Parola di Dio, 
non si può non purificare  il cuore per accoglierla e, soprattutto, non si può non accenderlo di fervore 
per incontrare il Signore. La teologia diventa pertanto meditazione, preghiera, canto di lode e spinge a 
una sincera conversione. Non pochi rappresentanti della teologia monastica sono giunti, per questa via, 
ai più alti  traguardi dell’esperienza mistica, e costituiscono un  invito anche per noi a nutrire  la nostra 
esistenza della Parola di Dio, ad esempio, mediante un ascolto più attento delle  letture e del Vangelo 
specialmente nella Messa domenicale. E’  importante  inoltre riservare un certo tempo ogni giorno alla 
meditazione della Bibbia, perché la Parola di Dio sia lampada che illumina il nostro cammino quotidiano 
sulla terra.  
La  teologia  scolastica,  invece,  ‐  come  dicevo  ‐  era  praticata  nelle  scholae,  sorte  accanto  alle  grandi 
cattedrali  dell’epoca,  per  la  preparazione  del  clero,  o  attorno  a  un  maestro  di  teologia  e  ai  suoi 
discepoli,  per  formare  dei  professionisti  della  cultura,  in  un’epoca  in  cui  il  sapere  era  sempre  più 
apprezzato. Nel metodo degli scolastici era centrale la quaestio, cioè  il problema che si pone al lettore 
nell’affrontare  le  parole  della  Scrittura  e  della  Tradizione.  Davanti  al  problema  che  questi  testi 
autorevoli  pongono,  si  sollevano  questioni  e  nasce  il  dibattito  tra  il maestro  e  gli  studenti.  In  tale 
dibattito appaiono da una parte gli argomenti dell’autorità, dall’altra quelli della ragione e il dibattito si 
sviluppa  nel  senso  di  trovare,  alla  fine,  una  sintesi  tra  autorità  e  ragione  per  giungere  a  una 
comprensione più profonda della parola di Dio. Al riguardo, san Bonaventura dice che la teologia è “per 
additionem”  (cfr Commentaria  in quatuor  libros  sententiarum,  I, proem., q.  1,  concl.),  cioè  la  teologia 
aggiunge la dimensione della ragione alla parola di Dio e così crea una fede più profonda, più personale 
e quindi anche più concreta nella vita dell’uomo.  In questo  senso,  si  trovavano diverse  soluzioni e  si 
formavano  conclusioni  che  cominciavano  a  costruire  un  sistema  di  teologia.  L’organizzazione  delle 
quaestiones conduceva alla compilazione di sintesi sempre più estese, cioè si componevano  le diverse 
quaestiones  con  le  risposte  scaturite,  creando  così  una  sintesi,  le  cosiddette  summae,  che  erano,  in 
realtà, ampi trattati teologico‐dogmatici nati dal confronto della ragione umana con la parola di Dio. La 
teologia  scolastica mirava a presentare  l’unità e  l’armonia della Rivelazione cristiana con un metodo, 
detto appunto “scolastico”, della scuola, che concede  fiducia alla  ragione umana:  la grammatica e  la 
filologia sono al servizio del sapere teologico, ma  lo è ancora di più  la  logica, cioè quella disciplina che 
studia  il  “funzionamento”  del  ragionamento  umano,  in modo  che  appaia  evidente  la  verità  di  una 
proposizione. Ancora oggi, leggendo le summae scolastiche si rimane colpiti dall’ordine, dalla chiarezza, 
dalla  concatenazione  logica  degli  argomenti,  e  dalla  profondità  di  alcune  intuizioni.  Con  linguaggio 
tecnico, viene attribuito ad ogni parola un preciso significato e, tra il credere e il comprendere, viene a 
stabilirsi un reciproco movimento di chiarificazione. 
Cari fratelli e sorelle, facendo eco all’invito della Prima Lettera di Pietro, la teologia scolastica ci stimola 
ad essere sempre pronti a rispondere a chiunque domandi ragione della speranza che è in noi (cfr 3,15). 
Sentire le domande come nostre e così essere capaci anche di dare una risposta. Ci ricorda che tra fede 
e  ragione  esiste  una  naturale  amicizia,  fondata  nell’ordine  stesso  della  creazione.  Il  Servo  di  Dio 
Giovanni Paolo II, nell’incipit dell’Enciclica Fides et ratio scrive: “La fede e  la ragione sono come  le due 
ali, con  le quali  lo spirito umano s'innalza verso  la contemplazione della verità”. La fede è aperta allo 
sforzo di  comprensione da parte della  ragione;  la  ragione,  a  sua  volta,  riconosce  che  la  fede non  la 
mortifica, anzi  la sospinge verso orizzonti più ampi ed elevati. Si  inserisce qui  la perenne  lezione della 
teologia monastica.  Fede  e  ragione,  in  reciproco  dialogo,  vibrano  di  gioia  quando  sono  entrambe 
animate  dalla  ricerca  dell’intima  unione  con Dio. Quando  l’amore  vivifica  la  dimensione orante  della 
teologia,  la conoscenza, acquisita dalla ragione, si allarga. La verità è ricercata con umiltà, accolta con 
stupore  e  gratitudine:  in  una  parola,  la  conoscenza  cresce  solo  se  ama  la  verità.  L’amore  diventa 
intelligenza  e  la  teologia  autentica  sapienza  del  cuore,  che  orienta  e  sostiene  la  fede  e  la  vita  dei 
credenti. Preghiamo dunque perché il cammino della conoscenza e dell’approfondimento dei Misteri di 
Dio sia sempre illuminato dall’amore divino.  
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Benedetto XVI 
Mercoledì, 4 novembre 2009 
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Cari fratelli e sorelle, 
 
nell’ultima catechesi ho presentato le caratteristiche principali della teologia monastica e della teologia 
scolastica  del  XII  secolo,  che  potremmo  chiamare,  in  un  certo  senso,  rispettivamente  “teologia  del 
cuore”  e  “teologia  della  ragione”.  Tra  i  rappresentanti  dell’una  e  dell’altra  corrente  teologica  si  è 
sviluppato un dibattito ampio e a volte acceso, simbolicamente rappresentato dalla controversia tra san 
Bernardo di Chiaravalle ed Abelardo. 
Per comprendere questo confronto tra i due grandi maestri, è bene ricordare che la teologia è la ricerca 
di una comprensione razionale, per quanto è possibile, dei misteri della Rivelazione cristiana, creduti per 
fede: fides quaerens  intellectum –  la fede cerca  l’intellegibilità – per usare una definizione tradizionale, 
concisa ed efficace. Ora, mentre san Bernardo, tipico rappresentante della teologia monastica, mette 
l’accento sulla prima parte della definizione, cioè sulla  fides  ‐  la  fede, Abelardo, che è uno scolastico, 
insiste  sulla  seconda  parte,  cioè  sull’intellectus,  sulla  comprensione  per  mezzo  della  ragione.  Per 
Bernardo  la  fede  stessa  è dotata di un’intima  certezza,  fondata  sulla  testimonianza della  Scrittura  e 
sull’insegnamento dei Padri della Chiesa. La fede inoltre viene rafforzata dalla testimonianza dei santi e 
dall’ispirazione dello Spirito Santo nell’anima dei singoli credenti. Nei casi di dubbio e di ambiguità,  la 
fede  viene  protetta  e  illuminata  dall’esercizio  del Magistero  ecclesiale.  Così  Bernardo  fa  fatica  ad 
accordarsi con Abelardo, e più in generale con coloro che sottoponevano le verità della fede all’esame 
critico della ragione; un esame che comportava, a suo avviso, un grave pericolo, e cioè l’intellettualismo, 
la  relativizzazione della  verità,  la messa  in discussione delle  stesse  verità della  fede.  In  tale modo di 
procedere  Bernardo  vedeva  un’audacia  spinta  fino  alla  spregiudicatezza,  frutto  dell’orgoglio 
dell’intelligenza umana,  che pretende di “catturare”  il mistero di Dio.  In una  sua  lettera, addolorato, 
scrive così: “L’ingegno umano si  impadronisce di tutto, non  lasciando più nulla alla  fede. Affronta ciò 
che è al di sopra di sé, scruta ciò che gli è superiore, irrompe nel mondo di Dio, altera i misteri della fede, 
più che illuminarli; ciò che è chiuso e sigillato non lo apre, ma lo sradica, e ciò che non trova percorribile 
per sé, lo considera nulla, e rifiuta di credervi” (Epistola CLXXXVIII,1: PL 182, I, 353).  
Per Bernardo  la teologia ha un unico scopo: quello di promuovere  l’esperienza viva e  intima di Dio. La 
teologia è allora un aiuto per amare sempre di più e sempre meglio  il Signore, come recita  il titolo del 
trattato  sul  Dovere  di  amare  Dio  (De  diligendo  Deo).  In  questo  cammino,  ci  sono  diversi  gradi,  che 
Bernardo descrive approfonditamente, fino al culmine quando l’anima del credente si inebria nei vertici 
dell’amore. L’anima umana può  raggiungere già sulla  terra questa unione mistica con  il Verbo divino, 
unione che il Doctor Mellifluus descrive come “nozze spirituali”. Il Verbo divino la visita, elimina le ultime 
resistenze, l’illumina, l’infiamma e la trasforma. In tale unione mistica, essa gode di una grande serenità 
e dolcezza, e canta al suo Sposo un inno di letizia. Come ho ricordato nella catechesi dedicata alla vita e 
alla dottrina di san Bernardo,  la teologia per  lui non può che nutrirsi della preghiera contemplativa,  in 
altri termini dell’unione affettiva del cuore e della mente con Dio. 
Abelardo,  che  tra  l’altro  è  proprio  colui  che  ha  introdotto  il  termine  “teologia”  nel  senso  in  cui  lo 
intendiamo oggi, si pone invece in una prospettiva diversa. Nato in Bretagna, in Francia, questo famoso 
maestro del XII secolo era dotato di un’intelligenza vivissima e la sua vocazione era lo studio. Si occupò 
dapprima di filosofia e poi applicò i risultati raggiunti in questa disciplina alla teologia, di cui fu maestro 
nella  città  più  colta  dell’epoca,  Parigi,  e  successivamente  nei monasteri  in  cui  visse.  Era  un  oratore 
brillante:  le  sue  lezioni  venivano  seguite  da  vere  e  proprie  folle  di  studenti.  Spirito  religioso,  ma 
personalità inquieta, la sua esistenza fu ricca di colpi di scena: contestò i suoi maestri, ebbe un figlio da 
una donna colta e intelligente, Eloisa. Si pose spesso in polemica con i suoi colleghi teologi, subì anche 







condanne ecclesiastiche, pur morendo  in piena comunione con  la Chiesa, alla cui autorità si sottomise 
con  spirito di  fede. Proprio  san Bernardo  contribuì  alla  condanna di  alcune dottrine di Abelardo nel 
sinodo  provinciale  di  Sens  del  1140,  e  sollecitò  anche  l’intervento  del  Papa  Innocenzo  II.  L’abate  di 
Chiaravalle contestava, come abbiamo ricordato, il metodo troppo intellettualistico di Abelardo, che, ai 
suoi occhi, riduceva  la  fede a una semplice opinione sganciata dalla verità rivelata. Quelli di Bernardo 
non  erano  timori  infondati  ed  erano  condivisi,  del  resto,  anche  da  altri  grandi  pensatori  del  tempo. 
Effettivamente,  un  uso  eccessivo  della  filosofia  rese  pericolosamente  fragile  la  dottrina  trinitaria  di 
Abelardo, e così la sua idea di Dio. In campo morale il suo insegnamento non era privo di ambiguità: egli 
insisteva  nel  considerare  l’intenzione  del  soggetto  come  l’unica  fonte  per  descrivere  la  bontà  o  la 
malizia  degli  atti  morali,  trascurando  così  l’oggettivo  significato  e  valore  morale  delle  azioni:  un 
soggettivismo pericoloso. È questo – come sappiamo  ‐ un aspetto molto attuale per  la nostra epoca, 
nella quale  la cultura appare spesso segnata da una crescente  tendenza al  relativismo etico: solo  l’io 
decide cosa sia buono per me, in questo momento. Non bisogna dimenticare, comunque, anche i grandi 
meriti  di  Abelardo,  che  ebbe  molti  discepoli  e  contribuì  decisamente  allo  sviluppo  della  teologia 
scolastica,  destinata  a  esprimersi  in modo  più maturo  e  fecondo  nel  secolo  successivo.  Né  vanno 
sottovalutate alcune sue intuizioni, come, ad esempio, quando afferma che nelle tradizioni religiose non 
cristiane c’è già una preparazione all’accoglienza di Cristo, Verbo divino. 
Che cosa possiamo imparare, noi oggi, dal confronto, dai toni spesso accesi, tra Bernardo e Abelardo, e, 
in genere,  tra  la  teologia monastica e quella  scolastica? Anzitutto  credo  che esso mostri  l’utilità e  la 
necessità di una sana discussione teologica nella Chiesa, soprattutto quando le questioni dibattute non 
sono state definite dal Magistero,  il quale rimane, comunque, un punto di riferimento  ineludibile. San 
Bernardo, ma anche  lo stesso Abelardo, ne riconobbero sempre senza esitazione  l’autorità.  Inoltre,  le 
condanne che quest’ultimo subì ci ricordano che in campo teologico deve esserci un equilibrio tra quelli 
che possiamo chiamare i principi architettonici datici dalla Rivelazione e che conservano perciò sempre 
la prioritaria  importanza, e quelli  interpretativi suggeriti dalla filosofia, cioè dalla ragione, e che hanno 
una funzione importante ma solo strumentale. Quando tale equilibrio tra l’architettura e gli strumenti di 
interpretazione  viene meno,  la  riflessione  teologica  rischia  di  essere  viziata  da  errori,  ed  è  allora  al 
Magistero che spetta l’esercizio di quel necessario servizio alla verità che gli è proprio. Inoltre, occorre 
mettere  in evidenza che, tra  le motivazioni che  indussero Bernardo a “schierarsi” contro Abelardo e a 
sollecitare l’intervento del Magistero, vi fu anche la preoccupazione di salvaguardare i credenti semplici 
ed umili, i quali vanno difesi quando rischiano di essere confusi o sviati da opinioni troppo personali e da 
argomentazioni teologiche spregiudicate, che potrebbero mettere a repentaglio la loro fede. 
Vorrei  ricordare,  infine, che  il confronto  teologico  tra Bernardo e Abelardo si concluse con una piena 
riconciliazione tra i due, grazie alla mediazione di un amico comune, l’abate di Cluny, Pietro il Venerabile, 
del quale ho parlato  in una delle catechesi precedenti. Abelardo mostrò umiltà nel  riconoscere  i suoi 
errori, Bernardo usò grande benevolenza.  In entrambi prevalse ciò che deve veramente stare a cuore 
quando nasce una  controversia  teologica, e  cioè  salvaguardare  la  fede della Chiesa e  far  trionfare  la 
verità nella  carità. Che questa  sia anche oggi  l’attitudine  con  cui  ci  si  confronta nella Chiesa, avendo 
sempre come meta la ricerca della verità. 
 


Tratto da: http://www.vatican.va 
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Benedetto XVI 
Mercoledì, 30 dicembre 2009 


 
PPiieettrroo  LLoommbbaarrddoo  


 
Cari fratelli e sorelle, 
 
in questa ultima udienza dell’anno vorrei parlarvi di Pietro Lombardo: un teologo vissuto nel XII secolo, 
che  ha  goduto  di  grande  notorietà,  perché  una  sua  opera,  intitolata  Sentenze,  fu  adottata  come 
manuale di teologia per molti secoli.  
Chi  era  dunque  Pietro  Lombardo?  Anche  se  le  notizie  sulla  vita  sono  scarse,  possiamo  tuttavia 
ricostruire  le  linee  essenziali  della  sua biografia. Nacque  tra  l’undicesimo  e  il  dodicesimo  secolo,  nei 
pressi di Novara, nel Nord dell’Italia, in un territorio un tempo appartenente ai Longobardi: proprio per 
questo gli fu applicato l’appellativo “Lombardo”. Egli apparteneva a una famiglia di modeste condizioni, 
come possiamo dedurre dalla  lettera di presentazione che Bernardo di Chiaravalle  scrisse a Gilduino, 
superiore dell’abbazia di San Vittore a Parigi, per chiedergli di ospitare gratuitamente Pietro, che voleva 
recarsi  in quella  città per motivi  di  studio.  In  effetti,  anche  nel Medioevo  non  solo  i  nobili o  i  ricchi 
potevano studiare e acquisire ruoli importanti nella vita ecclesiale e sociale, ma anche persone di origini 
umili, come ad esempio Gregorio VII, il Papa che tenne testa all’Imperatore Enrico IV, o Maurizio di Sully, 
l’Arcivescovo di Parigi che fece costruire Notre‐Dame e che era figlio di un povero contadino.  
Pietro Lombardo iniziò i suoi studi a Bologna, poi si recò a Reims, e infine a Parigi. Dal 1140 insegnò nella 
prestigiosa scuola di Notre‐Dame. Stimato e apprezzato come teologo, otto anni dopo fu incaricato dal 
Papa  Eugenio  III  di  esaminare  le  dottrine  di  Gilberto  Porretano,  che  suscitavano molte  discussioni, 
perché ritenute non del tutto ortodosse. Divenuto sacerdote, fu nominato Vescovo di Parigi nel 1159, un 
anno prima della sua morte, avvenuta nel 1160. 
Come  tutti  i maestri di  teologia del suo  tempo, anche Pietro scrisse discorsi e  testi di commento alla 
Sacra Scrittura. Il suo capolavoro però è costituito dai quattro  libri delle Sentenze. Si tratta di un testo 
nato  e  finalizzato  all’insegnamento.  Secondo  il  metodo  teologico  in  uso  a  quei  tempi,  occorreva 
anzitutto conoscere, studiare e commentare il pensiero dei Padri della Chiesa e di altri scrittori ritenuti 
autorevoli.  Pietro  raccolse  perciò  una  documentazione  molto  vasta,  costituita  principalmente 
dall’insegnamento dei grandi Padri latini, soprattutto di sant’Agostino, e aperta al contributo di teologi 
a  lui contemporanei. Fra  l’altro, egli utilizzò anche un’opera enciclopedica di  teologia greca, da poco 
tempo  conosciuta  in Occidente:  La  fede ortodossa,  composta da  san Giovanni Damasceno.  Il grande 
merito di Pietro Lombardo è di aver ordinato  tutto  il materiale, che aveva  raccolto e selezionato con 
cura, in un quadro sistematico e armonioso. Infatti, una delle caratteristiche della teologia è organizzare 
in modo unitario e ordinato  il patrimonio della  fede. Egli distribuì pertanto  le  sentenze,  cioè  le  fonti 
patristiche sui vari argomenti, in quattro libri. Nel primo libro si tratta di Dio e del mistero trinitario; nel 
secondo, dell’opera della creazione, del peccato e della Grazia; nel terzo, del Mistero dell’Incarnazione e 
dell’opera  della  Redenzione,  con  un’ampia  esposizione  sulle  virtù.  Il  quarto  libro  è  dedicato  ai 
sacramenti e alle realtà ultime, quelle della vita eterna, o Novissimi. La visione d’insieme che se ne ricava 
include quasi  tutte  le  verità della  fede  cattolica. Questo  sguardo  sintetico e  la presentazione  chiara, 
ordinata,  schematica  e  sempre  coerente,  spiegano  il  successo  straordinario  delle  Sentenze  di  Pietro 
Lombardo. Esse consentivano un apprendimento sicuro da parte degli studenti, e un ampio spazio di 
approfondimento per i maestri, gli insegnanti che se ne servivano. Un teologo francescano, Alessandro 
di Hales, vissuto una generazione dopo quella di Pietro, introdusse nelle Sentenze una suddivisione, che 
ne rese più facile la consultazione e lo studio. Anche i più grandi teologi del tredicesimo secolo, Alberto 
Magno,  Bonaventura  da  Bagnoregio  e  Tommaso  d’Aquino,  iniziarono  la  loro  attività  accademica 
commentando  i quattro  libri delle Sentenze di Pietro Lombardo, arricchendole con  le  loro riflessioni.  Il 
testo del Lombardo fu il libro in uso in tutte le scuole di teologia, fino al secolo XVI. 
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Desidero sottolineare come la presentazione organica della fede sia un’esigenza irrinunciabile. Infatti, le 
singole verità della fede si illuminano a vicenda e, in una loro visione totale e unitaria, appare l’armonia 
del piano di salvezza di Dio e la centralità del Mistero di Cristo. Sull’esempio di Pietro Lombardo, invito 
tutti  i teologi e  i sacerdoti a tenere sempre presente  l’intera visione della dottrina cristiana contro gli 
odierni rischi di frammentazione e di svalutazione di singole verità. Il Catechismo della Chiesa Cattolica, 
come pure  il Compendio del medesimo Catechismo, ci offrono proprio questo quadro completo della 
Rivelazione cristiana, da accogliere con fede e con gratitudine. Vorrei incoraggiare perciò anche i singoli 
fedeli  e  le  comunità  cristiane  ad  approfittare  di  questi  strumenti  per  conoscere  e  approfondire  i 
contenuti della nostra fede. Essa ci apparirà così una meravigliosa sinfonia, che ci parla di Dio e del suo 
amore e che sollecita la nostra ferma adesione e la nostra operosa risposta. 
Per  avere  un’idea  dell’interesse  che  ancor  oggi  può  suscitare  la  lettura  delle  Sentenze  di  Pietro 
Lombardo, propongo due esempi. Ispirandosi al commento di sant’Agostino al libro della Genesi, Pietro 
si domanda  il motivo per cui  la creazione della donna avvenne dalla costola di Adamo e non dalla sua 
testa o dai suoi piedi. E spiega: “Veniva formata non una dominatrice e neppure una schiava dell’uomo, 
ma  una  sua  compagna”  (Sentenze  3,  18,  3).  Poi,  sempre  sulla  base  dell’insegnamento  patristico, 
aggiunge: “In questa azione è rappresentato il mistero di Cristo e della Chiesa. Come infatti la donna è 
stata formata dalla costola di Adamo mentre questi dormiva, così  la Chiesa è nata dai sacramenti che 
iniziarono a scorrere dal costato di Cristo che dormiva sulla Croce, cioè dal sangue e dall’acqua, con cui 
siamo redenti dalla pena e purificati dalla colpa” (Sentenze 3, 18, 4). Sono riflessioni profonde e valide 
ancora  oggi  quando  la  teologia  e  la  spiritualità  del matrimonio  cristiano  hanno  approfondito molto 
l’analogia con la relazione sponsale tra Cristo e la sua Chiesa. 
In  un  altro  passaggio  della  sua  opera  principale,  Pietro  Lombardo,  trattando  dei meriti  di  Cristo,  si 
domanda: “Per quale ragione, allora, [Cristo] volle patire e morire, se le sue virtù erano già sufficienti ad 
ottenergli tutti i meriti?”. La sua risposta è incisiva ed efficace: “Per te, non per se stesso!”. Poi continua 
con  un’altra  domanda  e  un’altra  risposta,  che  sembrano  riprodurre  le  discussioni  che  si  tenevano 
durante  le  lezioni  dei maestri  di  teologia  del Medioevo:  “E  in  che  senso  egli  soffrì  e morì  per me? 
Affinché  la sua passione e  la sua morte  fossero per  te esempio e causa. Esempio di virtù e di umiltà, 
causa di gloria e di libertà; esempio dato da Dio obbediente fino alla morte; causa della tua liberazione e 
della tua beatitudine” (Sentenze 3, 18, 5).  
Tra i contributi più importanti offerti da Pietro Lombardo alla storia della teologia, vorrei ricordare la sua 
trattazione  sui  sacramenti, dei quali ha dato una definizione direi definitiva: “E’ detto  sacramento  in 
senso proprio ciò che è segno della grazia di Dio e forma visibile della grazia invisibile, in modo tale da 
portarne  l’immagine  ed  esserne  causa”  (4,  1,  4).  Con  questa  definizione  Pietro  Lombardo  coglie 
l’essenza dei sacramenti: essi sono causa della grazia, hanno la capacità di comunicare realmente la vita 
divina. I teologi successivi non abbandoneranno più questa visione e utilizzeranno anche la distinzione 
tra  elemento materiale  ed  elemento  formale,  introdotta dal  “Maestro delle  Sentenze”,  come  venne 
chiamato Pietro Lombardo. L’elemento materiale è  la realtà sensibile e visibile, quello formale sono  le 
parole pronunciate dal ministro. Entrambi sono essenziali per una celebrazione completa e valida dei 
sacramenti:  la materia,  la  realtà  con  la  quale  il  Signore  ci  tocca  visibilmente  e  la  parola  che  dà  il 
significato spirituale. Nel Battesimo, ad esempio, l’elemento materiale è l’acqua che si versa sul capo del 
bambino  e  l’elemento  formale  sono  le  parole  “Io  ti  battezzo  nel  nome  del  Padre,  del  Figlio  e  dello 
Spirito Santo”. Il Lombardo,  inoltre, chiarì che solo  i sacramenti trasmettono oggettivamente  la grazia 
divina  e  che  sono  sette:  il  Battesimo,  la  Confermazione,  l’Eucaristia,  la  Penitenza,  l’Unzione  degli 
Infermi, l’Ordine e il Matrimonio (cfr Sentenze 4, 2, 1). 
Cari fratelli e sorelle, è importante riconoscere quanto sia preziosa e indispensabile per ogni cristiano la 
vita sacramentale, nella quale il Signore tramite questa materia, nella comunità della Chiesa, ci tocca e ci 
trasforma. Come  recita  il Catechismo della Chiesa Cattolica,  i  sacramenti  sono “forze che escono dal 
Corpo  di  Cristo,  sempre  vivo  e  vivificante,  azioni  dello  Spirito  Santo”  (n.  1116).  In  quest’Anno 
Sacerdotale, che stiamo celebrando, esorto  i sacerdoti, soprattutto  i ministri  in cura d’anime, ad avere 
loro  stessi,  per  primi,  un’intensa  vita  sacramentale  per  essere  di  aiuto  ai  fedeli.  La  celebrazione  dei 
sacramenti sia  improntata a dignità e decoro, favorisca  il raccoglimento personale e  la partecipazione 
comunitaria,  il  senso della presenza di Dio e  l’ardore missionario.  I  sacramenti  sono  il grande  tesoro 
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della Chiesa e a ciascuno di noi spetta  il compito di celebrarli con  frutto spirituale.  In essi, un evento 
sempre sorprendente tocca la nostra vita: Cristo, attraverso i segni visibili, ci viene incontro, ci purifica, 
ci trasforma e ci rende partecipi della sua divina amicizia.  
Cari amici siamo giunti alla fine di questo anno e alle porte dell’anno nuovo. Vi auguro che l’amicizia di 
Nostro Signore Gesù Cristo vi accompagni ogni giorno di questo anno che sta per iniziare. Possa questa 
amicizia di Cristo essere nostra luce e guida, aiutandoci ad essere uomini di pace, della sua pace. Buon 
anno a tutti voi! 
 


 
Tratto da: http://www.vatican.va 








Benedetto XVI 
Mercoledì, 11 novembre 2009 


  
LLaa  rriiffoorrmmaa  cclluunniiaacceennssee    


  
Cari fratelli e sorelle, 
 
questa mattina vorrei parlarvi di un movimento monastico che ebbe grande  importanza nei secoli del 
Medioevo, e di cui ho già fatto cenno in precedenti catechesi. Si tratta dell’Ordine di Cluny, che, all’inizio 
del  XII  secolo,  momento  della  sua  massima  espansione,  contava  quasi  1200  monasteri:  una  cifra 
veramente impressionante! A Cluny, proprio 1100 anni fa, nel 910, fu fondato un monastero posto sotto 
la guida dell’abate Bernone,  in  seguito  alla donazione di Guglielmo  il Pio, Duca di Aquitania.  In quel 
momento  il monachesimo  occidentale,  fiorito  qualche  secolo  prima  con  san  Benedetto,  era molto 
decaduto per diverse  cause:  le  instabili  condizioni politiche  e  sociali dovute  alle  continue  invasioni  e 
devastazioni di popoli non integrati nel tessuto europeo, la povertà diffusa e soprattutto la dipendenza 
delle  abbazie  dai  signori  locali,  che  controllavano  tutto  ciò  che  apparteneva  ai  territori  di  loro 
competenza.  In  tale  contesto,  Cluny  rappresentò  l’anima  di  un  profondo  rinnovamento  della  vita 
monastica, per ricondurla alla sua ispirazione originaria. 
A  Cluny  venne  ripristinata  l’osservanza  della  Regola  di  san  Benedetto  con  alcuni  adattamenti  già 
introdotti  da  altri  riformatori.  Soprattutto  si  volle  garantire  il  ruolo  centrale  che  deve  occupare  la 
Liturgia nella  vita  cristiana.  I  monaci  cluniacensi  si  dedicavano  con  amore  e  grande  cura  alla 
celebrazione  delle  Ore  liturgiche,  al  canto  dei  Salmi,  a  processioni  tanto  devote  quanto  solenni  e, 
soprattutto, alla celebrazione della Santa Messa. Promossero la musica sacra; vollero che l’architettura 
e  l’arte  contribuissero  alla  bellezza  e  alla  solennità  dei  riti;  arricchirono  il  calendario  liturgico  di 
celebrazioni speciali come, ad esempio, all’inizio di novembre,  la Commemorazione dei  fedeli defunti, 
che  anche noi  abbiamo da poco  celebrato;  incrementarono  il  culto della Vergine Maria.  Fu  riservata 
tanta importanza alla liturgia, perché i monaci di Cluny erano convinti che essa fosse partecipazione alla 
liturgia del Cielo. Ed i monaci si sentivano responsabili di intercedere presso l’altare di Dio per i vivi e per 
i defunti, dato che moltissimi fedeli chiedevano  loro con  insistenza di essere ricordati nella preghiera. 
Del  resto,  proprio  con  questo  scopo  Guglielmo  il  Pio  aveva  voluto  la  nascita  dell’Abbazia  di  Cluny. 
Nell’antico documento, che ne attesta la fondazione, leggiamo: “Stabilisco con questo dono che a Cluny 
sia costruito un monastero di regolari  in onore dei santi apostoli Pietro e Paolo, e che  ivi si raccolgano 
monaci che vivono secondo  la Regola di san Benedetto (…) che  lì un venerabile asilo di preghiera con 
voti e suppliche sia frequentato, e si ricerchi e si brami con ogni desiderio e intimo ardore la vita celeste, 
e assiduamente orazioni, invocazioni e suppliche siano dirette al Signore”. Per custodire ed alimentare 
questo clima di preghiera, la regola cluniancense accentuò l’importanza del silenzio, alla cui disciplina i 
monaci si sottoponevano volentieri, convinti che  la purezza delle virtù, a cui aspiravano, richiedeva un 
intimo  e  costante  raccoglimento.  Non  meraviglia  che  ben  presto  una  fama  di  santità  avvolse  il 
monastero di Cluny, e  che molte  altre  comunità monastiche decisero di  seguire  le  sue  consuetudini. 
Molti principi e Papi chiesero agli abati di Cluny di diffondere  la  loro riforma, sicché  in poco tempo si 
estese una fitta rete di monasteri  legati a Cluny o con veri e propri vincoli giuridici o con una sorta di 
affiliazione  carismatica.  Si  andava  così  delineando  un’Europa  dello  spirito  nelle  varie  regioni  della 
Francia, in Italia, in Spagna, in Germania, in Ungheria. 
Il  successo di Cluny  fu  assicurato  anzitutto dalla  spiritualità  elevata  che  vi  si  coltivava, ma  anche da 
alcune altre condizioni che ne favorirono lo sviluppo. A differenza di quanto era avvenuto fino ad allora, 
il monastero di Cluny e le comunità da esso dipendenti furono riconosciuti esenti dalla giurisdizione dei 
Vescovi  locali  e  sottoposti  direttamente  a  quella  del Romano  Pontefice.  Ciò  comportava  un  legame 
speciale con  la sede di Pietro e, grazie proprio alla protezione e all’incoraggiamento dei Pontefici, gli 
ideali  di purezza  e  di  fedeltà,  che  la  riforma  cluniacense  intendeva perseguire, poterono  diffondersi 
rapidamente.  Inoltre,  gli  abati  venivano  eletti  senza  alcuna  ingerenza  da  parte  delle  autorità  civili, 







diversamente da quello che avveniva in altri luoghi. Persone veramente degne si succedettero alla guida 
di Cluny e delle numerose comunità monastiche dipendenti: l’abate Oddone di Cluny, di cui ho parlato in 
una Catechesi di due mesi fa, e altre grandi personalità, come Emardo, Maiolo, Odilone e soprattutto 
Ugo  il  Grande,  i  quali  svolsero  il  loro  servizio  per  lunghi  periodi,  assicurando  stabilità  alla  riforma 
intrapresa e alla sua diffusione. Oltre a Oddone, sono venerati come santi Maiolo, Odilone e Ugo. 
La  riforma  cluniacense  ebbe  effetti  positivi  non  solo  nella  purificazione  e  nel  risveglio  della  vita 
monastica, bensì anche nella vita della Chiesa universale. Infatti, l’aspirazione alla perfezione evangelica 
rappresentò  uno  stimolo  a  combattere  due  gravi mali  che  affliggevano  la  Chiesa di  quel  periodo:  la 
simonia, cioè  l’acquisizione di cariche pastorali dietro compenso, e  l’immoralità del clero secolare. Gli 
abati di Cluny con la loro autorevolezza spirituale, i monaci cluniacensi che divennero Vescovi, alcuni di 
loro persino Papi, furono protagonisti di tale imponente azione di rinnovamento spirituale. E i frutti non 
mancarono:  il  celibato  dei  sacerdoti  tornò  a  essere  stimato  e  vissuto,  e  nell’assunzione  degli  uffici 
ecclesiastici vennero introdotte procedure più trasparenti.  
Significativi  pure  i  benefici  apportati  alla  società  dai  monasteri  ispirati  alla  riforma  cluniacense.  In 
un’epoca in cui solo le istituzioni ecclesiastiche provvedevano agli indigenti fu praticata con impegno la 
carità. In tutte le case, l’elemosiniere era tenuto a ospitare i viandanti e i pellegrini bisognosi, i preti e i 
religiosi in viaggio, e soprattutto i poveri che venivano a chiedere cibo e tetto per qualche giorno. Non 
meno  importanti  furono  altre  due  istituzioni,  tipiche  della  civiltà medioevale,  promosse  da  Cluny:  le 
cosiddette “tregue di Dio” e  la “pace di Dio”.  In un’epoca  fortemente  segnata dalla violenza e dallo 
spirito  di  vendetta,  con  le  “tregue  di Dio”  venivano  assicurati  lunghi  periodi  di  non  belligeranza,  in 
occasione  di  determinate  feste  religiose  e  di  alcuni  giorni  della  settimana.  Con  “la  pace  di  Dio”  si 
chiedeva, sotto la pena di una censura canonica, di rispettare le persone inermi e i luoghi sacri. 
Nella  coscienza  dei  popoli  dell’Europa  si  incrementava  così  quel  processo  di  lunga  gestazione,  che 
avrebbe  portato  a  riconoscere,  in  modo  sempre  più  chiaro,  due  elementi  fondamentali  per  la 
costruzione della  società, e  cioè  il  valore della persona umana e  il bene primario della pace.  Inoltre, 
come  accadeva  per  le  altre  fondazioni  monastiche,  i  monasteri  cluniacensi  disponevano  di  ampie 
proprietà  che, messe  diligentemente  a  frutto,  contribuirono  allo  sviluppo  dell’economia. Accanto  al 
lavoro manuale, non mancarono neppure alcune tipiche attività culturali del monachesimo medioevale 
come le scuole per i bambini, l’allestimento delle biblioteche, gli scriptoria per la trascrizione dei libri. 
In  tal modo, mille  anni  fa,  quando  era  in  pieno  svolgimento  il  processo  di  formazione  dell’identità 
europea,  l’esperienza cluniacense, diffusa  in vaste regioni del continente europeo, ha apportato  il suo 
contributo  importante  e prezioso. Ha  richiamato  il primato dei beni dello  spirito; ha  tenuto desta  la 
tensione verso  le cose di Dio; ha  ispirato e favorito  iniziative e  istituzioni per  la promozione dei valori 
umani; ha educato ad uno spirito di pace. Cari fratelli e sorelle, preghiamo perché tutti coloro che hanno 
a cuore un autentico umanesimo e  il  futuro dell’Europa sappiano riscoprire, apprezzare e difendere  il 
ricco patrimonio culturale e religioso di questi secoli. 
 


Tratto da: http://www.vatican.va 
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Benedetto XVI 
Mercoledì, 18 novembre 2009  


  
LLaa  CCaatttteeddrraallee  ddaallll''aarrcchhiitteettttuurraa  rroommaanniiccaa  aa  qquueellllaa  ggoottiiccaa,,  iill  rreettrrootteerrrraa  tteeoollooggiiccoo  


  
Cari fratelli e sorelle, 
 
Nelle catechesi delle scorse settimane ho presentato alcuni aspetti della teologia medievale. Ma la fede 
cristiana, profondamente radicata negli uomini e nelle donne di quei secoli, non diede origine soltanto a 
capolavori della  letteratura  teologica, del pensiero e della  fede. Essa  ispirò anche una delle creazioni 
artistiche più elevate della civiltà universale: le cattedrali, vera gloria del Medioevo cristiano. Infatti, per 
circa  tre  secoli,  a  partire  dal  principio  del  secolo  XI  si  assistette  in  Europa  a  un  fervore  artistico 
straordinario. Un antico cronista descrive così l’entusiasmo e la laboriosità di quel tempo: “Accadde che 
in  tutto  il mondo, ma  specialmente  in  Italia  e  nelle  Gallie,  si  incominciasse  a  ricostruire  le  chiese, 
sebbene molte, per essere ancora in buone condizioni, non avessero bisogno di tale restaurazione. Era 
come una gara tra un popolo e  l’altro; si sarebbe creduto che  il mondo, scuotendosi di dosso  i vecchi 
cenci, volesse rivestirsi dappertutto della bianca veste di nuove chiese. Insomma, quasi tutte  le chiese 
cattedrali, un gran numero di chiese monastiche, e perfino oratori di villaggio, furono allora restaurati 
dai fedeli” (Rodolfo il Glabro, Historiarum 3,4).  
 
 
Vari fattori contribuirono a questa rinascita dell’architettura religiosa. Anzitutto, condizioni storiche più 
favorevoli,  come  una  maggiore  sicurezza  politica,  accompagnata  da  un  costante  aumento  della 
popolazione e dal progressivo sviluppo delle città, degli scambi e della ricchezza.  Inoltre, gli architetti 
individuavano  soluzioni  tecniche  sempre  più  elaborate  per  aumentare  le  dimensioni  degli  edifici, 
assicurandone allo stesso tempo la saldezza e la maestosità. Fu però principalmente grazie all’ardore e 
allo zelo spirituale del monachesimo in piena espansione che vennero innalzate chiese abbaziali, dove la 
liturgia poteva essere celebrata con dignità e solennità, e i fedeli potevano sostare in preghiera, attratti 
dalla venerazione delle reliquie dei santi, mèta di  incessanti pellegrinaggi. Nacquero così  le chiese e  le 
cattedrali  romaniche,  caratterizzate  dallo  sviluppo  longitudinale,  in  lunghezza,  delle  navate  per 
accogliere  numerosi  fedeli;  chiese molto  solide,  con muri  spessi,  volte  in  pietra  e  linee  semplici  ed 
essenziali. Una novità è rappresentata dall’introduzione delle sculture. Essendo  le chiese romaniche  il 
luogo della preghiera monastica e del culto dei fedeli, gli scultori, più che preoccuparsi della perfezione 
tecnica, curarono soprattutto  la finalità educativa. Poiché bisognava suscitare nelle anime  impressioni 
forti, sentimenti che potessero  incitare a  fuggire  il vizio,  il male, e a praticare  la virtù,  il bene,  il tema 
ricorrente  era  la  rappresentazione  di  Cristo  come  giudice  universale,  circondato  dai  personaggi 
dell’Apocalisse.  Sono  in  genere  i  portali  delle  chiese  romaniche  a  offrire  questa  raffigurazione,  per 
sottolineare  che  Cristo  è  la  Porta  che  conduce  al  Cielo.  I  fedeli,  oltrepassando  la  soglia  dell’edificio 
sacro, entrano in un tempo e in uno spazio differenti da quelli della vita ordinaria. Oltre il portale della 
chiesa,  i  credenti  in  Cristo,  sovrano,  giusto  e  misericordioso,  nell’intenzione  degli  artisti  potevano 
gustare un anticipo della beatitudine eterna nella celebrazione della  liturgia e negli atti di pietà svolti 
all’interno dell’edificio sacro.  
 
 
Nel  secoli  XII  e  XIII,  a  partire  dal  nord  della  Francia,  si  diffuse  un  altro  tipo  di  architettura  nella 
costruzione degli edifici sacri, quella gotica, con due caratteristiche nuove rispetto al romanico, e cioè lo 
slancio  verticale  e  la  luminosità.  Le  cattedrali  gotiche  mostravano  una  sintesi  di  fede  e  di  arte 
armoniosamente espressa attraverso  il  linguaggio universale e affascinante della bellezza,  che ancor 
oggi suscita stupore. Grazie all’introduzione delle volte a sesto acuto, che poggiavano su robusti pilastri, 
fu possibile  innalzarne notevolmente  l’altezza. Lo slancio verso  l’alto voleva  invitare alla preghiera ed 
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era  esso  stesso  una  preghiera.  La  cattedrale  gotica  intendeva  tradurre  così,  nelle  sue  linee 
architettoniche, l’anelito delle anime verso Dio. Inoltre, con le nuove soluzioni tecniche adottate, i muri 
perimetrali  potevano  essere  traforati  e  abbelliti  da  vetrate  policrome.  In  altre  parole,  le  finestre 
diventavano grandi immagini luminose, molto adatte ad istruire il popolo nella fede. In esse ‐ scena per 
scena – venivano narrati la vita di un santo, una parabola, o altri eventi biblici. Dalle vetrate dipinte una 
cascata di  luce  si  riversava  sui  fedeli per narrare  loro  la  storia della  salvezza e  coinvolgerli  in questa 
storia. 
 
 
Un  altro  pregio  delle  cattedrali  gotiche  è  costituito  dal  fatto  che  alla  loro  costruzione  e  alla  loro 
decorazione,  in  modo  differente  ma  corale,  partecipava  tutta  la  comunità  cristiana  e  civile; 
partecipavano gli umili e i potenti, gli analfabeti e i dotti, perché in questa casa comune tutti i credenti 
erano  istruiti  nella  fede.  La  scultura  gotica  ha  fatto  delle  cattedrali  una  “Bibbia  di  pietra”, 
rappresentando gli episodi del Vangelo e  illustrando  i contenuti dell’anno  liturgico, dalla Natività alla 
Glorificazione del Signore. In quei secoli, inoltre, si diffondeva sempre di più la percezione dell’umanità 
del  Signore,  e  i  patimenti  della  sua  Passione  venivano  rappresentati  in  modo  realistico:  il  Cristo 
sofferente (Christus patiens) divenne un’immagine amata da tutti, ed atta a ispirare pietà e pentimento 
per  i  peccati. Né mancavano  i  personaggi  dell’Antico  Testamento,  la  cui  storia  divenne  in  tal modo 
familiare ai fedeli che frequentavano le cattedrali come parte dell’unica, comune storia di salvezza. Con i 
suoi volti pieni di bellezza, di dolcezza, di  intelligenza,  la scultura gotica del secolo XIII rivela una pietà 
felice e serena, che si compiace di effondere una devozione sentita e filiale verso la Madre di Dio, vista a 
volte come una giovane donna, sorridente e materna, e principalmente rappresentata come la sovrana 
del cielo e della terra, potente e misericordiosa.  I fedeli che affollavano  le cattedrali gotiche amavano 
trovarvi  anche  espressioni  artistiche  che  ricordassero  i  santi, modelli  di  vita  cristiana  e  intercessori 
presso Dio. E non mancarono  le manifestazioni “laiche” dell’esistenza; ecco allora apparire, qua e  là, 
rappresentazioni del lavoro dei campi, delle scienze e delle arti. Tutto era orientato e offerto a Dio nel 
luogo  in cui si celebrava  la  liturgia. Possiamo comprendere meglio  il senso che veniva attribuito a una 
cattedrale gotica, considerando il testo dell’iscrizione incisa sul portale centrale di Saint‐Denis, a Parigi: 
“Passante,  che  vuoi  lodare  la  bellezza  di  queste  porte,  non  lasciarti  abbagliare  né  dall’oro,  né  dalla 
magnificenza,  ma  piuttosto  dal  faticoso  lavoro.  Qui  brilla  un’opera  famosa,  ma  voglia  il  cielo  che 
quest’opera famosa che brilla faccia splendere gli spiriti, affinché con le verità luminose s’incamminino 
verso la vera luce, dove il Cristo è la vera porta”. 
 
 
Cari fratelli e sorelle, mi piace ora sottolineare due elementi dell’arte romanica e gotica utili anche per 
noi.  Il primo:  i capolavori artistici nati  in Europa nei secoli passati sono  incomprensibili se non si tiene 
conto dell’anima religiosa che li ha ispirati. Un artista, che ha testimoniato sempre l’incontro tra estetica 
e fede, Marc Chagall, ha scritto che “i pittori per secoli hanno  intinto  il  loro pennello  in quell'alfabeto 
colorato che era la Bibbia”. Quando la fede, in modo particolare celebrata nella liturgia, incontra l’arte, 
si crea una  sintonia profonda, perché entrambe possono e vogliono parlare di Dio,  rendendo visibile 
l’Invisibile. Vorrei condividere questo nell’incontro con gli artisti del 21 novembre,  rinnovando ad essi 
quella proposta di amicizia tra la spiritualità cristiana e l’arte, auspicata dai miei venerati Predecessori, in 
particolare  dai  Servi  di  Dio  Paolo  VI  e  Giovanni  Paolo  II.  Il  secondo  elemento:  la  forza  dello  stile 
romanico  e  lo  splendore delle  cattedrali gotiche  ci  rammentano  che  la  via pulchritudinis,  la  via della 
bellezza, è un percorso privilegiato e affascinante per avvicinarsi al Mistero di Dio. Che cos’è la bellezza, 
che scrittori, poeti, musicisti, artisti contemplano e traducono nel loro linguaggio, se non il riflesso dello 
splendore  del  Verbo  eterno  fatto  carne?  Afferma  sant’Agostino:  “Interroga  la  bellezza  della  terra, 
interroga la bellezza del mare,  interroga la bellezza dell’aria diffusa e soffusa. Interroga la bellezza del 
cielo, interroga l’ordine delle stelle, interroga il sole, che col suo splendore rischiara il giorno; interroga 
la luna, che col suo chiarore modera le tenebre della notte. Interroga le fiere che si muovono nell'acqua, 
che camminano sulla terra, che volano nell'aria: anime che si nascondono, corpi che si mostrano; visibile 
che si fa guidare,  invisibile che guida.  Interrogali! Tutti ti risponderanno: Guardaci: siamo belli! La  loro 
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bellezza  li  fa  conoscere. Questa  bellezza mutevole  chi  l’ha  creata,  se  non  la  Bellezza  Immutabile?” 
(Sermo CCXLI, 2: PL 38, 1134). 
 
 
Cari fratelli e sorelle, ci aiuti  il Signore a riscoprire  la via della bellezza come uno degli  itinerari, forse  il 
più attraente ed affascinante, per giungere ad incontrare ed amare Dio. 


 
 


Tratto da: http://www.vatican.va 








1 
 


Benedetto XVI 
Mercoledì, 25 novembre 2009  


 
UUggoo  ee  RRiiccccaarrddoo  ddii  SSaann  VViittttoorree  


 
Cari fratelli e sorelle, 
 
in  queste  Udienze  del mercoledì  sto  presentando  alcune  figure  esemplari  di  credenti,  che  si  sono 
impegnati a mostrare la concordia tra la ragione e la fede e a testimoniare con la loro vita l’annuncio del 
Vangelo. Oggi  intendo parlarvi di Ugo e di Riccardo di San Vittore. Tutti e due sono tra quei filosofi e 
teologi noti con  il nome di Vittorini, perché vissero e  insegnarono nell’abbazia di San Vittore, a Parigi, 
fondata all’inizio del secolo XII da Guglielmo di Champeaux. Guglielmo stesso fu un maestro rinomato, 
che riuscì a dare alla sua abbazia una solida  identità culturale. A San Vittore,  infatti, fu  inaugurata una 
scuola per la formazione dei monaci, aperta anche a studenti esterni, dove si realizzò una sintesi felice 
tra i due modi di fare teologia, di cui ho già parlato in precedenti catechesi: e cioè la teologia monastica, 
orientata  maggiormente  alla  contemplazione  dei  misteri  della  fede  nella  Scrittura,  e  la  teologia 
scolastica, che utilizzava la ragione per cercare di scrutare tali misteri con metodi innovativi, di creare un 
sistema teologico. 
Della vita di Ugo di San Vittore abbiamo poche notizie. Sono incerti la data e il luogo della nascita: forse 
in Sassonia o nelle Fiandre. Si sa che, giunto a Parigi –  la capitale europea della cultura del  tempo –, 
trascorse il resto dei suoi anni presso l’abbazia di San Vittore, dove fu prima discepolo e poi insegnante. 
Già prima della morte, avvenuta nel  1141,  raggiunse una grande notorietà e stima, al punto da essere 
chiamato un “secondo sant’Agostino”: come Agostino, infatti, egli meditò molto sul rapporto tra fede e 
ragione, tra scienze profane e teologia. Secondo Ugo di San Vittore, tutte le scienze, oltre a essere utili 
per  la  comprensione  delle  Scritture,  hanno  un  valore  in  se  stesse  e  vanno  coltivate  per  allargare  il 
sapere  dell’uomo,  come  pure  per  corrispondere  al  suo  anelito  di  conoscere  la  verità.  Questa  sana 
curiosità  intellettuale  lo  indusse  a  raccomandare  agli  studenti  di  non  restringere mai  il  desiderio  di 
imparare  e  nel  suo  trattato  di metodologia  del  sapere  e  di  pedagogia,  intitolato  significativamente 
Didascalicon (circa  l’insegnamento), raccomandava: “Impara volentieri da tutti ciò che non sai. Sarà più 
sapiente di tutti colui che avrà voluto imparare qualcosa da tutti. Chi riceve qualcosa da tutti, finisce per 
diventare più ricco di tutti” (Eruditiones Didascalicae, 3,14: PL 176,774).  
La scienza di cui si occupano  i  filosofi e  i  teologi detti Vittorini è  in modo particolare  la  teologia, che 
richiede anzitutto  lo  studio amoroso della Sacra Scrittura. Per  conoscere Dio,  infatti, non  si può  che 
partire da ciò che Dio stesso ha voluto rivelare di sé attraverso le Scritture. In questo senso, Ugo di San 
Vittore è un  tipico  rappresentante della  teologia monastica,  interamente  fondata  sull’esegesi biblica. 
Per interpretare la Scrittura, egli propone la tradizionale articolazione patristico‐medievale, cioè il senso 
storico‐letterale, anzitutto, poi quello allegorico e anagogico, e infine quello morale. Si tratta di quattro 
dimensioni del senso della Scrittura, che anche oggi si riscoprono di nuovo, per cui si vede che nel testo 
e nella narrazione offerta  si nasconde un’indicazione più profonda:  il  filo  della  fede,  che  ci  conduce 
verso  l’alto  e  ci  guida  su  questa  terra,  insegnandoci  come  vivere.  Tuttavia,  pur  rispettando  queste 
quattro  dimensioni  del  senso  della  Scrittura,  in modo  originale  rispetto  ai  suoi  contemporanei,  egli 
insiste ‐ e questa è una cosa nuova – sull’importanza del senso storico‐letterale. In altre parole, prima di 
scoprire  il  valore  simbolico,  le  dimensioni  più  profonde  del  testo  biblico,  occorre  conoscere  e 
approfondire  il  significato della  storia narrata nella Scrittura: diversamente – avverte con un efficace 
paragone – si rischia di essere come degli studiosi di grammatica che ignorano l’alfabeto. A chi conosce 
il senso della storia descritta nella Bibbia, le vicende umane appaiono segnate dalla Provvidenza divina, 
secondo un suo disegno ben ordinato. Così, per Ugo di San Vittore, la storia non è l’esito di un destino 
cieco o di un caso assurdo, come potrebbe apparire. Al contrario, nella storia umana opera  lo Spirito 
Santo, che suscita un meraviglioso dialogo degli uomini con Dio,  loro amico. Questa visione teologica 
della storia mette in evidenza l’intervento sorprendente e salvifico di Dio, che realmente entra e agisce 
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nella storia, quasi si fa parte della nostra storia, ma sempre salvaguardando e rispettando la libertà e la 
responsabilità dell’uomo.  
Per il nostro autore, lo studio della Sacra Scrittura e del suo significato storico‐letterale rende possibile 
la  teologia  vera  e  propria,  ossia  l’illustrazione  sistematica  delle  verità,  conoscere  la  loro  struttura, 
l’illustrazione  dei  dogmi  della  fede,  che  egli  presenta  in  solida  sintesi  nel  trattato  De  Sacramentis 
christianae  fidei  (I  sacramenti  della  fede  cristiana),  dove  si  trova,  fra  l’altro,  una  definizione  di 
“sacramento”  che,  ulteriormente  perfezionata  da  altri  teologi,  contiene  spunti  ancor  oggi  molto 
interessanti.  “Il  sacramento”,  egli  scrive,  “è un  elemento  corporeo o materiale proposto  in maniera 
esterna e sensibile, che rappresenta con la sua somiglianza una grazia  invisibile e spirituale, la significa, 
perché a tal fine è stato istituito, e la contiene, perché è capace di santificare” (9,2: PL 176,317). Da una 
parte  la  visibilità  nel  simbolo,  la  “corporeità”  del  dono  di Dio,  nel  quale  tuttavia,  dall’altra  parte,  si 
nasconde  la  grazia  divina  che  proviene  da  una  storia:  Gesù  Cristo  stesso  ha  creato  i  simboli 
fondamentali. Tre dunque sono gli elementi che concorrono a definire un sacramento, secondo Ugo di 
San Vittore:  l’istituzione da parte di Cristo,  la  comunicazione della grazia,  e  l’analogia  tra  l’elemento 
visibile, quello materiale, e  l’elemento  invisibile,  che  sono  i doni divini. Si  tratta di una visione molto 
vicina  alla  sensibilità  contemporanea,  perché  i  sacramenti  vengono  presentati  con  un  linguaggio 
intessuto di simboli e di immagini capaci di parlare immediatamente al cuore degli uomini. È importante 
anche oggi che gli animatori  liturgici, e  in particolare  i  sacerdoti, valorizzino con  sapienza pastorale  i 
segni propri dei riti sacramentali – questa visibilità e tangibilità della Grazia – curandone attentamente la 
catechesi, affinché ogni celebrazione dei sacramenti sia vissuta da tutti i fedeli con devozione, intensità 
e letizia spirituale. 
Un  degno  discepolo  di  Ugo  di  San  Vittore  è  Riccardo,  proveniente  dalla  Scozia.  Egli  fu  priore 
dell’abbazia di San Vittore dal 1162 al 1173, anno della sua morte. Anche Riccardo, naturalmente, assegna 
un  ruolo  fondamentale  allo  studio  della Bibbia, ma,  a  differenza  del  suo maestro, privilegia  il  senso 
allegorico,  il  significato  simbolico  della  Scrittura  con  il  quale,  ad  esempio,  interpreta  la  figura 
anticotestamentaria di Beniamino, figlio di Giacobbe, quale simbolo della contemplazione e vertice della 
vita spirituale. Riccardo tratta questo argomento in due testi, Beniamino minore e Beniamino maggiore, 
nei  quali  propone  ai  fedeli  un  cammino  spirituale  che  invita  anzitutto  ad  esercitare  le  varie  virtù, 
imparando a disciplinare e a ordinare con la ragione i sentimenti ed i moti interiori affettivi ed emotivi. 
Solo  quando  l’uomo  ha  raggiunto  equilibrio  e maturazione  umana  in  questo  campo,  è  pronto  per 
accedere alla contemplazione, che Riccardo definisce come “uno sguardo profondo e puro dell’anima 
riversato  sulle meraviglie della  sapienza, associato a un  senso estatico di  stupore e di ammirazione” 
(Benjamin Maior 1,4: PL 196,67).  
La contemplazione quindi è il punto di arrivo, il risultato di un arduo cammino, che comporta il dialogo 
tra la fede e la ragione, cioè – ancora una volta – un discorso teologico. La teologia parte dalle verità che 
sono  oggetto  della  fede,  ma  cerca  di  approfondirne  la  conoscenza  con  l’uso  della  ragione, 
appropriandosi del dono della fede. Questa applicazione del ragionamento alla comprensione della fede 
viene praticata  in modo convincente nel capolavoro di Riccardo, uno dei grandi  libri della storia,  il De 
Trinitate (La Trinità). Nei sei libri che lo compongono egli riflette con acutezza sul Mistero di Dio uno e 
trino. Secondo  il nostro autore, poiché Dio è amore,  l’unica sostanza divina comporta comunicazione, 
oblazione e dilezione tra due Persone, il Padre e il Figlio, che si trovano fra loro in uno scambio eterno di 
amore. Ma  la perfezione della felicità e della bontà non ammette esclusivismi e chiusure; richiede anzi 
l’eterna presenza di una terza Persona, lo Spirito Santo. L’amore trinitario è partecipativo, concorde, e 
comporta sovrabbondanza di delizia, godimento di gioia  incessante. Riccardo cioè suppone che Dio è 
amore, analizza l’essenza dell’amore, che cosa è implicato nella realtà amore, arrivando così alla Trinità 
delle Persone, che è realmente l’espressione logica del fatto che Dio è amore. 
Riccardo tuttavia è consapevole che l’amore, benché ci riveli l’essenza di Dio, ci faccia “comprendere” il 
Mistero della Trinità, è pur sempre un’analogia per parlare di un Mistero che supera la mente umana, e – 
da poeta e mistico quale è – ricorre anche ad altre immagini. Paragona ad esempio la divinità a un fiume, 
a un’onda amorosa che sgorga dal Padre, fluisce e rifluisce nel Figlio, per essere poi felicemente diffusa 
nello Spirito Santo. 
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Cari amici, autori come Ugo e Riccardo di San Vittore elevano il nostro animo alla contemplazione delle 
realtà divine. Nello stesso tempo, l’immensa gioia che ci procurano  il pensiero, l’ammirazione e la lode 
della  Santissima  Trinità,  fonda  e  sostiene  l’impegno  concreto  di  ispirarci  a  tale modello  perfetto  di 
comunione nell’amore per costruire  le nostre  relazioni umane di ogni giorno. La Trinità è veramente 
comunione  perfetta!  Come  cambierebbe  il mondo  se  nelle  famiglie,  nelle  parrocchie  e  in  ogni  altra 
comunità  i rapporti fossero vissuti seguendo sempre  l’esempio delle tre Persone divine,  in cui ognuna 
vive  non  solo  con  l’altra, ma  per  l’altra  e  nell’altra!  Lo  ricordavo  qualche mese  fa  all’Angelus:  “Solo 
l'amore  ci  rende  felici, perché  viviamo  in  relazione, e  viviamo per  amare  e per essere  amati”  (L’Oss. 
Rom., 8‐9 giugno 2009, p.  1). È  l’amore a compiere questo  incessante miracolo: come nella vita della 
Santissima  Trinità,  la  pluralità  si  ricompone  in  unità,  dove  tutto  è  compiacenza  e  gioia.  Con 
sant’Agostino, tenuto in grande onore dai Vittorini, possiamo esclamare anche noi: “Vides Trinitatem, si 
caritatem vides ‐ contempli la Trinità, se vedi la carità” (De Trinitate VIII, 8,12). 
 


 
Tratto da: http://www.vatican.va 
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Benedetto XVI 
Mercoledì, 2 dicembre 2009  


 
GGuugglliieellmmoo  ddii  SSaaiinntt‐‐TThhiieerrrryy  


 
Cari fratelli e sorelle, 
 
in  una  precedente  Catechesi  ho  presentato  la  figura  di  Bernardo  di  Chiaravalle,  il  “Dottore  della 
dolcezza”,  grande  protagonista  del  secolo  dodicesimo.  Il  suo  biografo  –  amico  ed  estimatore  –  fu 
Guglielmo di Saint‐Thierry, sul quale mi soffermo nella riflessione di questa mattina. 
Guglielmo nacque a Liegi  tra  il  1075 e  il  1080. Di nobile  famiglia, dotato di un’intelligenza viva e di un 
innato amore per lo studio, frequentò famose scuole dell’epoca, come quelle della sua città natale e di 
Reims, in Francia. Entrò in contatto personale anche con Abelardo, il maestro che applicava la filosofia 
alla  teologia  in modo  così  originale  da  suscitare molte  perplessità  e  opposizioni.  Anche  Guglielmo 
espresse  le proprie  riserve,  sollecitando  il  suo  amico Bernardo  a prendere posizione nei  confronti di 
Abelardo.  Rispondendo  a  quel misterioso  e  irresistibile  appello  di  Dio,  che  è  la  vocazione  alla  vita 
consacrata, Guglielmo entrò nel monastero benedettino di  Saint‐Nicaise di Reims nel  1113, e qualche 
anno dopo divenne abate del monastero di Saint‐Thierry, in diocesi di Reims. In quel periodo era molto 
diffusa  l’esigenza di purificare e  rinnovare  la vita monastica, per  renderla autenticamente evangelica. 
Guglielmo  operò  in  questo  senso  all’interno  del  proprio  monastero,  e  in  genere  nell’Ordine 
benedettino.  Tuttavia  incontrò  non  poche  resistenze  di  fronte  ai  suoi  tentativi  di  riforma,  e  così, 
nonostante  il  consiglio  contrario  dell’amico  Bernardo,  nel  1135,  lasciò  l’abbazia  benedettina,  smise 
l’abito nero e indossò quello bianco, per unirsi ai cistercensi di Signy. Da quel momento fino alla morte, 
avvenuta nel 1148, si dedicò alla contemplazione orante dei misteri di Dio, da sempre oggetto dei suoi 
più profondi desideri, e alla composizione di scritti di letteratura spirituale, importanti nella storia della 
teologia monastica. 
Una delle sue prime opere è intitolata De natura et dignitate amoris (La natura e la dignità dell’amore). Vi 
è  espressa  una  delle  idee  fondamentali  di  Guglielmo,  valida  anche  per  noi.  L’energia  principale  che 
muove l’animo umano ‐ egli dice ‐ è l’amore. La natura umana, nella sua essenza più profonda, consiste 
nell’amare.  In definitiva, un  solo  compito è affidato a ogni essere umano:  imparare a voler bene, ad 
amare, sinceramente, autenticamente, gratuitamente. Ma solo alla scuola di Dio questo compito viene 
assolto e l’uomo può raggiungere il fine per cui è stato creato. Scrive infatti Guglielmo: “L’arte delle arti 
è l’arte dell’amore… L’amore è suscitato dal Creatore della natura. L’amore è una forza dell’anima, che 
la  conduce  come  per  un  peso  naturale  al  luogo  e  al  fine  che  le  è  proprio”  (La  natura  e  la  dignità 
dell’amore 1, PL 184,379). Imparare ad amare richiede un lungo e impegnativo cammino, che è articolato 
da Guglielmo in quattro tappe, corrispondenti alle età dell’uomo: l’infanzia, la giovinezza, la maturità e 
la vecchiaia. In questo itinerario la persona deve imporsi un’ascesi efficace, un forte controllo di sé per 
eliminare  ogni  affetto  disordinato,  ogni  cedimento  all’egoismo,  e  unificare  la  propria  vita  in  Dio, 
sorgente, mèta e forza dell’amore, fino a giungere al vertice della vita spirituale, che Guglielmo definisce 
come  “sapienza”.  A  conclusione  di  questo  itinerario  ascetico,  si  sperimenta  una  grande  serenità  e 
dolcezza. Tutte le facoltà dell’uomo ‐ intelligenza, volontà, affetti ‐ riposano in Dio, conosciuto e amato 
in Cristo.  
Anche  in altre opere, Guglielmo parla di questa radicale vocazione all’amore per Dio, che costituisce  il 
segreto  di  una  vita  riuscita  e  felice,  e  che  egli  descrive  come  un  desiderio  incessante  e  crescente, 
ispirato da Dio stesso nel cuore dell’uomo. In una meditazione egli dice che l’oggetto di questo amore è 
l’Amore  con  la  “A” maiuscola,  cioè Dio.  È  lui  che  si  riversa  nel  cuore  di  chi  ama,  e  lo  rende  atto  a 
riceverlo. Si dona a sazietà e in modo tale, che di questa sazietà il desiderio non viene mai meno. Questo 
slancio  d’amore  è  il  compimento  dell’uomo”  (De  contemplando  Deo  6,  passim,  SC  61bis,  pp.  79‐83). 
Colpisce  il  fatto che Guglielmo, nel parlare dell’amore a Dio attribuisca una notevole  importanza alla 
dimensione affettiva. In fondo, cari amici, il nostro cuore è fatto di carne, e quando amiamo Dio, che è 







2 
 


l’Amore  stesso,  come  non  esprimere  in  questa  relazione  con  il  Signore  anche  i  nostri  umanissimi 
sentimenti, come la tenerezza, la sensibilità, la delicatezza? Il Signore stesso, facendosi uomo, ha voluto 
amarci con un cuore di carne! 
Secondo Guglielmo, poi,  l’amore ha un’altra proprietà  importante:  illumina  l’intelligenza e permette di 
conoscere meglio e  in modo profondo Dio e,  in Dio,  le persone e gli avvenimenti. La conoscenza che 
procede dai sensi e dall’intelligenza riduce, ma non elimina, la distanza tra il soggetto e l’oggetto, tra l’io 
e  il  tu. L’amore  invece produce attrazione e comunione,  fino al punto che vi è una  trasformazione e 
un’assimilazione tra  il soggetto che ama e  l’oggetto amato. Questa reciprocità di affetto e di simpatia 
permette allora una conoscenza molto più profonda di quella operata dalla sola ragione. Si spiega così 
una celebre espressione di Guglielmo: “Amor ipse intellectus est ‐ già  in se stesso l’amore è principio di 
conoscenza”. Cari amici, ci domandiamo: non è proprio così nella nostra vita? Non è forse vero che noi 
conosciamo realmente solo chi e ciò che amiamo? Senza una certa simpatia non si conosce nessuno e 
niente! E questo vale anzitutto nella conoscenza di Dio e dei suoi misteri, che superano  la capacità di 
comprensione della nostra intelligenza: Dio lo si conosce se lo si ama!  
Una  sintesi  del  pensiero  di Guglielmo  di  Saint‐Thierry  è  contenuta  in  una  lunga  lettera  indirizzata  ai 
Certosini di Mont‐Dieu, presso  i quali egli si era recato  in visita e che volle  incoraggiare e consolare.  Il 
dotto  benedettino  Jean Mabillon  già  nel  1690  diede  a  questa  lettera  un  titolo  significativo:  Epistola 
aurea (Lettera d’oro). In effetti, gli insegnamenti sulla vita spirituale in essa contenuti sono preziosi per 
tutti  coloro  che  desiderano  crescere  nella  comunione  con  Dio,  nella  santità.  In  questo  trattato 
Guglielmo propone un itinerario in tre tappe. Occorre ‐ egli dice ‐ passare dall’uomo “animale” a quello 
“razionale”, per approdare a quello “spirituale”. Che cosa  intende dire  il nostro autore con queste tre 
espressioni?  All’inizio  una  persona  accetta  la  visione  della  vita  ispirata  dalla  fede  con  un  atto  di 
obbedienza  e  di  fiducia.  Poi  con  un  processo  di  interiorizzazione,  nel  quale  la  ragione  e  la  volontà 
giocano  un  grande  ruolo,  la  fede  in  Cristo  è  accolta  con  profonda  convinzione  e  si  sperimenta 
un’armoniosa corrispondenza  tra ciò che si crede e si spera e  le aspirazioni più segrete dell’anima,  la 
nostra ragione,  i nostri affetti. Si giunge così alla perfezione della vita spirituale, quando  le realtà della 
fede sono fonte di intima gioia e di comunione reale e appagante con Dio. Si vive solo nell’amore e per 
amore. Guglielmo  fonda  questo  itinerario  su  una  solida  visione  dell’uomo,  ispirata  agli  antichi  Padri 
greci, soprattutto ad Origene,  i quali, con un  linguaggio audace, avevano  insegnato che  la vocazione 
dell’uomo  è diventare  come Dio,  che  lo ha  creato  a  sua  immagine  e  somiglianza.  L’immagine di Dio 
presente nell’uomo lo spinge verso la somiglianza, cioè verso un’identità sempre più piena tra la propria 
volontà e quella divina. A questa perfezione, che Guglielmo chiama “unità di spirito”, non si giunge con 
lo sforzo personale, sia pure sincero e generoso, perché è necessaria un’altra cosa. Questa perfezione si 
raggiunge per l’azione dello Spirito Santo, che prende dimora nell’anima e purifica, assorbe e trasforma 
in carità ogni slancio e ogni desiderio d’amore presente nell’uomo. “Vi è poi un’altra somiglianza con 
Dio”,  leggiamo nell’Epistola aurea, “che viene detta non più  somiglianza, ma unità di  spirito, quando 
l’uomo diventa uno  con Dio, uno  spirito, non  soltanto per  l’unità di un  identico  volere, ma per  non 
essere in grado di volere altro. In tal modo l’uomo merita di diventare non Dio, ma ciò che Dio è: l’uomo 
diventa per grazia ciò che Dio è per natura” (Epistola aurea 262‐263, SC 223, pp. 353‐355). 
Cari  fratelli  e  sorelle,  questo  autore,  che  potremmo  definire  il  “Cantore  dell’amore,  della  carità”,  ci 
insegna ad operare nella nostra vita  la  scelta di  fondo,  che dà  senso e valore a  tutte  le altre  scelte: 
amare Dio  e,  per  amore  suo,  amare  il  nostro  prossimo;  solo  così  potremo  incontrare  la  vera  gioia, 
anticipo della beatitudine eterna. Mettiamoci quindi alla scuola dei Santi per imparare ad amare in modo 
autentico e totale, per entrare  in questo  itinerario del nostro essere. Con una giovane santa, Dottore 
della Chiesa,  Teresa di Gesù Bambino, diciamo  anche noi  al  Signore  che  vogliamo  vivere d’amore.  E 
concludo proprio  con  una preghiera  di questa  Santa:  “Io  ti  amo,  e  tu  lo  sai,  divino Gesù!  Lo  Spirito 
d'amore mi incendia col suo fuoco. Amando Te attiro il Padre, che il mio debole cuore conserva, senza 
scampo. O Trinità! Sei prigioniera del mio amore. Vivere d'amore, quaggiù, è un darsi smisurato, senza 
chiedere salario … quando si ama non si fanno calcoli. Io ho dato tutto al Cuore divino, che trabocca di 
tenerezza! E corro leggermente. Non ho più nulla, e la mia sola ricchezza è vivere d'amore”. 
 


 
Tratto da: http://www.vatican.va 





