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A        Abbiamo celebrato il Capitolo in Asia, in un continente ricco di cultura e di 
tradizioni religiose. Lo abbiamo celebrato per la prima volta in Vietnam, un 
paese con una minoranza cristiana, con enormi ricchezze spirituali e cultu-
rali, terra di numerosi martiri, molti dei quali appartenenti alla Famiglia do-
menicana. Questo fatto ci ricorda la missione universale della chiesa, “An-
date in tutto il mondo e predicate il vangelo” (Mc 16,15).
Ascoltando la preghiera di Gesù: “tutti siano una cosa sola… perché il mondo 
creda” (Gv 17,21), scopriamo che la credibilità della nostra predicazione è 
basata sulla nostra comunione con la Trinità e fra di noi. Questa unità ci 
spinge a ricercare la sinergia tra la nostra vita e la nostra missione.
Il tema della sinergia vita-missione è stato presente in maniera trasversale 
in tutte le commissioni e in tutte le discussioni dell’assemblea capitola-
re. È stato presentato come una caratteristica dell’identità domenicana e 
come una sfida attuale per animare la vita e la missione delle comunità 
e dei loro membri. Vita e missione sono due dimensioni inseparabili di 
quell’unica realtà che è la nostra vocazione domenicana. Questo proemio 
vuole presentare i principali aspetti implicati nella sinergia vita-missione e 
le sfide che in questo momento sono davanti all’Ordine per la sua missio-
ne nel mondo odierno.
Si tratta di un mondo in un processo di cambiamenti profondi e acce-
lerati: globalizzazione crescente, espansione del continente digitale; cre-
scente sensibilità di fronte al valore della vita e della dignità umana e, nel 
medesimo tempo, profonde fratture nella giustizia e nei diritti umani che 
arrecano enormi sofferenze ai poveri e alle vittime; coscienza ecologica in 
aumento e allo stesso tempo grandi attentati all’integrità del creato.
È necessario ascoltare gli altri e il mondo con attenzione e compassione, 
così come ascoltiamo Dio e accogliamo il dono della missione che ci ha 
dato sotto la guida dello Spirito.

Importanza della sinergia vita-missione
Nella vita domenicana c’è una stretta relazione tra la vita e la missione, a 
tal punto che quasi non c’è distinzione tra l’una e l’altra. Vita e missione 
sono due facce della stessa medaglia. Entrambe si condizionano e si in-
fluenzano reciprocamente. Quando la missione è viva, è animata anche 
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la vita dei frati e delle comunità. La missione viva anima tutti gli elementi 
della vita domenicana: la preghiera, la celebrazione, lo studio, la riflessio-
ne comune, la conversazione informale, la convivenza… Quando la mis-
sione non esiste o è fragile risulta più difficile animare i diversi aspetti del-
la vita delle comunità e dei loro membri.
Allo stesso modo, se la vita delle comunità e dei loro membri è fragile, 
lo sarà anche la missione. In primo luogo perché il primo dovere nella 
missione dei predicatori è la testimonianza di una vita evangelica: se que-
sta manca, non c’è testimonianza evangelica. In secondo luogo, perché la 
missione evangelizzatrice in qualsiasi forma è efficace solo quando nasce 
dalla dimensione teologale, dall’esperienza della fede, dalla dimensione 
contemplativa, dalla passione per Cristo e dalla passione per l’umanità. 
Questa doppia passione costituisce la vera mistica del predicatore.
La sinergia vita-missione è il cammino per rafforzare l’identità domenica-
na. È anche il modo più efficace per armonizzare la dimensione contem-
plativa e la dimensione apostolica dell’Ordine. Nella storia e nell’attualità 
il confronto fra i sostenitori dell’una o dell’altra dimensione ha dato luogo 
a serie difficoltà di convivenza. Il propositum vitæ concepito da san Dome-
nico è stato precisamente il servizio per la salvezza delle anime mediante il 
ministero della predicazione a partire da una vita di preghiera, di studio e 
di convivenza fraterna.
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Sinergia vita-missione in san Domenico
Una particolare caratteristica della personalità di san Domenico è stata pro-
prio la stretta relazione tra la sua vita evangelica e la sua missione evangeliz-
zatrice. Questa armonia tra vita e missione in san Domenico è stata descritta 
bene dal beato Giordano delineando il profilo del nostro Padre: “Di giorno 
nessuno era più vicino agli uomini, di notte nessuno era più vicino a Dio”.
In san Domenico e nei primi frati la vita evangelica aveva un’essenziale 
proiezione apostolica. Apostolica era la loro povertà evangelica, il cui sco-
po primario era di accreditare la loro predicazione. Per questo san Dome-
nico si mostrò tanto severo con i frati e i conventi esigendo fedeltà alla 
professione di povertà evangelica. Apostolica era la sua preghiera. In par-
ticolare la sua preghiera di intercessione, che è la preghiera propria dell’a-
postolo, l’espressione davanti a Dio delle esperienze e delle inquietudini 
dell’apostolo: Domenico gridava nella sua preghiera “Che ne sarà dei pove-
ri peccatori!”. Apostolico era il suo studio, volto a favorire una predicazio-
ne dottrinale, profetica, carismatica, itinerante, di frontiera… Apostolica 
era anche la sua vita fraterna, la grande predicazione mediante la testi-
monianza. Se i conventi domenicani erano chiamati case di predicazione e 
sante predicazioni era soprattutto perché la vita fraterna era considerata il 
primo e più efficace annuncio del vangelo.
D’altra parte la missione evangelizzatrice di Domenico e dei primi frati 
era animata e accompagnata da un’intensa vita di preghiera e di contem-
plazione. Durante il cammino Domenico esortava con frequenza i suoi 
compagni: “Parliamo di Gesù Cristo”. Questa esortazione poteva nascere 
soltanto da una contemplazione costante del mistero della salvezza rivela-
to e realizzato in Cristo: questo era il centro della sua preghiera e della sua 
contemplazione. Frequentemente le sue peregrinazioni apostoliche erano 
accompagnate da preghiere e da canti, come l’Ave Maris Stella.
E sempre le sue esperienze apostoliche e il suo contatto con l’umanità sof-
ferente lo rinviavano alla contemplazione. “Passione per Cristo, passione per 
l’umanità”. Queste le due passioni che lo infiammavano e lo facevano gio-
ire e soffrire con l’umanità dolente. In san Domenico la sinergia vita-mis-
sione era fondata sulla compassione, fin dall’inizio del suo ministero. Pen-
siamo al suo dialogo con l’oste a Tolosa. La compassione era la virtù di san 
Domenico e deve essere la virtù essenziale per ogni predicatore. Soltanto 
a partire dalla compassione è possibile annunciare il vangelo a un mondo 
ferito, senza giudicare e minacciare, ma solo come buona notizia. Soltanto 
a partire dalla compassione è possibile annunciare il vangelo a partire dalla 
situazione e dalla prospettiva dei poveri e di tutte le vittime, di tutti quelli 
che hanno bisogno di essere accompagnati e risanati nella loro fragilità.
San Domenico e i primi frati sono un riferimento obbligato per armoniz-
zare la nostra vita con la nostra missione. La loro ispirazione ha motivato 
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i momenti più fecondi della vita domenicana. In riferimento alla sinergia 
vita-missione, forse nessuna sua realizzazione è stata così paradigmatica 
come quella della comunità di fra Pedro de Cordoba: il famoso sermone 
di fra Antonio Montesino era il risultato di un’intensa vita comunitaria. 
Per molto tempo la comunità si era dedicata ad ascoltare le voci delle vit-
time, a pregare perché lo Spirito la ispirasse in una questione così impor-
tante, a studiare e a discernere comunitariamente su che cosa dovessero 
predicare e come lo dovessero predicare. Scrissero il sermone e tutti lo fir-
marono di proprio pugno, perché risultasse che era la predicazione di tut-
ta la comunità. Lo affidarono poi a fra Montesino, che aveva la grazia della 
predicazione. Questo è un eccellente esempio di quello che deve essere la 
predicazione domenicana. È un esempio singolare di quello che chiamia-
mo “processo di Salamanca”.

Sinergia vita-missione nel progetto domenicano
Il progetto domenicano o propositum vitæ esposto nelle Costituzioni 
dell’Ordine si caratterizza per una stretta relazione e armonia tra la vita 
delle nostre comunità e il loro apostolato. La Costituzione Fondamentale 
vede in questa armonia il vero scopo, la qualità e l’efficacia della vita do-
menicana. Dopo aver enumerato tutti gli elementi della vita domenicana 
(preghiera, celebrazione, eucaristia, ufficio divino, studio, osservanza re-
golare, voti…), avverte: “Da questi diversi elementi, saldamente connessi tra 
loro, armonicamente contemperati e che in un mutuo rapporto si fecondano a 
vicenda, è costituita la vita propria dell’Ordine, cioè la vita apostolica nel suo 
significato integrale, in cui la predicazione e l’insegnamento devono sgorgare 
dall’abbondanza della contemplazione” (LCO 1,IV). Ci vuole una saggezza 
speciale per conseguire questa armonia nella vita domenicana.
Nella storia dell’Ordine sono sempre state presenti due tendenze: una 
più monastica, più attenta ai singoli elementi della regolare osservanza, 
e un’altra più apostolica, più attenta ai compromessi apostolici. Non è 
sempre stato facile armonizzare queste tendenze. Questo fatto si ripete 
oggi, nel momento attuale della vita dell’Ordine. Continuano a esistere 
fra di noi queste due tendenze: quella più monastica e quella più apo-
stolica. Solo l’armonizzazione di entrambe ci permetterà di conseguire la 
sinergia vita-missione che perseguiamo. Fra Vincent de Couesnongle era 
solito parlare di questo argomento nei seguenti termini: che siano esisti-
te e continuino a esistere nell’Ordine queste due tendenze è una grazia, 
una ricchezza per tutti. La disgrazia è quando, come è frequentemente 
avvenuto, queste due tendenze divorziano. Oggi siamo impegnati a colti-
vare e favorire nelle nostre comunità il dialogo fra queste due tendenze e, 
soprattutto, a coniugare personalmente la dimensione contemplativa e la 
dimensione apostolica.
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Ostacoli per la sinergia vita-missione
La sinergia vita-missione è possibile solo se viviamo nel mondo reale. San 
Domenico ci ha lasciato una forma pratica di governo di modo che pos-
siamo prendere decisioni realiste quanto alla nostra forma di vita e di mis-
sione. Questo Capitolo ha preso decisioni concrete riguardo alle finanze, 
ai nostri centri di studio e alla vita fraterna che permetteranno di rendere 
più reale la nostra vita comune e la nostra missione a tutti i livelli. Ci sia-
mo sforzati di rimanere su un piano molto concreto, come membri di un 
Ordine che predica il mistero dell’incarnazione.
La sinergia vita-missione affronta oggi alcuni ostacoli. Il più grande di que-
sti ostacoli è certamente la mancanza di vita o la mancanza di missione, se 
non la mancanza di entrambe. Se non c’è vita o non c’è missione la sinergia 
è impossibile. Ma ci sono alcuni ostacoli concreti che rendono comunque 
difficile l’armonia tra la vita comunitaria e la missione apostolica.
In primo luogo, il crescente individualismo. È un fenomeno diffuso, una 
sfida culturale del nostro tempo, alimentato in parte dalle nuove tecno-
logie, che permettono di restare affettivamente lontani dal luogo istitu-
zionale in cui ci incontriamo fisicamente. Questo individualismo si vive 
anche in certo modo a livello delle entità con la tendenza a un certo iso-
lamento che, dietro il pretesto dell’autonomia, le porta a concentrarsi su 
sé stesse e a dimenticarsi delle necessità dell’Ordine. Bisogna rimuovere 
questo ostacolo che indebolisce il sentimento di appartenenza e allontana 
dalla vita comunitaria, componente essenziale della nostra vita domeni-
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cana e credenziale obbligatoria per accreditare la nostra missione evange-
lizzatrice. La comunità è un dono che ci riguarda e di cui tutti dobbiamo 
responsabilmente aver cura. Bisogna anche rafforzare il sentimento di ap-
partenenza all’Ordine e alla Famiglia domenicana nei frati, nelle comuni-
tà, in tutte le entità.
In secondo luogo, la fragilità della vita comunitaria. Vivere in comunione 
e condividere la predicazione è la grande realizzazione della vita dome-
nicana. È la nostra prima predicazione. La vita domenicana include es-
senzialmente l’esperienza e la pratica della fraternità, della vita fraterna in 
comunità. I termini più realisti per la comunione fraterna con tutte le no-
stre fragilità sono quelli di misericordia, di compassione, di riconciliazio-
ne e di sostegno reciproco. Bisogna ricercare l’unità nella differenza ma, 
soprattutto, bisogna ricercare la forza della comunità difendendo sempre 
i più deboli. La fragilità della comunità incide negativamente sulla vita 
dei suoi membri e sminuisce l’efficacia dell’evangelizzazione. Non si deve 
dimenticare che dobbiamo vivere per essere quello che siamo e per non 
lasciare che si offuschi quello che significhiamo. La generazione più giova-
ne chiede ogni volta più vita comunitaria e frequentemente non trova le 
risposte adeguate a questa richiesta. Siamo in debito con i giovani.
In terzo luogo, l’ostacolo dell’eccessivo attivismo apostolico e di ogni tipo 
di attivismo. Questo fenomeno si riscontra con frequenza in numerosi 
appartenenti alla generazione post-conciliare. Bisogna riconoscere lo zelo 
apostolico e la generosa dedizione al servizio dell’uomo che ci sono stati e 
che continuano a esserci, ma quando questo attivismo conduce all’indi-
vidualismo nell’apostolato, all’abbandono della vita comunitaria, alla di-
menticanza del bene comune, si trasforma in un vero ostacolo alla sinergia 
vita-missione. Questo attivismo apostolico al margine del progetto comu-
nitario – e incluso nel progetto comunitario – ha portato alcuni confra-
telli ad abbandonare l’Ordine e a fare il passo verso il clero diocesano. Il 
genuino zelo apostolico è tale solo quando è associato alla pratica della 
contemplazione e alla dimensione teologale nella vita del predicatore. Per 
mantenerlo ci vuole l’appoggio e il discernimento della comunità.

Condizioni per la sinergia vita-missione
La sinergia vita-missione nell’Ordine deve costruirsi sul fondamento fer-
mo dell’identità domenicana. Questa identità è associata essenzialmente 
al ministero della predicazione in tutte le sue molteplici forme. La nostra 
professione di predicatori definisce la nostra identità, la nostra apparte-
nenza all’Ordine dei Predicatori, alla Famiglia domenicana. È la base della 
comune vocazione di tutti i frati dell’Ordine.
La prima condizione per conseguire questa sinergia tra vita e missione è 
un’accurata formazione dei predicatori. Lo zelo per la predicazione, così 
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come il sentimento di appartenenza e la capacità o l’attitudine per la vita 
comunitaria, devono essere i criteri irrinunciabili per il discernimento vo-
cazionale. Inoltre, nella formazione bisogna coltivare la dimensione teolo-
gale: l’esperienza di fede è la base della spiritualità e della mistica del pre-
dicatore e della missione evangelizzatrice, è la ragion d’essere del nostro 
vivere in comunione e del nostro essere uniti nella missione. La dimen-
sione contemplativa ci obbliga a coltivare un intenso silenzio in questo 
mondo “rumoroso e muto”, abbondante di rumori e povero di messaggi. 
Ci obbliga a un ascolto attento di Dio, dei segni dei tempi e, soprattutto, 
al grido dei poveri e di tutte le vittime. L’iniziazione progressiva all’apo-
stolato, già fin dalla formazione iniziale, permetterà ai frati di consegui-
re l’armonia fra la dimensione contemplativa e la dimensione apostolica. 
Questa stessa iniziazione permetterà al medesimo tempo di acquisire l’a-
bitudine a coniugare gli impegni comunitari con l’attività apostolica. La 
sinergia vita-missione abbraccia anche tutti i campi dello studio e della 
ricerca che sono una sfida per la solidarietà nello studio e nella riflessione 
comune, così come alcuni frati, come san Tommaso con i suoi segretari 
e discepoli o come fr. Marie-Joseph Lagrange con i suoi collaboratori, ce 
l’hanno dimostrato nella storia.
Una seconda condizione è il rafforzamento della vita comunitaria. Per fa-
vorire questa sinergia è molto importante elaborare consensualmente il 
progetto comunitario. Questo è uno strumento efficace per armonizzare i 
diversi elementi della vita comunitaria con gli impegni apostolici dei fra-
ti. Un’opportuna applicazione e valutazione del progetto comunitario è 
un’eccellente difesa contro l’individualismo a protezione della vita comu-
nitaria. Il progetto comunitario permette a sua volta di calibrare gli impe-
gni apostolici con il numero dei frati abili e disponibili.
Una terza condizione per favorire la sinergia vita-missione è un’opportuna 
ristrutturazione. Questa non deve consistere unicamente nella fusione di 
diverse entità, deve anche regolare le opere e la presenza per favorire il mi-
glioramento della missione domenicana. La ristrutturazione deve produr-
re il rafforzamento delle comunità; il suo obiettivo fondamentale è creare 
le condizioni istituzionali per favorire la qualità della vita dei frati e l’ef-
ficacia della missione evangelizzatrice. Perciò è importante formare delle 
comunità in cui sia possibile  praticare con dignità gli elementi essenziali 
della vita domenicana: preghiera comune, celebrazione comune della fede 
e della vita, studio comunitario, apostolato comunitario… In questo con-
testo conviene ricordare le principali funzioni che san Domenico attribu-
iva alla comunità: garantire la permanenza della predicazione, sostenere 
il predicatorie specialmente nei momenti di fragilità, annunciare e accre-
ditare il vangelo con la comunione fraterna. La comunità rappresenta il 
primo livello della collaborazione e della solidarietà.
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Orizzonti e sfide a partire dalla sinergia vita-missione
La sinergia vita-missione lancia oggi urgenti sfide alla vita e alla missione 
dell’Ordine. Fedeli al proposito di san Domenico, bisogna mettere tutti 
gli elementi della vita domenicana al servizio della missione evangelizza-
trice, che è il vero senso del propositum vitæ concepito dal nostro Padre. 
La suggestiva immagine della “chiesa in uscita”, frequentemente usata da 
papa Francesco, ha questa specifica versione nella vita domenicana: tutto 
in funzione della missione evangelizzatrice.
Un orizzonte è prendersi cura della vita evangelica delle comunità e dei 
loro membri. È arrivato il momento di far procedere la ristrutturazione 
dalle entità alle persone. Il nuovo passo della ristrutturazione deve coin-
volgere le comunità e i loro membri. Soltanto la promozione della vita 
teologale porterà a felice conclusione questa ristrutturazione; soltanto una 
vera vita apostolica, una vita secondo lo stile degli apostoli, accredita in 
modo efficace la predicazione del vangelo. Questo implica soprattutto 
un’intensa vita di comunità in funzione della missione. La fraternità e la 
povertà evangeliche hanno uno speciale valore di testimonianza. La testi-
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monianza della comunione e della povertà è tanto più visibile ed effettiva 
quanto più le nostre comunità restano aperte all’ascolto attento e compas-
sionevole delle sofferenze, dei drammi e delle richieste del popolo. Lungi 
dal rinchiudersi autoreferenzialmente in sé stesse, le nostre comunità de-
vono sempre essere in uscita apostolica. Papa Francesco invita costante-
mente tutta la chiesa ad andare verso le periferie. Nella nostra legislazione 
primitiva si poteva togliere dal ministero della predicazione il frate che 
non si comportava da vir evengelicus, che non conduceva una vita evan-
gelica in accordo con il messaggio che predicava. La condotta evangelica 
è una speciale responsabilità per ogni predicatore. Nessuno ha il diritto di 
screditare con la propria vita la predicazione dei frati della sua comunità.
La povertà evangelica che sostiene la nostra predicazione è associata essen-
zialmente con la preferenza e l’opzione per i poveri e per le vittime. Questi 
sono i destinatari preferenziali del vangelo e sono anche il luogo teolo-
gico dal quale meglio si comprende e si annuncia con più autorevolezza 
il vangelo di Gesù Cristo. La solidarietà domenicana deve trascendere le 
frontiere della Famiglia domenicana fino ad abbracciare la solidarietà con 
i poveri. Si tratta di un’importante dimensione della nostra professione di 
povertà evangelica.
La sinergia vita-missione deve tradursi anche in sinergia e collaborazione 
fra tutte le entità della Famiglia domenicana. Bisogna concretizzare la col-
laborazione in progetti apostolici comuni e portare questa collaborazione 
fino alla solidarietà economica, basata su un’assoluta trasparenza. La tra-
sparenza in tutti gli ambiti della nostra vita è espressione concreta dell’i-
deale domenicano della verità. La collaborazione e la solidarietà devono 
sempre dare la precedenza alle entità più giovani e più fragili, per accom-
pagnarle e aiutarle soprattutto nell’ambito della formazione. La collabora-
zione fra tutti i membri della Famiglia domenicana esige oggi una nuova 
cultura, la cultura dell’interculturalità. L’internazionalità e l’intercultura-
lità dell’Ordine devono essere di testimonianza per tutta la chiesa.
Infine bisogna attualizzare creativamente nella nostra predicazione le 
priorità e le frontiere proposte dai Capitoli generali di Quezon City e di 
Avila. Oggi rappresentano una sfida particolare per la predicazione do-
menicana questi ambiti: l’analfabetismo religioso, il crescente secolarismo 
e l’indifferenza religiosa, l’ecumenismo, il dialogo interreligioso, l’inter-
culturalità, la compromissione con la giustizia, la pace e i diritti umani 
a partire dai poveri e dalle vittime di ogni genere, tutti i drammi umani 
che portano con sé, il fenomeno dell’immigrazione, la sfida alla verità nel 
mondo digitale, la salvaguardia del creato…
Considerata la gravità del problema e l’enorme ripercussione che ha per 
la credibilità della chiesa e della predicazione e, soprattutto, dato l’enor-
me costo di sofferenza che produce nelle vittime, oggi è urgente prestare 
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particolare attenzione con totale trasparenza alla tragedia degli abusi di 
ogni tipo. Discreditano la nostra vita e il nostro ministero e producono 
un’immensa sofferenza. Di fronte a questo fenomeno bisogna reagire in 
maniera preventiva e proattiva attraverso un’adeguata educazione, senza 
abbandonare i protocolli da seguire in ogni caso particolare e, soprattutto, 
accompagnando le vittime.

Conclusioni
Si avvicina il giubileo della morte di san Domenico. “O spem miram quam 
dedisti …”. È un’occasione propizia per alimentare e attualizzare in noi la 
speranza che il nostro Padre donò a quelli che lo piangevano al momento 
della sua morte: “Vi sarò più d’aiuto con la mia preghiera”.
Il giubileo sarà un’occasione propizia per focalizzare la celebrazione 
sull’attualizzazione creativa del progetto fondamentale di san Domenico. 
È l’unico modo per onorare degnamente la sua memoria. Abbiamo rice-
vuto la grazia del carisma domenicano, abbiamo l’enorme dono della Fa-
miglia domenicana; la nostra responsabilità è quella di essere fratelli uniti 
nella missione, mettere tutta la nostra vita al servizio dell’annuncio del 
vangelo in questo mondo meraviglioso, ma spesso bisognoso di senso e di 
guarigione. La predicazione del vangelo è la nostra identità, è il punto su 
cui si concentrano la nostra vita e la nostra missione. Questa è la grande 
opportunità per contestualizzare la nostra preghiera, il nostro studio, la 
nostra vita comunitaria e, soprattutto, la nostra predicazione del vangelo. 
Che l’incontro con Cristo sia la fonte e il fondamento della nostra missio-
ne, come lo fu per la donna samaritana (Gv 4,1-42).
Che le celebrazione del giubileo possa essere un’esperienza di trasfigura-
zione per tutto l’Ordine, come lo fu per i discepoli sul monte Tabor (Mt 
17,1-13). Ci sia l’ascolto attento e la contemplazione della bellezza di Dio 
lassù sulla montagna. Ci sia la gioia di vivere fraternamente in comunità e 
in fraterna amicizia con tutte le persone a cui predichiamo. “È bello per noi 
stare qui!”. Ci sia anche la nostra discesa a valle per ascoltare l’umanità, per 
annunciarle il vangelo e, soprattutto, per rivelare verbo et exemplo il volto 
luminoso e amoroso di Dio.
Che la celebrazione del giubileo sia una nuova Pentecoste per l’Ordine: 
che tutto l’Ordine si senta invitato di nuovo in missione e si senta guidato 
dallo Spirito santo. La sinergia è, alla fine, partecipazione all’opera dello 
Spirito, che è la fonte della nostra missione nella chiesa universale al servi-
zio della salvezza di tutta l’umanità.
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“La strada di un sano relativismo”
Metodo storico e luoghi teologici 
  alla scuola di Le Saulchoir

In ricordo di Gualberto Gualerni

«Rimettere in uso la sacra dottrina di san Tommaso»
Un tratto caratteristico dell’Ordine dei Predicatori sta nella molteplicità 
degli orientamenti intellettuali presenti in esso fin dai primi secoli. Nella 
varietà delle posizioni, il principale fattore di coesione dottrinale è costi-
tuito dal permanente richiamo a Tommaso d’Aquino quale riferimento 
epistemologico, teologico, filosofico e spirituale. Nel 1879 esso fu autore-
volmente rilanciato da Leone XIII, in termini ufficiali e con portata uni-

versale, con l’enciclica Aeterni Patris, che impegnò tutti i vescovi del mon-
do a «rimettere in uso la sacra dottrina di san Tommaso e a propagarla il 
più largamente possibile, a tutela e a onore della fede cattolica, per il bene 
della società, e a incremento di tutte le scienze».
Un paio di mesi dopo la pubblicazione, il papa fondò a Roma l’Accademia 
di San Tommaso e dispose l’avvio di una nuova edizione delle opere del 

Gian Luca Potestà*
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Dottore Angelico, inizialmente concepita come semplice revisione dell’e-
dizione Piana (1570-1571). La responsabilità fu affidata a tre cardinali, 
fra cui spiccava per competenza il domenicano Tommaso Maria Zigliara 
(1833-1893). Nel 1882 l’Ordine fu direttamente coinvolto nell’impresa, 
con la costituzione della Commissione Leonina per l’edizione degli Opera 
omnia di Tommaso d’Aquino, presieduta dal Cardinal Zigliara. Dal 1882 a 
oggi (dicembre 2015) essa ha pubblicato trentanove tomi, e almeno altret-
tanti prevede di pubblicarne per completare il piano. A quelli già preven-
tivati se ne aggiungeranno altri, che dovranno sostituire le edizioni via via 
rivelatesi scientificamente inadeguate ai criteri editoriali moderni: per le 
prime due generazioni di editori, entro cui spiccano Constant Suermondt 
(1850-1925) e il nipote Clemens Suermondt (1887-1953), la preoccupa-
zione dogmatica, ben riconoscibile nelle glosse apposte ai testi del Dottore 
Angelico, prevalse infatti sulla competenza filologica e sull’interesse stori-
co-critico.
La rinnovata canonizzazione della dottrina di Tommaso comportò, tra la 
fine del secolo XIX e la metà del successivo, implicazioni rilevanti per la 
chiesa cattolica, impegnata a rimodellare il sapere filosofico e teologico cat-
tolico e a creare nuove istituzioni scolastiche e universitarie per sostenerlo 
e diffonderlo. L’iniziativa di Leone XIII dette fra l’altro impulso al neoto-
mismo in quanto sistema dottrinale organicamente strutturato, concepito 

come risposta filosofica (gnoseologica, metafisica, morale) e teologica (spi-
rituale e mistica) a filosofie ed esiti della modernità. Centro principale di 
elaborazione fu la scuola romana del Collegio internazionale Angelicum, 
fondato nel 1908, il cui esponente più significativo fu Réginald Garri-
gou-Lagrange (1877-1964), docente, ma pure qualificatore e poi consulto-
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re del Santo Uffizio. Una funzione importante fu svolta dalla «Revue Tho-
miste», fondata nel 1893, diretta dal 1936 al 1954 da Michel Labourdette 
(1908-1990). Dopo la seconda guerra mondiale, i due furono in prima fila 
nella polemica contro la «nouvelle théologie», che precedette la condanna 
romana e i provvedimenti disciplinari contro i suoi esponenti.
D’altra parte, la storia intellettuale dell’Ordine dei Predicatori nel Nove-
cento non si esaurisce nella reviviscenza dell’opera di Tommaso né entro i 
confini teologici e filosofici del neotomismo. Proprio l’avvertita esigenza di 
comprendere Tommaso nel suo tempo stimolò nell’Ordine una crescente 
attenzione alla storia e alla filologia. A ben vedere, i Domenicani di mag-
gior rilievo dal punto di vista di una storia intellettuale del cristianesimo 
del secolo XIX furono teologi che maturarono le loro convinzioni e pro-
poste nella pratica del lavoro storico e filologico. Non è forse un caso che 
essi siano cresciuti entro scuole variamente collegate alla Francia e in primo 
luogo a Parigi. Proprio lì, infatti, si manifestarono tra la fine del secolo XIX 
e i primi decenni del XX la crisi più acuta e la sfida più impegnativa per la 
cultura cattolica, «sottoposta al fuoco della ragione critica, dell’esame filo-
logico e del metodo storico, nel nuovo spirito dei Lumi e nel nuovo campo 
di una storia generale delle religioni in cui la ‘rivelazione’ che essa invocava 
diventava problematica» (É. Poulat).
Rinunciando a pretese di completezza, questa breve sintesi si concentra 
su alcune delle linee di ricerca più rilevanti, incarnate da figure di studiosi 
che, nel fare propri «l’esame filologico e il metodo storico», si sforzarono di 
conciliare libertà intellettuale e sofferta fedeltà a sé stessi e alle gerarchie e 
istituzioni ecclesiastiche, non esitando per questo ad affrontare diffidenze, 
resistenze e condanne.

Tra Loisy e la Providentissimus Deus
Gli ultimi due decenni del secolo XIX furono contrassegnati in ambito cat-
tolico da un notevole rinnovamento degli studi biblici, anche in relazione 
e in risposta alle novità e alle sfide degli esegeti protestanti. La figura del 
padre Marie-Joseph Lagrange (1855-1938) si profila in questo clima. Nato 
in Francia, formatosi a Salamanca, dove studia ebraico, Lagrange è inviato 
a Vienna per approfondire filologia ed esegesi bibliche. Lì conosce padre 
Andreas Frühwirth, eletto nel 1891 Maestro dell’Ordine. Apprezzato dai 
superiori, tra il 1890 e il 1891 Lagrange è incaricato di fondare una rivista 
biblica («Revue Biblique») e di avviare a Gerusalemme, presso il restaurato 
convento di Santo Stefano, una Scuola di Studi biblici (École biblique de 
Jérusalem).
Proprio in quegli anni le ricerche storico-esegetiche in ambito cattolico 
stavano subendo un’accelerazione e una svolta ad opera di Alfred Loisy. 
Orientalista dell’Institut Catholique di Parigi dotato di eccezionale attitu-
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dine critica, potenziata dalla sterminata erudizione esegetica, linguistica e 
archeologica, Loisy avvia un ripensamento profondo del ruolo della storia 
e della filologia applicate ai contenuti della Rivelazione. Non le intende 
più come scienze ancillari, al servizio di un dogma considerato come ferre-
amente intangibile nei suoi contenuti e significati. Il suo approccio critico 
comporta di fatto la messa in questione di istituzioni e dottrine fino ad 
allora concepite(si) come sottratte alla presa del tempo. La spregiudicatez-
za intellettuale, che erode consolidate certezze dogmatiche, lo espone alle 
crescenti preoccupazioni e ostilità degli ambienti romani, solo inizialmen-
te arginate dalle iniziative assunte a sua protezione da monsignor Maurice 
d’Hulst, rettore dell’Institut Catholique.
Un grande terreno di scontro riguarda la questione dell’autenticità del Pen-
tateuco, o meglio la paternità mosaica dell’opera. La questione era antica. 
Già nel 1678 l’oratoriano Richard Simon, polemizzando con Spinoza, 
aveva criticato tale convinzione nella sua Histoire critique du Vieux Testa-
ment. L’opera, che poneva la critica storico-filologica quale criterio di in-
terpretazione della Scrittura, aveva sollevato aspre reazioni. J.-B. Bossuet 
aveva immediatamente ottenuto l’arresto della stampa, la distruzione degli 
esemplari già stampati e l’espulsione dell’autore dall’Oratorio. Nella secon-
da metà dell’Ottocento la questione della paternità mosaica era ritornata 
al centro delle discussioni. Renan la nega risolutamente. Per Loisy il Penta-
teuco deve essere considerato una collezione di racconti mitici o leggenda-
ri, la cui redazione definitiva è da considerarsi ben posteriore a Mosè. Nel 
1893 è per questo privato dell’insegnamento all’Institut Catholique e la 
sua rivista «L’enseignement biblique», in cui ha sostenuto tali convinzioni, 
viene chiusa: l’ultimo numero esce il 10 novembre.
Una settimana più tardi, Leone XIII pubblica l’enciclica Providentissimus 
Deus, dedicata allo studio delle Scritture. Nell’esortare alla ripresa e al rin-
novamento degli studi biblici in ambito cattolico, l’enciclica mette in guar-
dia dai «razionalisti», che «negano del tutto sia la divina rivelazione sia l’i-
spirazione e la Sacra Scrittura, e vanno dicendo che altro non sono se non 
artifici e invenzioni degli uomini, che non contengono vere narrazioni di 
cose realmente accadute, ma inutili favole o storie menzognere». Il profilo 
di Loisy risulta ben riconoscibile nei sedicenti «teologi, cristiani ed evange-
lici» allineati a tali orientamenti.
Il papa chiudeva formalmente la questione insorta con la condanna di Ga-
lileo, affermando che «nessuna vera contraddizione potrà interporsi tra il 
teologo e lo studioso delle scienze naturali, finché l’uno e l’altro si manter-
ranno nei propri confini». Richiamandosi espressamente all’insegnamento 
di Agostino e di Tommaso – e recependo di fatto quanto affermato da Ga-
lileo stesso nella Lettera a Cristina di Lorena («l’intenzion dello Spirito San-
to esser d’insegnarci come si vadia al cielo, e non come vadia il cielo») – Le-
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one XIII riconosce che lo Spirito divino, esprimendosi attraverso gli autori 
sacri, non ha inteso ammaestrare gli uomini su materie «che non hanno 
importanza alcuna per la salvezza eterna». Non vi è dunque da stupirsi se i 
sacri testi, «più che attendere direttamente all’investigazione della natura, 
descrivevano e rappresentavano talvolta le cose con una qualche locuzione 
metaforica, o come comportava il modo comune di parlare di quei tempi 
e ancora oggi si usa, riguardo a molte cose, nella vita quotidiana, anche tra 
uomini molto colti».
Mentre riempiva il fossato apertosi oltre due secoli e mezzo prima fra teo-
logia cattolica, scienza sperimentale e cosmologie moderne, l’enciclica mo-
strava ben diversa cautela riguardo ai rapporti fra teologia, storia e filologia, 
esprimendosi in termini che depotenziavano e limitavano la portata di al-
cune delle affermazioni da essa stessa espresse in materia di scienza. Pole-

mizzando contro quanti ritengono che «l’ispirazione divina si estenda alle 
cose riguardanti la fede e i costumi, e nulla più», ribadiva infatti che «tutti 
i libri, e nella loro integrità, che la chiesa riceve come sacri e canonici, con 
tutte le loro parti, furono scritti sotto l’ispirazione dello Spirito santo, ed è 
perciò tanto impossibile che la divina ispirazione possa contenere alcun er-
rore, che essa, per sua natura, non solo esclude anche il minimo errore, ma 
lo esclude e rigetta così necessariamente, come necessariamente Dio, Som-
ma Verità, non può essere nel modo più assoluto autore di alcun errore».

Scritture di Dio, scritture degli uomini
Per comprendere le vicende biografiche e la produzione dottrinale del pa-
dre Lagrange dal 1893 in poi e gli atteggiamenti oscillanti delle autorità 
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romane nei suoi confronti, occorre tenere conto delle speranze suscitate 
dalla pubblicazione della Providentissimus Deus e insieme dei suoi margini 
di ambiguità. A quanto risulta dalle memorie autobiografiche di Lagran-
ge, questi si sentì autorizzato dall’enciclica a un’interpretazione estensiva al 
campo della storia e della filologia di quanto essa affermava limitatamente 
alla recezione delle scienze della natura. Per restare alla questione delle ori-
gini e della storicità dei racconti del Pentateuco, era convinto che non lo si 
potesse considerare alla stregua di un resoconto veridico di fatti effettiva-
mente avvenuti così come vi sono narrati: episodi come la fuga dall’Egitto 
attraverso il Sinai non possono essersi svolti come sono presentati nel libro 
dell’Esodo. Come scriverà a distanza di tempo nelle sue Memorie:

Sono sempre rimasto fedele alla tradizione – nuovamente affermata da Leone 
XIII, per quanto non come un dogma rivelato – secondo cui la Scrittura non 
afferma nulla di erroneo. Il Papa aveva però ammesso che nelle materie scienti-
fiche lo scrittore sacro parla secondo le apparenze, di modo che i suoi enunciati 
non devono essere presi come affermazioni formali [...]. Dicevo, peraltro, che 
tenendo conto del carattere particolare delle due discipline, si potrebbe avanza-
re, riguardo ai fatti ordinariamente catalogati sotto la rubrica ‘storia’, qualche 
cosa di analogo a ciò che Leone XIII aveva detto delle scienze [...]. Credevo di 
riconoscere nella storia primitiva modi di parlare popolari, in alcuni testi più 
recenti un modo di parlare sistematico e amplificato, negli stessi racconti storici 
dettagli di messa in scena, locuzioni popolari o savantes, procedimenti stilistici 
i cui enunciati non hanno pienamente il valore logico di un’affermazione o di 
una negazione dell’ordine storico propriamente detto. Avevo addirittura cre-
duto di scorgere nell’enciclica Providentissimus un invito a compiere queste 
distinzioni.

In altri termini, per Lagrange l’ispirazione divina non elimina la natura dei 
generi letterari, cui anche i racconti biblici devono essere riportati. Quale 
che sia la loro effettiva portata storica, essi sono comunque da considerarsi 
testi rivelati, portatori come tali della parola divina.
Affrontare in quei termini la questione del linguaggio biblico, come la «Re-
vue Biblique» si riprometteva di fare, significava porre la rivista fuori dal 
territorio ben circoscritto delle ricerche di archeologia cristiana e di storia 
della Terra Santa, cui pareva inizialmente votata. Voleva dire ripensare la 
delicata questione del significato dell’antica formula conciliare secondo cui 
Dio stesso è l’autore dei libri ispirati. Il biblista domenicano era entrato in 
un campo minato, in cui era da mettere in conto il rischio di essere acco-
stato e assimilato a Loisy. Un rischio cui lo stesso Lagrange parve volersi 
esporre con la pubblicazione nella sua «Revue Biblique» del 1896 di due 
articoli di Loisy riguardanti l’Apocalypse synoptique. Voleva essere un atte-
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stato di solidarietà nei confronti dello studioso, mirante anche ad allonta-
nare da sé sospetti di corresponsabilità nella avvenuta chiusura dell’«Ensei-
gnement biblique». La decisione di dargli voce era però ecclesiasticamente 
arrischiata: da quel momento Lagrange è posto sotto discreta osservazione 
dagli ambienti integristi.
Nel clima di fiduciosa apertura che pare propiziato dalla Providentissimus 
Deus, il frate si reca al convegno esegetico di Friburgo (1897) e vi presenta 
una comunicazione sulle fonti del Pentateuco, in cui ne mette in dubbio la 
paternità mosaica. La conferenza, pubblicata nella «Revue Biblique» (1898) 
sotto il titolo Les sources du Pentateuque, offre il destro alle prime denunce 
nei suoi confronti. In una pesante lettera (17 aprile 1898) diretta al ministro 

generale dei frati Minori, il patriarca latino di Gerusalemme, il minorita Lu-
dovico Piavi, lo accusa di tendenze razionaliste e protestanti. Ad essa seguo-
no i primi attacchi di studiosi gesuiti (L. Méchinau, L. Fonck).
Gli avversari di Lagrange miravano ad assimilare le sue posizioni a quelle 
di Loisy. In effetti i due condividevano la convinzione che il Pentateuco, 
così come è stato tramandato e canonizzato, non possa essere considerato 
opera del tempo di Mosè. Divergevano però su di un punto fondamenta-
le. Lagrange era convinto che gli interrogativi e i dubbi più radicali sulle 
origini del Pentateuco non ne invalidassero in alcun modo il carattere di 
testo rivelato. Per lui, resta fermo che la Scrittura nella sua interezza è stata 
scritta per ispirazione dello Spirito santo, per quanto esprima «un pensiero 
umano in stile umano, sottomessa alle leggi dell’interpretazione applicabili 
a ogni altro scritto dell’antichità». Loisy rimarcava invece la distanza tra lo 
studio critico della Bibbia, condotto sul fondamento di tutte le possibili 
acquisizioni linguistico-letterarie e storico-archeologiche, e l’interpreta-
zione teologica che l’autorità ecclesiastica pretendeva di fornirne. Per lui 
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la libertà del critico non è conciliabile con la recezione di interpretazioni 
teologiche che pretendano di intervenire sui risultati della ricerca scienti-
fica. «Ciò che mi è dimostrato falso in storia, lo considero falso; ma una 
leggenda o un mito possono significare una verità religiosa, esprimere un 
sentimento morale. In ciò sono veri ed è di questo che si deve tener conto 
per apprezzarli». Le nozioni di Rivelazione e ispirazione divina vengono 
così destituite di fondamento: l’autorità della Bibbia non si fonda sull’ispi-
razione divina, e ancor meno si trova attraverso di essa.

Lagrange nella stretta antimodernista
Potrà sembrare strano che in un breve contributo dedicato ai Domenicani 
del più recente passato si riservi tanto spazio alla figura di Loisy. Si tratta 
in verità di un riferimento imprescindibile per chi voglia intendere la sto-
ria intellettuale dei principali esponenti dell’Ordine domenicano dei primi 
decenni del Novecento e la stessa vicenda biografica e dottrinale di Lagran-
ge. I suoi bruschi cambi di orientamento paiono dovuti in larga parte ai 
cambi di rotta della chiesa romana nei confronti dei novatori, e ai suoi ten-
tativi di mantenersi in qualche modo a galla.
A partire dagli inizi del secolo unisce la propria voce al coro di condanna 
di Loisy, forse anche per consolidare la credibilità che sta lentamente ri-
guadagnando a Roma e per stornare da sé gli attacchi dei settori integristi, 
ferocemente ostili a entrambi. Nel gennaio 1903 è nominato consultore 
della Pontificia Commissione Biblica, che immediatamente adotta la «Re-
vue Biblique» come proprio organo ufficiale, e nel numero di aprile 1903 
della rivista Lagrange attacca frontalmente Loisy.
La morte di Leone XIII, avvenuta tre mesi più tardi, segna l’inizio di una 
nuova fase di censure e condanne. Il pontificato di Pio X si caratterizza pre-
sto per l’indurimento antimodernista. Lagrange accentua la portata delle 
sue divergenze da Loisy: un compito, scrisse a distanza di tempo, «che ave-
vo aspettato troppo a segnalare [...], poiché mi ripugnava attribuirmi un 
brevetto di ortodossia trattandolo da transfuga».
In sintesi, entrambi rifiutavano l’idea di una doppia verità, quella dell’uo-
mo di scienza e quella dell’uomo di fede. Per Loisy l’unica verità era quella 
della scienza storica, con i suoi progressi e acquisizioni sempre parziali e 
perfettibili. Lagrange, rifacendosi espressamente all’insegnamento di Tom-
maso, era viceversa convinto che le verità scientifiche (comprese le risultan-
ze delle scienze storiche) non possano entrare in duraturo conflitto con la 
verità divina, dogmaticamente definita dall’autorità ecclesiastica. Per lui, 
lo studioso cattolico non deve pertanto stancarsi di ricercare un punto di 
incontro e di mediazione fra i rispettivi ambiti, nella certezza che alla fine 
sarà trovato.
Il ciclo di conferenze tenute alla fine del 1902 e pubblicate l’anno successi-
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vo sotto il titolo La méthode historique mirava precisamente a ribadire la sua 
prospettiva ermeneutica, nel contempo polemizzando con Loisy. Come 
tale, l’opera era destinata a essere criticata da settori disparati. In una lettera 
a Loisy del 20 novembre 1903 (pubblicata per la prima volta da questo 
nelle sue Memorie), L. Duchesne gli assicurava che «non ho bisogno di dir-
vi che l’abominevole stile di questo scrittore [Lagrange] e la viltà di cui dà 
prova parlando di voi mi hanno fatto un po’ venire la nausea».
Sul versante opposto, si insiste nell’accusare Lagrange di relativismo, in 
quanto nega la verità scritturale nella sua letteralità e assolutezza. L’accusa 
di relativismo è rilanciata da organi di stampa francesi e italiani e per spe-
ciale impulso dei vertici della Compagnia di Gesù. Quando già le opere di 

Loisy sono state messe all’Indice, il preposito generale della Compagnia, 
Luis Martin, scrive nel 1904 a tutti i Gesuiti per metterli in guardia dai 
pericoli della «nuova esegesi», alludendo verosimilmente anche a Lagran-
ge. Va compresa in tale quadro conflittuale l’apertura da parte della Com-
pagnia di una facoltà di orientalistica a Gerusalemme, cui dal 1907 sono 
affiancati corsi di esegesi, in concorrenza con l’École biblique dei Dome-
nicani; e la fondazione a Roma del Pontificio Istituto biblico (1909), la cui 
conduzione è affidata da Pio X ai Gesuiti.
Nel frattempo, Lagrange incontra crescenti difficoltà nel rendere pubblici 
i risultati delle proprie ricerche. Un articolo destinato a essere pubblicato 
nella «Revue Biblique» del 1905, in cui «contro la scuola mitica» (cioè con-
tro Loisy) intende provare l’esistenza dei patriarchi e il loro ruolo di capi 
religiosi, ribadendo peraltro che nella Genesi i loro tratti sono delineati «in 
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una maniera più popolare che sapientemente storica», rimane inedito per 
disposizione dei superiori. Il parere emesso dalla Pontificia Commissione 
Biblica sull’autenticità mosaica del Pentateuco (27 giugno 1905) si limitava 
infine a riconoscere che per la sua stesura Mosè poté avvalersi di fedeli re-
dattori e di fonti preesistenti e che il suo testo può aver subito integrazioni 
e aggiunte nel corso del tempo.
Fatto oggetto negli anni successivi di ripetuti attacchi da parte di organi di 
stampa, che lo additano come esponente della scuola esegetica «larga» (nel 
decennio precedente monsignor d’Hulst aveva coniato la definizione per 
Loisy), contrapposta alla scuola moderata e sicura dei Gesuiti, e reso oggetto 
di nuove denunce a Roma, deve infine redigere una dichiarazione in cui af-
ferma di aver sottoscritto il giuramento antimodernista prescritto dal motu 
proprio Sacrorum antistitum; di aver accettato e di accettare apertamente e 
sinceramente le decisioni e risposte della Santa Sede; di essere pronto a riget-
tare le opinioni da lui stesso emesse, se rigettate o riprovate dalla Santa Sede; 
e di impegnarsi a sottomettere a essa tutto ciò che scriverà in futuro. La di-
chiarazione non bastò: un decreto della Sacra Congregazione Concistoriale 
(29 giugno 1912) prese espressamente posizione contro i suoi scritti, pre-
scrivendo che fossero eliminati dai percorsi formativi dei chierici.
A quel punto Lagrange inviò al maestro generale Hyacinthe-Marie Cor-
mier una lettera di piena e completa sottomissione, perché la trasmettesse 
al papa. Scelse il silenzio, ad evitare ulteriori provvedimenti nei confronti 
della rivista e della scuola di Gerusalemme, evitando di ritrattare espressa-
mente, nella convinzione – spiegò più tardi – che una tale decisione avreb-
be consegnato al ridicolo se stesso e chi gliela imponeva. Cercava così di 
tutelare quel che restava della sua libertà e dignità intellettuale, da lui tena-
cemente rivendicate. «Se togli la libertà, togli la dignità», ripete più volte 
nelle proprie note autobiografiche, riprendendo la celebre espressione di 
Montalembert. Riemerse dopo la fine del pontificato di Pio X; si dedicò 
allora a raccogliere e stendere le memorie autobiografiche, ricche di do-
cumenti miranti a mostrare la coerenza e correttezza del suo operato negli 
anni della crisi modernista, nei confronti sia di Loisy sia degli integristi.

(Continua)

*Questo contributo del prof. Potestà è stato pubblicato nel volume L’Ordi-
ne dei Predicatori, Laterza, Bari 2016.



23

San Bartolomeo dei Martiri op 
(1514-1590) 
il santo vescovo del concilio di Trento

Il 5 luglio 2019, papa Francesco ha ricevuto in udienza il cardinale Ange-
lo Becciu, Prefetto della Congregazione delle Cause dei Santi. Durante l’U-
dienza, il Sommo Pontefice ha approvato i voti favorevoli dei membri della 
Congregazione e ha esteso alla chiesa universale il culto liturgico in onore del 
beato Bartolomeo dei Martiri (al secolo: Bartolomeo Fernandes), dell’Ordine 
dei Frati Predicatori, arcivescovo di Braga; nato a Lisbona (Portogallo) il 3 
maggio 1514 e morto a Viana do Castelo (Portogallo) il 16 luglio 1590, iscri-
vendolo nel catalogo dei santi (canonizzazione equipollente).

La vita
Bartolomeo Fernandes nacque a Lisbona il 3 maggio 1514, da una fami-
glia di modeste condizioni economiche. Avviato fin da tenera età allo stu-
dio dei classici, la vocazione di consacrarsi a Dio nasceva e si corroborava 
gradualmente in lui, anche grazie all’ascolto delle prediche dei frati dome-
nicani nella locale chiesa della Vergine dei Martiri, nella quale Bartolomeo 
aveva ricevuto il battesimo e da cui avrebbe assunto più tardi l’appellativo 
“dei Martiri” (de Martyribus in latino). 
Nel giorno di san Martino del 1528, Bartolomeo rivelò al priore del con-
vento domenicano di Lisbona, Jorge Vogado, il suo desiderio di entrare 
nell’Ordine: il giorno stesso ebbe inizio il suo noviziato. Nel novembre 
1529 – a quindici anni – emise i voti, iniziando il severo percorso formati-
vo previsto dalla ratio studiorum dell’Ordine. 
Completati precocemente gli studi, nel 1538 Bartolomeo, poco più che 
ventenne, fu destinato dai superiori all’insegnamento della filosofia e della 
teologia, che esercitò per circa dodici anni nello Studium conventuale di 
Batalha. La sua conoscenza della Somma Teologica di Tommaso d’Aquino 
fu elevata e profonda, come si evince dai quaderni in cui trascriveva gli 
schemi delle sue lezioni. L’acume di Bartolomeo non poté sfuggire ai suoi 
superiori, che lo presentarono come candidato alla carica di maestro in 
sacra teologia. Tale riconoscimento gli verrà attribuito durante il Capito-
lo generale tenutosi a Salamanca nel 1551, un Capitolo assai importante 
perché tra gli otto definitori Maestri in teologia si trovava il celebre Barto-
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lomeo Carranza de Miranda, che lo stesso Bartolomeo difenderà a Trento 
contro la condanna dell’Inquisizione spagnola.
Ormai affermato teologo, nel 1552 fu convocato come precettore del 
principe Don Antonio priore di Crato, futuro pretendente al trono por-
toghese. In questa occasione poté frequentare nel locale convento Luis 

de Granada (1504-1588), celebre spirituale spagnolo e futuro biografo 
di Bartolomeo, ed entrare in contatto con i nuovi orientamenti spirituali 
ispirati da Juan de Avila, maestro del Granada. 
Tornato a Lisbona nel 1555 ed eletto, poco dopo, priore della comuni-
tà di Benfica, Bartolomeo fu proposto dalla regina Caterina d’Asburgo 
– dietro suggerimento di Luis de Granada – alla carica di arcivescovo di 
Braga, allora sede del primate delle Spagne. L’umile Bartolomeo si oppose 
con fermezza alla nomina, ma alla fine dovette piegarsi, per l’obbedienza 
impostagli da frate Luis durante un drammatico capitolo conventuale. 
Il 27 gennaio 1559 papa Paolo V elesse Bartolomeo arcivescovo di Braga. 
Pur ricoprendo un’alta carica, Bartolomeo non cambiò stile di vita, ma re-
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stò umile e povero, dando prova di grande libertà di spirito. Innumerevoli 
sono gli aneddoti al riguardo tramandati dai primi biografi.
A Braga, Bartolomeo si diede subito da fare per conoscere a fondo il terri-
torio diocesano. Egli attribuì un ruolo rilevante allo strumento della visita 
pastorale, da lui ritenuta l’anima di tutta l’azione apostolica. Ben presto 

così poté rendersi conto della crisi in cui versava la chiesa del suo tempo e 
della necessità di una rigorosa riforma, da attuare soprattutto tramite una 
selezione accurata dei vescovi e la formazione di un clero virtuoso. Rifor-
ma che si impegnò a perseguire fin dai primi mesi del suo ministero, con 
la fondazione di scuole per elevare le qualità intellettuali e spirituali dei 
suoi sacerdoti. 
Nel maggio 1561 Bartolomeo, inviato dal re portoghese Sebastiano I, 
giunse a Trento per prendere parte – primo vescovo non italiano – alla 
terza fase del concilio di Trento. Sarebbero trascorsi tuttavia otto mesi pri-
ma dell’apertura della sessione conciliare. Per tutto questo tempo, Bar-
tolomeo, mantenendo il suo solito stile di vita conventuale, cominciò a 
raccogliere tutto il materiale necessario per i suoi futuri interventi. Studiò 
infatti l’intera tradizione conciliare e sinodale, nonché la giurisprudenza 
ecclesiastica prodotta dalle istituzioni curiali, arrivando a stilare una lista 
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di oltre duecento articoli che necessitavano di rettifica. Compose inoltre 
un commento al libro dei Salmi, utile strumento per far conoscere al pro-
prio clero “il nettare degli inni divini”.
Alla riapertura del concilio, l’arcivescovo di Braga si distinse fin da subito 
per la sua vasta erudizione e la capacità argomentativa nel gettare luce sui 
complessi temi affrontati. Egli si batté soprattutto a favore dell’obbligo 
della residenza dei vescovi nelle loro diocesi, argomento che fu oggetto di 
una lunga e accesa controversia all’interno dell’assise. I suoi sforzi sareb-
bero stati premiati il 15 luglio 1563, quando venne promulgato il decreto 
sulla obbligatorietà della residenza insieme a quello sull’erezione dei semi-
nari, altro perno del progetto di riforma del beato. 
Terminato il concilio, Bartolomeo si diresse a Roma per chiedere a papa 
Pio IV di riconoscere maggiore autorevolezza ai vescovi nelle udienze 
pontificie, durante le quali, secondo il cerimoniale, essi venivano pospo-
sti ai cardinali che spesso non erano neanche sacerdoti. Sempre a Roma, 
poi, Bartolomeo divenne amico del giovane cardinale Carlo Borromeo: da 
questo incontro scaturì la pubblicazione, patrocinata dal Borromeo, del 
manoscritto dello Stimulus Pastorum, una delle più importanti opere del 
nostro, in cui viene delineato il modello ideale del pastore di anime.
Tornato a Braga, Bartolomeo dovette affrontare l’opposizione del clero lo-
cale, pervicacemente attaccato ai propri privilegi e refrattario all’applica-
zione dei rigidi decreti conciliari. Particolarmente animata fu l’ostilità del 
capitolo della cattedrale che, dopo aver unito alla propria causa anche gli 
altri capitoli della diocesi, aveva portato la contestazione addirittura fino a 
Roma. In questo clima di tensione, Bartolomeo riuscì a riunire il concilio 
provinciale solo nel 1566-1567. 
Nel frattempo, Bartolomeo non smise mai di visitare il territorio dioce-
sano, con le sue quasi 1300 parrocchie, creando scuole e migliorando le 
condizioni materiali del basso clero con la costruzione del seminario dio-
cesano. Grande fu inoltre la sua attenzione ai poveri. Durante la peste del 
1570, si rifiutò di lasciare Braga per non abbandonare gli appestati, a ri-
schio della propria incolumità e contravvenendo all’ingiunzione del re.
Ormai malato e privo delle energie necessarie alla guida della sua chiesa, 
nel 1581 supplicò papa Gregorio XIII di accettare le sue dimissioni. Otte-
nuto di lì a poco l’assenso del papa, si diresse a Viana do Castelo, per tra-
scorrere gli ultimi otto anni della sua vita nel convento che lui stesso aveva 
fondato in quella città. Visse questo periodo nell’umiltà e nell’osservanza, 
prestando il suo servizio nella predicazione e nella catechesi, soccorrendo i 
poveri e gli umili. Morì il 16 luglio 1590.
Da subito viene definito dal popolo “il vescovo santo”. Dichiarato vene-
rabile da Gregorio XVI il 23 marzo 1845, bisognerà attendere il 7 luglio 
2001 per il riconoscimento del miracolo su sua intercessione, che lo por-
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terà alla beatificazione – celebrata da Giovanni Paolo II – il 4 novembre 
2001, memoria liturgica di san Carlo Borromeo, del quale Bartolomeo fu 
amico e maestro. Il loro incontro a Roma fu determinante per il giovane 
cardinale milanese, perché non solo lo confermò nella scelta di abbando-
nare la curia romana e recarsi a Milano ad esercitare il suo ministero epi-
scopale, ma anche perché grazie ai consigli e all’esempio di Bartolomeo, 
intraprese la riforma della diocesi ambrosiana.

Due gioielli del magistero pastorale e spirituale del nuovo Santo: 
lo Stimulus pastorum e il Compendium spiritualis doctrinae
Con l’intento di dotare il clero di un valido strumento per la propria for-
mazione spirituale nasce lo Stimulus pastorum, testo in cui è tratteggiato il 
modello ideale del vescovo post-tridentino. Bartolomeo iniziò a comporlo 
intorno al 1555, mentre si preparava all’ordinazione episcopale, protra-

endone la stesura fino alla conclusione del concilio di Trento. La pubbli-
cazione avverrà per la prima volta solo nel 1565, a Lisbona, su iniziativa 
del confratello Luis de Granada, provinciale dei Domenicani nella peni-
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sola iberica. Opera di grande importanza per la letteratura spirituale, lo 
Stimulus pastorum è strutturato come un elenco di estratti da opere dei 
Padri della chiesa e di autori spirituali del medioevo e dell’età moderna, 
tra cui i domenicani san Tommaso d’Aquino, Giovanni Taulero, Enri-
co Suso, Antonino da Firenze, il cardinal Caetano e Domingo de Soto. 
La missione pastorale viene considerata come l’irraggiamento esteriore e 
apostolico della vita interiore del vescovo-modello, i cui tratti essenziali 

possono così essere sintetizzati: serietà e affabilità nelle relazioni umane, 
diligenza nell’orazione e cura della vita contemplativa, costanza e fedeltà 
alla disciplina della chiesa, zelo e fervore nel ministero della predicazione, 
pazienza e costanza nelle avversità, forza e grandezza d’animo nel contra-
stare le tentazioni.
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Nel Compendium spiritualis doctrinae emerge con chiarezza la forte incli-
nazione di Bartolomeo per la vita interiore e il suo interesse profondo per 
gli autori mistici. Frutto di un attento e costante studio dei maestri della 
mistica crisitana compiuto durante gli anni della formazione a Lisbona, il 
Compendium cominciò a essere scritto a Evora, dove Bartolomeo insegnò 
per vari anni, per poi essere continuato a Batalha e a Trento. Venne pub-
blicato per la prima volta nel 1582 per iniziativa di frate Luis de Grana-
da, che in precedenza si era già occupato dell’edizione dello Stimulus. Nel 
Compendium la vita spirituale è concepita come un’unione amorosa con 
Dio: grande spazio è perciò riservato a illustrare le modalità tramite cui 
conservare nell’anima “il fuoco divino”, ovvero l’amore del Cristo. Barto-
lomeo pone l’accento sull’aspetto affettivo della spiritualità, che trascende 
l’aspetto razionale, e osserva come la teologia speculativa debba necessa-
riamente essere integrata dalla teologia mistica. Di particolare interesse è 
la struttura bipartita del Compendium: la prima parte tratta dell’esercizio 
delle virtù, la seconda della vita di preghiera. In questo modo Bartolomeo 
coniugava l’ascetica con la mistica in un’epoca in cui esse venivano gene-
ralmente tenute distinte, e ciò perché era convinto che l’uomo avesse bi-
sogno, per raggiungere la perfezione, tanto dell’illuminazione della grazia 
divina, quanto degli sforzi da lui stesso compiuti tramite l’ascesi.
Profilo spirituale del nuovo santo
La spiritualità del beato Bartolomeo dei Martiri fu animata dall’ideale di 
vita religiosa incarnato da san Domenico. Perseverando nell’attuazione di 
quell’ideale, Bartolomeo attinse a un alto grado di perfezione, a una gran-
de purezza di cuore, oltre che alla sublimità della contemplazione. L’ideale 
di vita domenicana si realizzò in Bartolomeo, in particolare, attraverso il 
suo donarsi totalmente a Cristo per ottenere la salus animarum, allo stesso 
modo in cui Gesù si sacrificò per la nostra salvezza.
La massima della vita religiosa di Bartolomeo fu “ardere et lucere”: brucia-
re nell’amore per Dio e per gli uomini; risplendere e illuminare – tramite 
l’esempio e la dottrina – il mondo, evitando di conformarsi alle sue leggi. 
Proprio quest’ultimo punto, il non lasciarsi corrompere dalle attrattive 
mondane, assunse un ruolo fondamentale nell’esistenza e nell’operato di 
Bartolomeo, come dimostrano in particolare due elementi: il sobrio tenore 
di vita e l’azione pastorale in favore dei più bisognosi. A tal proposito, uno 
dei primi biografi del Nostro, frate Luis de Sousa, diceva di lui: «egli non 
faceva nulla né per ozio, né per curiosità, ma solo per il bene dei poveri».
Assunta la carica di arcivescovo, Bartolomeo si distinse fin da subito per 
l’impegno profuso nel riformare i costumi del clero della sua diocesi. Ma 
non lo fece dalla posizione di chi presume di aver attinto uno stato di as-
soluta perfezione; era invece convinto che ogni riforma dovesse comincia-
re a partire innanzitutto da colui il quale intendesse attuarla. Il suo spirito 
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riformatore era animato da un obiettivo preciso: «si sentiva in dovere di 
procurare il bene e la salvezza di tutti, e questa salvezza in gran parte di-
pendeva dai decreti del santo concilio» narra frate Luis de Sousa.
L’obbedienza fu al centro della spiritualità di Bartolomeo. Come religio-
so domenicano e in veste di priore dimostrò la sua grande predisposizio-
ne all’obbedienza mostrandosi umile con i suoi sottoposti, quasi come se 
non fosse rivestito di alcuna autorità. Accettò suo malgrado l’episcopato. 
La sua riluttanza derivava dal non reputarsi utile ad assolvere un compito 
così gravoso. Ma, come racconta frate Luis de Sousa, Bartolomeo accettò 
la carica «per pura obbedienza, che è uno dei tre voti essenziali e solenni di 
ogni religioso». Il biografo stesso, inoltre, ricorda come la sua obbedienza 
fosse conforme allo stile di vita domenicano: Bartolomeo infatti metteva 
in pratica le parole del Beato Umberto di Romans, per il quale il «vero ob-
bediente obbedisce universalmente in tutto, senza fare distinzioni tra cose 
alte o basse, piccole o grandi».
Bartolomeo risplendette per la sua discrezione, la virtù di quanti collo-
cano al centro della propria vita non se stessi, ma Gesù Cristo in quanto 
principio e fine di tutto ciò che esiste. Come san Domenico viveva sol-
tanto in funzione della predicazione del Verbo, così Bartolomeo non vi-
veva semplicemente per sé stesso ma appunto per Cristo, l’unico in grado 
di dare un senso alla sua consacrazione come domenicano e di redimere 
quella parte del popolo di Dio che gli era stata affidata.
Soprattutto durante l’episcopato, emersero la sua perseveranza e la sua for-
tezza. Bartolomeo non si rifiutò mai di venire in aiuto dei fedeli della sua 
diocesi, anche quando ciò potesse mettere a rischio la sua incolumità. Era 
solito affermare: «è come continuatore della missione salvifica di Dio che il 
vescovo trova la sua propria collocazione nel piano divino della salvezza del 
genere umano». Da questa convinzione derivava il suo fermo proposito di 
attuare ciò che il concilio di Trento aveva stabilito, e di farlo, nonostante le 
non poche difficoltà, sempre animato da spirito di fortezza.
L’importanza della preghiera nella vita di Bartolomeo suggella il quadro 
della sua spiritualità. Il nostro aveva piena coscienza del fatto che la pre-
ghiera mira sempre al fine della salvezza delle anime e trova la sua fonte 
nella contemplazione della parola di Dio. In tal modo egli dimostrò ulte-
riormente di essere un seguace di san Domenico, anche dopo la sua elezio-
ne a vescovo. Anzi, la preghiera contrassegnò l’esercizio del suo mandato 
episcopale. L’erudito Raul de Almeida Rolo, più volte testimone del modo 
in cui Bartolomeo pregava durante le sue visite pastorali, ricorda che «la 
preghiera per Bartolomeo non rappresentava semplicemente uno dei punti 
del programma da attuare in ogni parrocchia. Egli aveva un concetto eleva-
tissimo della preghiera e della sua obbligatorietà per il Vescovo».
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Modulazione della voce
       nella liturgia

La liturgia è un dialogo tra Dio e il suo popolo, in Gesù Cristo, per opera 
dello Spirito santo. Nel dialogo liturgico ci sono due interlocutori, Dio e 
la comunità umana, che parlano e si ascoltano a vicenda. Come in tutti i 
rapporti umani, anche con Dio il dialogo è fatto di parole ma anche e so-
prattutto di atteggiamenti e gesti; noi italiani siamo bravissimi a parlare col 
volto, con le mani, a gesticolare, fin troppo talvolta. Basta osservarci quan-
do parliamo al telefono: l’altro non vede ma noi nel parlare non siamo delle 
mummie, tutt’altro. Così, nelle nostre liturgie, non possiamo avere sempre 
la medesima faccia e, nel parlare, sempre il medesimo tono di voce. Talvol-
ta nella liturgia è Dio che ci parla attraverso Gesù nella lettura della Bib-
bia, talvolta prestiamo a Gesù le nostre azioni umane per significare le sue 
azioni divine (sacramenti); talvolta siamo noi che rispondiamo al Signore, 
con parole e con gesti nostri. Guardiamo la liturgia della parola che è un 
vero dialogo fatto di ascolto e canti di risposta; la liturgia eucaristica è fatta 
soprattutto di preghiere nostre con azioni simboliche per indicare l’azione 
di Gesù; la liturgia di inizio e quella di conclusione sono invece sostanzial-
mente un dialogo, all’interno dell’assemblea, tra colui che presiede e i fede-
li. Ma anche nella liturgia della parola e nella liturgica eucaristica ci sono 
dei momenti di dialogo all’interno dell’assemblea. Ora questi testi verbali 
non possono essere detti tutti alla stessa maniera: una cosa è se rivolgiamo 
la nostra preghiera a Dio, una cosa se proclamiamo la sua parola, una cosa 
se cantiamo un salmo, una cosa se facciamo un’omelia, una cosa se invitia-
mo l’assemblea all’attenzione o acclamiamo. Ci sono infatti anche dei mo-
menti nei quali richiamiamo l’attenzione su quanto si sta per fare, coi quali 
introduciamo un momento, un rito, o coi quali congediamo l’assemblea. 
Nelle annotazioni che seguono tengo presente in particolare la messa, che è 
la celebrazione più complessa e variegata, ma le stesse annotazioni possono 
essere applicate alla liturgia delle Ore o agli altri sacramenti. 

Elementi che entrano nella celebrazione liturgica
L’Ordinamento Generale del Messale Romano (= OGMR, del 2004) trat-
ta, all’inizio, dei diversi elementi che entrano nella Messa; li ricordiamo 
(nn. 29 ss): 
Lettura della parola di Dio e sua spiegazione
«Quando nella Chiesa si legge la sacra Scrittura, Dio stesso parla al suo 

fra Raffaele Quilotti o.p.
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popolo e Cristo, presente nella sua parola, annunzia il Vangelo. ... E ben-
ché la parola di Dio nelle letture della sacra Scrittura sia rivolta a tutti gli 
uomini di ogni epoca e sia da essi intelligibile, tuttavia una sua più piena 
comprensione ed efficacia viene favorita da un’esposizione viva e attuale, 
cioè dall’omelia, che è parte dell’azione liturgica» (29). Si distinguono qui 
già due momenti: la lettura della sacra Scrittura e l’omelia.
Le orazioni e altre parti che spettano al sacerdote
Tra le parti proprie del sacerdote, occupa il primo posto la Preghiera eucari-
stica; seguono poi le altre orazioni (colletta, preghiera sulle offerte, preghie-
ra dopo la comunione). Spetta ugualmente al sacerdote formulare alcune 
monizioni per introdurre i fedeli alla celebrazione, come: dopo il saluto 
iniziale e prima dell’atto penitenziale; alla Liturgia della Parola, prima del-
le letture; alla Preghiera eucaristica prima di iniziare il prefazio; prima del 

congedo, per concludere l’intera azione sacra. La natura delle parti «presi-
denziali» esige che esse siano proferite a voce alta e chiara. Il sacerdote in-
fatti, in quanto presidente, formula le preghiere a nome della chiesa e della 
comunità riunita (cf. 30-33). Qui si distinguono le orazioni e le monizioni.
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Altre formule che ricorrono nella celebrazione
Poiché la celebrazione della Messa, per sua natura, ha carattere «comunita-
rio», grande rilievo assumono i dialoghi tra il sacerdote e i fedeli riuniti e le 
acclamazioni. Infatti questi elementi non sono soltanto segni esteriori della 
celebrazione comunitaria, ma favoriscono e realizzano la comunione tra il 
sacerdote e il popolo (34). Qui si ricordano i dialoghi e le acclamazioni.
Altre parti ancora sono: l’atto penitenziale, la professione di fede, la preghiera 
universale (detta anche preghiera dei fedeli) e la preghiera del Signore (cioè 
il Padre nostro) (36), nelle quali sono coinvolti tutti i fedeli, come anche 
nel canto del Gloria, dell’Alleluia, del Santo, dell’Agnello di Dio e di altri 
canti che accompagnano qualche rito (37). Ne consegue che il modo di 
proclamare i vari testi non può essere monocorde (38). Giustamente pertanto 
l’introduzione al Messale annota: «Nei testi che devono essere pronunziati 
a voce alta e chiara dal sacerdote, dal diacono, dal lettore o da tutti, la voce 
deve corrispondere al genere del testo, secondo che si tratti di una lettura, 
di un’orazione, di una monizione, di un’acclamazione, di un canto; deve 
anche corrispondere alla forma di celebrazione e alla solennità della riunione 
liturgica. Inoltre si tenga conto delle caratteristiche delle diverse lingue e 
della cultura specifica di ogni popolo» (n. 38: i corsivi sono miei). Il discor-
so è tutto qui, ma possiamo vedere più analiticamente.

Liturgia di introduzione alla celebrazione (nn. 46 ss)
I riti di introduzione e di preparazione alla celebrazione sono: l’introito, il 
saluto, l’atto penitenziale, il Kyrie eleison, il Gloria e l’orazione (o colletta).
L’introito è costituito dal canto iniziale. Se all’introito non ha luogo il canto, 
l’antifona proposta dal Messale romano viene letta o dai fedeli, o da alcuni 
di essi, o dal lettore, o altrimenti dallo stesso sacerdote che può anche adat-
tarla a modo di monizione iniziale.
Terminato il canto d’ingresso, il sacerdote, stando in piedi alla sede, con 
tutta l’assemblea si segna col segno di croce. Poi il sacerdote saluta la comu-
nità radunata. Salutato il popolo, il sacerdote, o il diacono o un ministro 
laico, può fare una brevissima introduzione alla messa del giorno. Quindi 
il sacerdote invita all’atto penitenziale. Quanti generi diversi di interven-
ti: il canto, il segno di croce, il saluto, l’introduzione, l’atto penitenziale. 
La monizione introduttiva è colloquiale, gli altri testi no. Il Kyrie è una 
acclamazione-supplica, mentre il Gloria è un inno, al quale segue l’orazio-
ne, o colletta, suggellata dall’Amen del popolo. È evidente che l’orazione 
è rivolta a Dio, e qui si richiede già un tono particolare che è il rivolgersi a 
Dio; non è un testo rivolto al popolo, anche se deve essere comprensibile 
dall’assemblea per poter essere confermato con l’Amen. Se nell’introduzio-
ne si guarda all’assemblea, nell’orazione si guarda a Dio e ci si rivolge a lui, 
lo sguardo è in alto, nei canti ci si rivolge prevalentemente a Dio.
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Liturgia della Parola (nn. 55 ss)
La parte principale della Liturgia della Parola è costituita dalle letture pre-
se dalla sacra Scrittura con i canti che le accompagnano; l’omelia, la pro-
fessione di fede e la preghiera universale o preghiera dei fedeli sviluppa-
no e concludono tale parte. Infatti nelle letture, che vengono poi spiegate 
nell’omelia, Dio parla al suo popolo. Il popolo fa propria questa parola 
divina con il silenzio e i canti, e vi aderisce con la professione di fede. Così 
nutrito, prega nell’orazione universale per le necessità di tutta la chiesa e 
per la salvezza del mondo intero. È un vero dialogo tra Dio e il suo popolo. 
Anche nella stessa proclamazione non tutti i testi biblici sono uguali. Pen-
siamo al salmo responsoriale, che non è una lettura ma un canto, e richie-
derebbe un ministro diverso dal lettore, e proferito con un altro ritmo: un 
canto o una proclamazione ritmati, per favorire il ritornello dell’assemblea. 
Anche i ministeri sono diversi; piuttosto che avere due lettori (prima lettu-
ra e salmo, e seconda lettura) sarebbe più consono avere un lettore e un sal-
mista. Ogni lettura si conclude poi con una acclamazione (Parola di Dio, 
Parola del Signore) che non sopporta un verbo essere, esempio: è parola 
di Dio. Il vangelo poi è preparato da un dialogo introduttivo, che non è 
colloquiale ma anch’esso di acclamazione e di richiamo all’importanza del 
momento. Pensiamo anche al solenne dialogo introduttivo alla Preghiera 
eucaristica. L’omelia è invece colloquiale a differenza delle letture bibliche 
che vengono proclamate (non declamate): un bravo attore o dicitore non 
di per sé è un bravo ministro nella liturgia della parola, che richiede umil-
tà, perché non deve emergere la bravura del lettore, ma la parola che viene 
dall’alto. Per questo motivo le letture bibliche e il salmo non possono es-
sere affidate a lettori incompetenti. Solo nelle celebrazioni a prevalenza di 
ragazzi le letture possono essere affidate a ragazzi. Non per nulla la chiesa 
nei secoli ha istituito un ministero del lettore, il quale però non ha solo il 
compito di leggere, ma anche di svolgere una prima catechesi, come i leviti 
nell’assemblea penitenziale di Neemia (cap. 8).

Liturgia eucaristica (nn. 72 ss)
Nella preparazione e presentazione dei doni il sacerdote dice alcune pre-
ghiere sottovoce, mentre le piccole benedizioni sul pane e sul vino, secondo 
l’opportunità, possono essere dette ad alta voce (con la risposta acclama-
toria dell’assemblea) o sottovoce. Mentre è ad alta voce l’invito a pregare 
(Pregate fratelli...) al quale segue la preghiera sulle offerte. Naturalmente per 
questa preghiera l’assemblea si alza in piedi, come per tutte le preghiere. È 
bene invitare ad alzarsi in piedi, con un gesto o con la voce. Il tono di que-
sto invito a pregare è quello stesso che precede ogni preghiera, è un invito 
più lungo, rispetto al semplice: preghiamo. 
Segue la grande preghiera eucaristica, composta di vari momenti. Sostan-
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zialmente la preghiera eucaristica si divide in due parti: la prima è com-
memorativa delle opere di Dio e quindi di memoria (anamnesi) e lode 
(dossologia); la seconda è di supplica e intercessione (epiclesi). Il racconto 
dell’ultima cena appartiene alla prima parte e ne è il momento culminan-
te. C’è un dialogo iniziale, antichissimo, già presente in tutte le preghiere 
eucaristiche che ci sono giunte, dialogo che risente anche del cerimoniale 
solito in quel tempo nel rivolgersi alle autorità regali o all’imperatore, un 
dialogo che ha una sua solennità. Segue subito un inno di glorificazione e 
di gratitudine, suggellato da una acclamazione del popolo (Santo, Santo, 
Santo il Signore), acclamazione che non sopporta evidentemente un ver-
bo ‘essere’ esplicativo: “santo è il Signore”. Durante la preghiera c’è anche 
un’altra acclamazione: Mistero della fede, che si riferisce non alla presenza 
eucaristica ma alla pasqua di Cristo (Annunciamo...). La preghiera si chiu-

de poi con una grande dossologia trinitaria (Per Cristo), con la grande of-
ferta (elevazione del pane e del vino consacrati) al Padre; la dossologia è 
rafforzata dall’Amen dei fedeli. La preghiera eucaristica deve chiudersi in 
crescendo, anche nella voce. La prima parte della preghiera, come detto, si 
dilunga sulle opere di Dio; la memoria dell’ultima cena di Gesù e del suo 
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comando di ripetere il suo gesto fa parte ancora delle memorie. Il richiamo 
all’ultima cena è il motivo che spiega la celebrazione, che ha lo stesso in-
tento di Gesù quando egli ha compiuto questo gesto prima di morire. La 
seconda parte della preghiera è di commemorazione della pasqua e poi di 
invocazione. La prima invocazione è che venga lo Spirito santo a trasfor-
mare questa cena in cena del Signore, e a santificare quanti vi partecipano, 
stringendoli in unità, e facendo diventare anche loro un’offerta viva a gloria 
del suo nome. Le intercessioni si dilungano sulla chiesa, sui fedeli presenti 
e sui defunti, che affidiamo alla clemenza del Padre. Tutta la chiesa, terrena 
e celeste, è coinvolta in questa celebrazione (insieme con gli angeli e i santi). 
Si può scegliere la preghiera eucaristica più consona alla celebrazione, tra 
la decina che troviamo nel Messale. Non ha senso usare sempre le solite, 
trascurando quelle un po’ più lunghe. Ci sono poi un centinaio di Prefazi 
(preghiere di lode iniziali), tra i quali scegliere il più adatto a quella partico-
lare celebrazione o ai testi biblici che sono stati enunciati. Non facciamoci 
prendere dall’abitudinarietà. Ci sono nel messale anche un’infinità di ora-
zioni tra le quali scegliere. C’è anche un messale per le Messe coi fanciulli, 
con tre preghiere eucaristiche secondo le età dei ragazzi. Ma anche in questi 
ultimi casi le preghiere siano sempre preghiere, non catechesi o prediche.
L’introduzione al Padre nostro è solo una monizione, non una preghiera; 
per cui il Padre nostro non può avere lo stesso tono della monizione. Le 
acclamazioni rimangono acclamazioni, l’Agnello di Dio è un canto che 
accompagna la frazione del pane. L’orazione dopo la comunione non è la 
conclusione della celebrazione, ma conclude la liturgia eucaristica: di per sé 
dovrebbe essere fatta all’altare, si fa al seggio semplicemente perché dopo la 
comunione dovremmo sostare in silenzio per un ringraziamento personale 
(o comunitario) al Signore, per il quale si dice che si può stare seduti. In 
questo caso il presidente si ferma alla sede per non fare troppi movimenti.

Riti di conclusione (n. 90)
Nel n. 90 si dice: «I riti di conclusione comprendono: a) brevi avvisi, se 
necessari; b) il saluto e la benedizione del sacerdote (ci sono anche delle 
orazioni sul popolo)...; c) il congedo del popolo... perché ognuno ritorni 
alle sue opere di bene lodando e benedicendo Dio; d) il bacio dell’altare...». 
Qui i generi letterari, come si vede, sono vari. Poiché ordinariamente non 
siamo stati istruiti su queste cose, abbiamo preso delle abitudini difficili da 
superare. 

Liturgia delle Ore
Discorso analogo potrebbe essere fatto per la Liturgia delle Ore, che è più 
lineare, meno complessa, anzi quasi fin troppo semplificata e omologata, 
per facilitare coloro che erano meno avvezzi a questo tipo di preghiera, la 
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quale appartiene non solo al clero e alle anime consacrate, ma a tutto il 
popolo di Dio; che può essere fatta non solo comunitariamente ma anche 
individualmente. Prima delle riforma ultima la celebrazione della liturgia 
delle Ore (o Breviario) era più varia, ora invece tutte le Ore dell’ufficio si 
snodano con un progetto unico: introduzione, inno, 3 salmi, lettura bibli-
ca, responsorio, cantico del NT e preghiere di invocazione o di intercessio-
ne col Padre nostro a Lodi e Vespro, rito di conclusione. A Compieta c’è 
ordinariamente un salmo solo, prima dell’inno una breve liturgia peniten-
ziale; dopo il responsorio il cantico del Nunc dimittis; alla fine un’antifona 
mariana.
Anche in questo progetto di celebrazione unificato ci sono però generi di-

versi di intervento. L’inizio è proprio di invito alla preghiera, un invito che, 
nella forma comunitaria, ci rivolgiamo a vicenda, dialogando tra presiden-
te, cantore e fedeli. La prima invocazione è tuttavia sempre rivolta al Signo-
re: Signore apri le mie labbra, o O Dio vieni a salvarmi. Il salmo invitatorio 
(ce ne sono quattro) è un salmo, non una lettura, con una sua antifona, 
come nel salmo responsoriale della messa; sempre c’è una dossologia alla 
santissima Trinità. Segue l’inno, che ha un suo tono, un suo ritmo, non è 
anch’esso una lettura, di per sé è un canto. Poi i salmi con la loro antifona, 
da pregare con le caratteristiche proprie del salmo. Il salmo nella celebra-
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zione comunitaria ha un andamento ritmico, anche questo dovrebbe essere 
un canto (cantillazione), a due cori o responsoriale. Segue la breve lettura 
(o due letture più ampie nell’Ufficio di lettura) col suo responsorio. I can-
tici del NT sono anch’essi degli inni. Le preghiere di invocazione (al matti-
no) e di intercessione (alla sera) hanno la modalità delle preghiere dei fede-
li; alla preci scritte se ne possono aggiungere altre, più legate alla situazione 
locale o personale. La fretta non sia norma. Il Padre nostro, quando c’è, è 
il momento più alto della celebrazione. Il fatto che lo sappiamo a memoria 
può farlo scadere nella abitudine, mentre si fanno altre cose, come mettere 
via il breviario o gli occhiali. Poi c’è l’orazione conclusiva, rivolta sempre a 
Dio. Il rito di conclusione comporta, a Lodi e Vespri, anche la benedizione 
del sacerdote o del diacono, se ci sono, alla quale segue il congedo. Nelle 
Ore minori si conclude con l’invito a continuare a lodare il Signore: Bene-
diciamo il Signore. Questo è tanto più vero in una comunità domenicana, 
dove tutta la vita è una liturgia. Nel nostro Ordine, un tempo tutte le Ore 
si concludevano col Benediciamo il Signore.
Attenzione anche ai salmi, non sono tutti uguali. A Lodi il primo salmo 
è lieve, leggero, intonato all’inizio del giorno, il secondo è un cantico del 
Vecchio Testamento, il terzo salmo è quello propriamente di lode, è il più 
solenne. Lo stesso si dica per il Vespro: ci sono dapprima due salmi, in ge-
nere intonati alla sera, il terzo salmo è un cantico del NT, il più importan-
te dei tre. È un crescendo, fino ai cantici del NT: Benedictus, Magnificat, 
Nunc dimittis (a compieta) un cantico, quest’ultimo, che sarà anche l’ulti-
ma preghiera della vita: Ora lascia o Signore che il tuo servo vada in pace.
Che le nostre celebrazioni siano veramente delle preghiere; che uno esca 
dalla celebrazione dicendo: abbiamo proprio pregato; ricordandoci di con-
tinuare la preghiera anche andando a casa o ritornando in cella. Benedicia-
mo il Signore. Rendiamo grazie a Dio.
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Il valore della tecnologia oggi 
 nel cambiamento 
  e le prospettive future

La luce della fede non è aliena al mondo materiale. Essa illumina 
anche la materia, confida nel suo ordine, conosce che in essa si apre 
un cammino di armonia e di comprensione sempre più ampio” 
(Papa Francesco) 

Viviamo in un mondo dove le conoscenze scientifiche e la loro applica-
zione nel campo della tecnica hanno raggiunto una tale ricchezza di risul-
tati da lasciare a volte sbigottiti e perplessi sulla loro efficacia e sulla loro 

applicazione in diversi campi, dalla medicina alla robotica, dall’elettroni-
ca alla scienza delle costruzioni, alla bioingegneria e alla bioevoluzionisti-
ca, solo per citarne alcuni. La conoscenza non deve mai allarmare, ma anzi 
stimolare ad approfondimenti e percorsi che rimodellino e migliorino le 
sue applicazioni tecnologiche. Viviamo in un mondo di pregiudizi e di 

Ersilia Dolfini laica o.p.
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arroganza del sapere, mentre la scienza di base è semplice, è scoperta, nu-
trice dell’uomo, intuizione, natura che si rivela, conoscenza sapienziale. 
Come l’arte, anche l’intuizione scientifica è verità che non richiede alcun 
vincolo, e la sua applicazione è in assoluto la manifestazione di ciò che la 
natura mette a disposizione dell’uomo per il suo benessere e la sua sete di 
conoscenza. Senza percorrere circuiti complessi storici o filosofici,  è sotto 
gli occhi di tutti come la scienza e la tecnica abbiano inciso profondamen-
te sulla vita dell’uomo catalizzando quella che è nota come rivoluzione 
industriale. Nonostante ciò, per molti oggi la scienza e la tecnica sono re-
legate solo nella categoria dell’utile, sottoposte a critiche da parte di molti 
sociologi, teologi, opinionisti e persone di cultura; perché? Probabilmen-
te perché diffusa con un linguaggio difficile e non alla portata di tutti, 

mentre la cultura umanistica attrae perché più ricca di differenti modelli 
di trasmissione, e viene considerata di un livello superiore perché meglio 
compresa; così le conoscenze scientifiche vengono delegate a una casta di 
pochi eletti, o guardate dai più con sospetto e sufficienza. Tutto ciò è do-
vuto alla non consapevolezza, a uno scarso spirito di osservazione e a una 
attitudine a essere meno razionali e più portati agli studi umanistici, dove 
ritroviamo un’indubbia ricchezza di conoscenza, ma del tutto incompleta 
se non rivista e ripensata anche attraverso la razionalità del modello e della 
conoscenza scientifica. Penetrare nella materia e nei meravigliosi meccani-
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smi che stanno alla base della vita ci aiuta a meglio avvicinarci al mistero 
dell’esistere e all’assillo del “da dove veniamo e dove andiamo”. A volte le 
applicazioni della scienza rimangono comprensibili solo a una cerchia di 
pochi specialisti che poco fanno per diffonderle e trasmetterle in modu-
li linguistici semplici, ma scientificamente corretti e alla portata di tutti. 
Così, ad esempio, la struttura del DNA e la sua funzione, le cellule sta-
minali, la robotica miniaturizzata, il trasferimento di geni, le nanotecno-
logie, le terapie all’avanguardia nel campo della biomedicina – solo per 
citare alcune scoperte – rimangono molto spesso relegate nei sacrari degli 
istituti di ricerca o nelle università, cattedrali del sapere per pochi eletti. 
E invece la scienza è vita, benessere, intuizione, fantasia, coraggio, gio-
ia della scoperta, diffusione, tasselli che vanno componendo il complesso 
mosaico del cammino dell’uomo dalla domanda iniziale “dove sei?”, per 
giungere alla domanda finale “dove abita Dio?”(E. Bianchi) oppure per al-
tri è cabala, rari errori statistici dovuti a una casuale necessità. Non aver ti-
more della scoperta significa indirizzarla al bene dell’uomo, alla tranquil-
lità della sua esistenza, al desiderio e alla tensione di esplorare diventando 
come bambini che vedono il mondo come in un caleidoscopio con le sue 
infinite frastagliate composizioni e possibilità; la fantasia è del resto una 
delle principali ricchezze di chi si occupa di scienza. In fondo gli scien-
ziati sono come bambini che vedono e intuiscono quei meccanismi che 
si fanno conoscenza proprio attraverso la fantasiosa e semplice ricchezza 
del loro pensiero, sgombro da ogni pregiudizio o costruzione, ma libero 
nella ricerca del vero ovunque si manifesti. Alcuni filosofi, principalmente 
quelli facenti capo alla Scuola di Francoforte (Adorno, Horkheimer…) 
vedono nella scienza, nella tecnica, nell’industria e nel tipo di intelligenza 
strumentale che esse richiedono un pericolo per l’umanità, un pericolo 
di guerre, distruzioni, asservimento degli individui. Pur non negando il 
fascino di questi pensatori e la necessità, ormai divenuto un nostro habitus 
mentale, di mantenere vivo lo spirito critico, dobbiamo riconoscere che, 
al contrario, proprio in quei paesi dove scienza e tecnica hanno raggiunto 
uno sviluppo maturo larghe fasce della popolazione godono di un benes-
sere mai conosciuto prima, superiore persino al tenore di vita delle aristo-
crazie dei secoli passati. Senza addentrarci in complicati excursus storici e 
filosofici, possiamo rilevare come, negli ultimi secoli, se godiamo di un 
benessere economico ormai consolidato, lo dobbiamo principalmente alla 
diffusione e all’impiego della scienza e della tecnica, che hanno permesso 
di aumentare la produzione di beni che rendono confortevole la vita di 
ogni giorno, di incrementare le nostre possibilità di viaggiare, di conosce-
re, di relazionarci; ma la modernità è questa, fatta di sfide continue da af-
frontare con fiducia e coraggio, sapendo di poter contare anche sul pensie-
ro razionale e, soprattutto, da affrontare informati. Una cultura scientifica 
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non è necessaria soltanto per partecipare da protagonisti al progresso della 
propria comunità, ma anche per orientarsi in un mondo in continuo di-
venire; se questo non avverrà in tempi brevi corriamo il rischio che si crei-
no nel campo del sapere e della conoscenza complicati labirinti senza una 
via di uscita; ma forse tutto ciò è difficile, perché non ci si prende la cura 
di insegnare la scienza con mezzi adeguati e perché manca una consistente 
opera di divulgazione. Non si spiega infatti perché un teorema di matema-
tica o un esperimento scientifico possiedano una bellezza inferiore a quel-
la di un capolavoro di Leonardo o di un romanzo di Tolstoj. Si dovrebbe 
diffondere l’idea di avventura e di scoperta che ci aiutano ad avvicinarci al 
mistero, che non è solo una manifestazione di romantica bellezza ma an-
che e soprattutto di lucida razionalità e di intimo godimento insito nella 
natura che si rivela. Nei resoconti degli scienziati, quando si raccontano 
in qualche libro o in qualche intervista, non è mai assente la passione, la 
meraviglia, l’entusiasmo per aver raggiunto risultati rilevanti nella propria 
disciplina, per aver compiuto una scoperta significativa, per essere venuti 
a capo di un enigma, È un progresso che dà a volte l’impressione di essere 
eccessivamente tumultuoso e incalzante. Le nuove scoperte scientifiche e 
le loro applicazioni pratiche aprono nuove frontiere che a volte inquieta-
no il cittadino comune. Trapianti, cibi transgenici, clonazione sono parole 
che aprono nuove prospettive, ma inducono anche angoscia in ciascuno 
di noi. Tutto ciò è conoscenza, verità della scoperta. E che dire delle ulti-
me scoperte in campo astrofisico di una grande illimitata energia cosmica, 
ancora quasi totalmente sconosciuta, (energia oscura che costituisce uno 
dei grandi misteri cosmici e che costituisce il 73% dell’universo), ma che, 
con le nuove acquisizioni tecnologiche apporterà all’uomo una straordi-
naria conoscenza? Ripensiamo anche alla biologia evoluzionistica e alla 
neurobiologia, che riconducono la coscienza alla relazione: uno stretto le-
game tra scienza della materia e scienza delle relazioni umane e creative in 
un link sempre più stretto e in divenire.
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fra Marco Salvioli o.p.

Il crocifisso appeso 
       ai lacci delle scarpe

Tra le categorie elaborate per descrivere l’attuale situazione del cristiane-
simo nelle società occidentali, quella che più di altre sembra svolgere tale 
compito col minor margine di errore risponde al nome di “post-cristiane-
simo”. Al di là del comprensibile scetticismo ch’essa può suscitare, riten-
go tuttavia che, se considerata come semplice strumento interpretativo – e 
non sopravvalutata come categoria capace di definire pienamente lo spiri-

to-del-tempo –,  tale espressione possa contribuire a leggere almeno alcuni 
aspetti della complessa realtà sociale nella quale viviamo. Uno dei vantaggi 
che la prospettiva dischiusa da quest’espressione comporta consiste nel ca-
rattere dialettico inerente al “post” che precede il riferimento alla religio-
ne cristiana. Connotando una situazione o un evento come post-cristia-
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no, da un lato, s’intende infatti sostenere che quanto si sta interpretando 
va a collocarsi in un orizzonte che implica l’oltrepassamento di un qua-
dro comunemente accolto come cristiano. Dall’altro lato, tuttavia, viene 
allo stesso tempo ribadito che ciò che è così interpretato non può essere 
compreso senza riferirsi al cristianesimo dal quale proviene e dal quale co-
munque finisce per prendere le distanze. A questo punto, è forse possibile 
concretizzare tale dinamica attraverso un esempio che mi azzardo a inter-
pretare come paradigmatico della condizione in cui – dal punto di vista 
dell’immaginario socioculturale – viene a trovarsi il cristianesimo nell’at-
tuale passaggio d’epoca che l’Occidente sta attraversando. Mi riferisco a  

un prodotto che qualche settimana fa ha riscosso l’attenzione delle testate 
giornalistiche, se non per il suo valore intrinseco quantomeno per la sua in-
negabile bizzarria, per certi versi, come minimo, irriverente. Effettivamen-
te si tratta “solo” di un paio di scarpe, ma alquanto singolari. Si tratta degli 
sneakers Nike Air Max 97, rivisitate dalla MSCHF di Brooklyn attraverso 
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l’aggiunta di elementi cristiani: un crocifisso di metallo tra le stringhe, 60 
centilitri di acqua “santa” proveniente dal fiume Giordano racchiusi nella 
suola, croci stampate sulla soletta e la citazione evangelica «Sul finire della 
notte egli andò verso di loro camminando sul mare» (Mt 14,25). Queste 
scarpe, presto chiamate Jesus sneakers, hanno conosciuto un successo “vira-
le”: dagli USA alla Francia, dalle Filippine all’Italia sono diventate oggetto 
di un’intensa ricerca, fino a essere vendute nelle aste online intorno ai tre-
mila dollari al paio e ad andare presto esaurite. Alla luce di alcuni approcci 
analitici sviluppati nell’ultimo mezzo secolo, possiamo mettere da parte le 
reazioni semplicistiche che oscillano tra la derisione e lo sdegno, per leggere 

in questo prodotto di consumo un sintomo. Quando si dà un evento, ca-
ratterizzato anche da un certo riconoscimento sociale, vuol dire che si sono 
concomitantemente attuate le condizioni storiche e socioculturali per la 
realizzazione di tale accadimento. Le nostre società occidentali, in altri ter-
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mini, risultano ambienti nei quali è stato possibile produrre e commercia-
lizzare con successo un paio di scarpe che contiene acqua santa nelle suole 
e un crocifisso tra le stringhe. Non è forse questo, mi chiedo, un “calzante” 
esempio di quel che significa il termine “post-cristianesimo”? A che cosa 
fanno segno le Jesus sneakers se non a un “mondo” in cui i simboli della re-
ligione che ha plasmato l’Occidente vengono assorbiti dalle dinamiche del 
consumismo e ridotti a “icona commerciale”, ultimo ritrovato delle ricer-
che dell’ufficio marketing di un provocante brand newyorkese, oggetto di 
consumo gradito da fan del cristianesimo? Questo paio di scarpe non ma-
nifesta simbolicamente come il cristianesimo fatichi a resistere al processo 
di risignificazione omologante dovuto all’attestarsi della logica culturale 
del capitalismo che riduce tutto a merce? Per quanto non usuali, questo 
genere di analisi non sono certo nuove. Quella più celebre risale al 17 mag-
gio 1973 ed è stata pubblicata sul “Corriere della Sera” a firma di Pier Paolo 
Pasolini. L’analisi, divenuta celebre, aveva come oggetto lo slogan dei jeans 
Jesus: «Non avrai altri jeans all’infuori di me». Una strategia di marketing 
molto efficace, che ha suscitato le «geremiadi» de “L’Osservatore romano” 
e la diligente risposta della magistratura. Si trattava evidentemente di rea-
zioni consone a un altro contesto socioculturale – l’Italia del Concordato 
Stato-Chiesa negli anni Settanta – che Pasolini non solo delinea con spieta-
to acume, ma di cui fotografa anche il tramonto con sorprendente lucidità. 
«Il futuro appartiene alla giovane borghesia – leggiamo nella raccolta Scritti 
corsari  – […] che non sa più cosa farsene della chiesa, la quale, ormai, ha 
finito genericamente con l’appartenere a quel mondo umanistico del pas-
sato che costituisce un impedimento alla nuova rivoluzione industriale; il 
nuovo potere borghese infatti necessita nei consumatori di uno spirito to-
talmente pragmatico ed edonistico: un universo tecnicistico e puramente 
terreno è quello in cui può svolgersi secondo la propria natura il ciclo della 
produzione del consumo. Per la religione e soprattutto per la chiesa non c’è 
più spazio». 
Lo slogan dei jeans Jesus, col suo «cinismo», consentiva al poliedrico in-
tellettuale d’annunciare l’imporsi di una decisiva mutazione sociale: con 
l’imporsi del consumismo, la religione non servirebbe più ai detentori del 
potere per esercitarlo sulle masse. Che cosa suggeriscono invece i Jesus snea-
kers nel tempo della globalizzazione neocapitalistica, in cui il consumismo 
stesso sembra aver assunto i tratti di una religione? È difficile stabilirlo qui. 
Sembra tuttavia che questo “sintomo” inviti i cristiani a ripensare a fondo 
la propria posizione nella società, testimoniando ecclesialmente che la fede 
in Cristo non è in alcun modo riducibile all’attuale religione post-cristiana 
del consumo.

(da “Nostro Tempo”, 15 dicembre 2019)
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in memoriam
Nasce ad Acqui il 28 marzo 1931. 
Domenica 5 ottobre 1947, festa della Ma-
donna del Rosario, nel convento di Chieri 
Giulio Muraro riceve l’abito dell’Ordine e 
prende il nome di fra Giordano; l’anno se-
guente (1948), sempre nel convento di Chie-
ri, emette la professione religiosa. Dal 1950 
al 1957 compie gli studi filosofici e teologi-
ci nello Studium Generale di Chieri. Il 22 
settembre 1956, a Santa Maria delle Rose, 
è ordinato sacerdote dal cardinale Mauri-
lio Fossati, arcivescovo di Torino. Consegue 
a Roma, nel 1960, il grado di lettore e la li-
cenza in teologia e nel 1965 il dottorato in 
teologia con una tesi dal titolo: La povertà 
religiosa come strumento di perfezione in San 
Tommaso d’Aquino. Dal 1970 al 1979 gli è 
affidato l’incarico di coordinatore nel corso 
speciale di aggiornamento per il clero che si 
svolge presso l’Istituto Pastorale Piemontese in 
Torino. Nel 1976 è nominato docente stabile 
presso la Pontificia Università San Tommaso di 
Roma, dove insegnerà per trent’anni, fino al 
2006. Nel 1994 è docente alla Federazione In-
terreligiosa degli Studentati Teologici (FIST) e 
alla Facoltà Teologica Salesiana di Torino ed è 
membro della Commissione Cultura della dio-
cesi, nonché, dal 2001, presidente del Punto 
Familia, di cui è stato animatore dal 1963.
Numerose le sue pubblicazioni scientifiche di 
teologia morale e spiritualità come le sue col-
laborazioni a vari periodici e in vari periodici. 
Intensa anche la sua attività come conferen-
ziere sui temi riguardanti la famiglia.
Il 4 febbraio 2020, a Pianezza, ha terminato il 
suo viaggio terreno.

fra
Giordano
Muraro
op

Nato ad Acqui
il 28 marzo 1931
Morto a Pianezza
il 4 febbraio 2020
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Tutti hanno potuto apprezzarne la calda umanità e il sincero interesse per 
tutti, sia per i molti frati stranieri che cercava sempre di mettere a proprio 
agio che per i confratelli e le consorelle incontrati nei suoi viaggi attraverso il 
mondo, “sulle orme dei santi”. Non possiamo dimenticare la sua gioia per l’e-
sito positivo dei processi di beatificazione e canonizzazione da lui promossi. 
Citava a memoria tratti della vita dei santi o beati in corso di studio, e ne par-
lava quasi per contatto diretto. Si immedesimava nella vita di quei personaggi 
tanto da vederli attraverso i loro stessi occhi… 
Nel 2002 si manifestarono alcuni sintomi di malessere fisico in seguito ai 
quali i superiori decisero il suo rientro in Provincia, nel convento san Do-
menico di Chieri. Qui trascorse i suoi ultimi anni, tormentato da una serie 
innumerevole di gravi disturbi fisici accettati con serenità e sopportati con 
uno spirito davvero edificante per tutti coloro che lo incontravano. La sua 
bonomia e il suo genuino interesse per la vita dei confratelli lo hanno reso a 
tutti molto caro, ed è rimasto vicino a tutti fino all’ultimo, morendo nel suo 
convento fra i suoi frati.

in memoriam
Giuseppe Venchi nasce a Casale Monferrato il 
5 ottobre 1931. Compiuto il noviziato a Chie-
ri con il nome di fra Innocenzo, fa professione 
religiosa a Chieri il 5 ottobre 1948. Compiuti 
gli studi istituzionali di filosofia e teologia nello 
“Studium” di S. Maria delle Rose, viene ordinato 
presbitero il 22 settembre 1956. Nel 1957 mani-
festò al Maestro dell’Ordine, fra’ Michele Brow-
ne, in visita canonica alla Provincia di San Pietro 
Martire, il proprio interesse per la storia dell’Or-
dine e l’agiografia domenicana, e padre Browne 
lo nominò segretario alla Postulazione Generale 
dell’Ordine. Con serietà e passione  – e con la sua 
formidabile memoria – imparò la tecnica degli 
iter canonici di beatificazione e canonizzazione, 
diventandone presto un valido esperto. I supe-
riori della Congregazione del Vaticano per le 
Cause dei santi lo chiamarono a lavorare come 
addetto presso quella Congregazione. Nel 1975 
il nuovo Maestro dell’Ordine, fra Vincent de 
Couesnongle, promosse fra Innocenzo a Postu-
latore Generale dell’Ordine; egli lasciò l’ufficio 
presso la Congregazione vaticana e riprese il suo 
servizio a Santa Sabina. Lì rimase per 47 anni. 

fra
Innocenzo
Venchi
op
Nato a   
Casale Monferrato
il 5 ottobre 1931
Morto a Chieri
il 14 febbraio 2020
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O. Coppola, era anche presente 
la presidente provinciale, Marina 
Pasqui, la quale si trovava in visita 
ordinaria.

Milano 
Santa Maria delle Grazie
Il giorno 15 febbraio, durante 
la celebrazione eucaristica del-
le 18,30, fra Simone Garavaglia, 
terminato l’anno di noviziato, ha 
emesso la professione semplice nel-
le mani del priore provinciale.

l

Torino
Fraternita Madonna delle Rose

Nel convento di Santa Maria del-
le Rose a Torino, sabato 8 giugno 
2019, Gian Marco Di Salvio, fra 
Giordano di Sassonia nell’Ordine, 
ha pronunciato la sua promessa 
triennale; sabato 25 gennaio 2020, 
Lorenzo Morana, fra Tommaso 
nell’Ordine, ha pronunciato la 
sua promessa triennale e Pantaleo 
da Minervino, fra Giorgio La Pira 
nell’Ordine, è stato accolto come 
novizio nella fraternita. Oltre al 
presidente della fraternita, Dario 
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sr agnese gusella, di 87 anni, di cui 66 di vita religiosa, delle Suore do-
menicane della beata Imelda, è mancata il 4 dicembre 2019 a Bologna.
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