3. Il movimento pentecostale e il Rinnovamento nello Spirito:
istanze pneumatologiche a partire dall’esperienza carismatica
Solitamente si tende a liquidare con qualche dato e pochi commenti la portata teologica derivante dal risveglio carismatico, che attraversa il ‘900 e si riflette nei lavori del Concilio e nel post-Concilio. Per sottrarci a un simile rischio tentiamo una periodizzazione (intuitiva e quindi discutibile) del contributo derivante alla teologia dai movimenti pentecostali
. Non si tratta di una periodizzazione con pretese storiografiche precise, ma di una distinzione di momenti in relazione alla riflessione teologica e all’emergere di una soggettività nuova in teologia, quella pentecostale.

3.1. In una prima fase emerge con una certa virulenza l’istanza di una rinnovata esperienza dell’azione carismatica dello Spirito, che pone il problema della sua legittimità nella Chiesa di oggi. La sfida riguarda tutte le confessioni classiche. Per comprendere la diffidenza nei confronti di questi fenomeni straordinari, basterebbe rileggere le pagine di spiritualità di R. Garrigou-Lagrange sulla straordinarietà della grazia abituale, vera forma di «soprannaturale sostanziale» che tende alla mistica, rispetto al «soprannaturale modale» dei miracoli e dei carismi, irrilevanti nella vita di fede ordinaria
. Questa problematica rimanda alla questione complessa della novità dell’esperienza cristiana
. In ambito sistematico svolge un ruolo di vero e proprio pioniere H. Mühlen
. Siamo negli anni ’60-’70
.

È doveroso segnalare in ambito cattolico, in questa fase, il passaggio da un iniziale giudizio prudenziale e diffidente (anche per l’origine protestante del fenomeno pentecostale) a una valutazione sempre più positiva di tali esperienze. Questa lettura positiva la si trovava peraltro già in Paolo VI, quando nel discorso al Collegio dei Cardinali del 21 dicembre 1973 diceva: «Il soffio ossigenante dello Spirito è venuto a svegliare nella Chiesa energie sopite, a risuscitare carismi dormienti, a infondere quel senso di vitalità e di letizia che, a ogni epoca della storia, definisce giovane e attuale la Chiesa stessa». Si comprende in questa prospettiva l’auspicio espresso nell’udienza generale del giugno 1973: «Alla cristologia e specialmente all’ecclesiologia del concilio deve succedere uno studio nuovo e u culto nuovo dello Spirito Santo, proprio come complemento immancabile all’insegnamento del concilio»
.

Sempre Paolo VI, informatissimo su questi avvenimenti, ancora nel 1973 elencava alcuni effetti spirituali nei quali si può ravvisare sicuramente «l’opera discreta e misteriosa dello Spirito»: «Il gusto di una preghiera profonda, personale e comunitaria, un ritorno alla contemplazione e un accento posto sulla lode di Dio, il desiderio di darsi totalmente a Cristo, una grande disponibilità ai richiami dello Spirito Santo, un contatto più assiduo con la Scrittura, una grande dedizione agli altri, la volontà di recare un contributo a servizio della Chiesa (udienza a un gruppo di cattolici pentecostale partecipanti a un convegno a Grottaferrata nell’ottobre del ‘73). Lo stesso tono elogiativo si ritrova in un discorso di Giovanni Paolo II ai responsabili del Rinnovamento nel maggio 1981, in cui parla di dedizione alla preghiera, impegno più profondo nella santità di vita e nell’amore per la Parola di Dio
.

Rimane dominante in questa prima fase un clima di stupore, ben espressa dal cardinal Suenens che parlò di una «sorpresa dello Spirito Santo», una sorpresa positiva che sboccia nella fioritura inattesa di doni e carismi spirituali per il rinnovamento della Chiesa: 
«Oggi stiamo assistendo ad un avvenimento misterioso che, dopo gli Atti degli Apostoli, non ha precedenti nella Chiesa. Oggi stiamo costatando con gioia esaltante che i Carismi stanno ritornando in mezzo al Popolo di Dio, e non come casi isolati, ma come fenomeno comunitario. Oggi sono milioni i credenti che hanno ricevuto il battesimo nello Spirito e hanno avuto il dono delle lingue. Oggi, il cosiddetto Rinnovamento carismatico, nato meno di un decennio fa, senza che alcuno lo avesse immaginato o pianificato, è vivo e operante in oltre 60 nazioni con centinaia di migliaia di gruppi di preghiera»
. 
In termini più espliciti e forti, lo stupore di fronte a un risveglio inatteso emerge dalle parole di un carismatico cattolico della prima ora, padre Serafino Falvo:

Il Rinnovamento carismatico non è un proposito ma una constatazione, non un desiderio, ma un’esperienza già vissuta, non un piano fatto da uomini ma imposto da Dio stesso agli uomini. Il Rinnovamento carismatico non è opera degli uomini, non è frutto della loro intelligenza, della loro strategia, non è un programma preparato a tavolino con lunghi dibattiti e ambiziosi propositi, ma è soltanto opera di Dio che ha rivelato la sua volontà di voler rinnovare il suo popolo… Lo Spirito Santo è piombato sulla Chiesa come allora e sta ripetendo i prodigi di allora. I carismi ritenuti per il passato proprietà riservata per figli privilegiati, premio promesso ai pochi audaci che osavano scalare le vette della contemplazione, oggi lo Spirito li sta distribuendo in abbondanza a tutti… Oggi il Rinnovamento carismatico ha assunto tali proporzioni che lo si può discutere, ma non più ignorare. Sono milioni di persone ormai che hanno il dono delle lingue, che esercitano i doni della profezia, delle guarigioni, che hanno subito una radicale trasformazione interiore, che hanno ritrovato la fede, la pace e la gioia di vivere… È un fenomeno che non ha spiegazioni umane. Nessuno l’aveva pensato, tanto meno programmato, è nato in circostanze misteriose e sta dilagando nel mondo per vie ancora più misteriose… Lo Spirito Santo è venuto per dimostrarci coi fatti che la Chiesa possiede ancora in Lui una riserva inesauribile di energie esplosive per poter rivivere l’esperienza della Pentecoste
.

Al di là del tono un po’ entusiasta e trionfalistico, merita notare sia lo stupore per qualcosa di inatteso, sia la percezione di un dono non programmato né cercato, una sorta di irruzione a sorpresa della novità dello Spirito. 

Oltre lo stupore per la sorpresa, la reazione più riflessiva avverte in questo fenomeno qualcosa di cui la Chiesa aveva bisogno e quindi un bene da valorizzare con attenzione e consapevolezza, poiché fa la differenza:

Qual è la differenza – chiesi un giorno a un leader del Rinnovamento carismatico – tra voi e i cattolici non carismatici? Mi rispose: i non carismatici credono che questa sia una delle ore più critiche, più oscure, più allarmanti della storia della Chiesa; noi invece siamo convinti che stiamo vivendo le ore più grandi, più decisive, più esaltanti dopo quelle descritte negli Atti degli Apostoli. Molti credono che siamo al tramonto, noi crediamo di essere all’aurora; molti piangono e si lamentano, noi esultiamo
.

Ma in cosa consiste questa aurora e cosa implica per la Chiesa? «È rivivere l’esperienza carismatica dei primi cristiani di ogni ceto, per mezzo di un radicale rinnovamento di vita sotto l’azione dello Spirito. È un riscoprire un tesoro nascosto nell’anima fin dal giorno del nostro battesimo… È un prendere coscienza della forza, dell’importanza e dell’insostituibile funzione che ogni battezzato ha nel Corpo Mistico, indipendentemente dal posto che occupa nelle strutture della Chiesa… La Chiesa ha bisogno della sua perenne Pentecoste, ha bisogno di fuoco nel cuore, di parola sulle labbra, di profezia nello sguardo. La Chiesa ha bisogno di essere tempio dello Spirito Santo»
. L’elemento qualificante di questa rinnovata Pentecoste è quello dell’esperienza: «Essi [gli apostoli] non cedettero di aver ricevuto lo Spirito Santo con un atto di fede, ma lo sentirono, lo sperimentarono presente in loro, attraverso segni evidenti e manifestazioni sensibili sia interne che esterne»
. Questo aspetto esperienziale, legato soprattutto al Battesimo nello Spirito attualizzato dall’imposizione delle mani e manifestato dai doni carismatici, è l’elemento nuovo da comprendere e in certo qual modo da “spiegare” rispetto ai sacramenti già ricevuti, in particolare il Battesimo e la Cresima. Soprattutto in ambito cattolico la cosa apparve da subito urgente e la risposta è stata ed è ancora unanime: «Non è la ricezione di un nuovo sacramento, impropriamente perciò viene chiamato “battesimo”; ma il risveglio, la reviviscenza, l’evidenza degli effetti del battesimo e della cresima. È la scoperta e l’utilizzazione di formidabili energie spirituali latenti nell’anima nostra fin dal giorno del battesimo»
. Si richiede solo di dire un Sì totale libero e cosciente all’azione dello Spirito, vincendo paure, pigrizie, timidezze inutili. Tale richiesta e abbandono ai doni dello Spirito non è una forma di supponenza o temerario ardire, poiché si tratta di invocare doni carismatici per il bene della Chiesa, armi spirituali per la grande battaglia contro il maligno e per il rinnovamento dell’uomo vecchio e l’apertura al nuovo in Cristo.
Lo sforzo di auto-comprensione in dialogo con la tradizione si spinge alla sua rilettura sullo sfondo dell’esperienza spirituale dei grandi mistici:

La mistica tradizionale non conosce il termine “battesimo nello spirito”, però ne ha descritto la sostanza. Volendo quindi riportare questo nuovo stato dell’anima nell’alveo della spiritualità classica, possiamo dire che il battesimo nello Spirito non sarebbe altro che quello che san Giovanni della Croce e santa Teresa d’Avila chiamano un «tocco di contemplazione infusa» o «raccoglimento passivo», cioè, come essi stessi spiegano, «una dolce e affettuosa immersione dell’intelletto e della volontà in Dio, prodotta da una grazia speciale dello Spirito Santo. Questo dono, secondo questi autori mistici, viene concesso, in genere, come premio a una vita di fedeltà e di contemplazione, dopo anni di austerità e di purificazione. Ma ora c’è un fatto nuovo. Ora questi effetti si verificano anche in persone non preparate, anzi in soggetti che addirittura sono vissuti per anni lontano da Dio
.

Questo elemento di esperienza forte dei segni carismatici della presenza e azione dello Spirito ha aperto la problematica dell’ordinario/straordinario della vita cristiana: l’esperienza dello Spirito rimanda solo a eventi straordinari (glossolalia, profezie, guarigioni) al di là della vita ordinaria, oppure si deve ipotizzare che lo Spirito, laddove è presente e opera, rende straordinario proprio l’ordinario, aprendolo a profondità nuove e inattese?

Proprio il diffondersi di questo fenomeno carismatico e pentecostale impone la domanda se e in che misura l’azione dello Spirito possa essere percepita e fondata su una simile azione/esperienza straordinaria. L’opera dello Spirito è legata a simili fenomeni straordinari o va ricondotta a un’azione più ordinaria e apprezzabile nell’ambito del venire alla fede di qualsiasi uomo?

Alla questione aveva già dato una risposta convincente L.J. Suenens, quando richiamava il senso della fede come esperienza «nell’ordinario» dell’amore straordinario di Dio:

Saremmo tentati di parlare di una duplice specie di esperienza: straordinaria e ordinaria. È questa una distinzione tipicamente umana, a seconda che l’incontro con Dio ci appaia o no come fuori serie, inatteso, unico, al di là del corso normale delle cose. Ma non è una distinzione sul metro divino: per Dio non esiste nessuna linea di demarcazione tra l’ordinario e lo straordinario. Dio supera allegramente la linea delle nostre frontiere, semplice disegno su una carta convenzionale. In Dio, l’inverosimile è vero. Dio non ci ama di un amore ordinario, al quale di tanto in tanto farebbe eccezione con un gesto d’amore straordinario, smisurato. No, lo straordinario amore di Dio è inerente al suo essere… Visto dal nostro lato, un simile amore ci mozza il fiato: esso supera le nostre più audaci immaginazioni e ci costringe a comprendere che Dio ci ama fino al miracolo incluso… Dobbiamo imparare a scoprire lo straordinario amore di Dio nascosto nell’avvenimento apparentemente più ordinario, più accidentale. […] Riconoscere questa presenza universale dello Spirito non deve impedirci di discernere una presenza privilegiata là dove si manifesta né di analizzarne l’irradiazione
. 

Del resto fin da subito, soprattutto in ambito cattolico, si è cercato di delimitare il senso e le dimensioni dell’esperienza carismatica sia rispetto ai doni dello Spirito sia rispetto al sacramenti. Raccogliamo a livello sintomatico due precisazioni, una di padre Falvo e l’altra del cardinale Suenens.

I sette doni tradizionali vengono insieme all’infusione della Grazia e sono come delle qualità e ornamenti della stessa Grazia. Sono degli abiti che perfezionano le potenze dell’anima, disponendole ad operare senza troppa fatica sotto l’impulso dello Spirito Santo. I nove doni invece enumerati dall’Apostolo (1Cor 12,4-11) sono delle manifestazioni dello Spirito. Quando vediamo questi doni in esercizio non possiamo non riconoscere la presenza dello Spirito e la manifestazione della potenza di Dio. Ma neanche la lista di san Paolo è completa
.

Occorre inoltre precisare che mentre i doni dello Spirito lavorano sul presupposto della presenza della grazia santificante, i carismi sono segni potenti dello Spirito e doni per l’annuncio del Vangelo che non dipendono dallo stato di santità di chi li riceve né dal grado di perfezione raggiunto. Anzi, proprio i carismi ci ricordano la gratuità dell’azione divina che precede i meriti della persona e la dispongono alla conversione. L’unica cosa richiesta è che il credente si affidi a Dio, si renda strumento della sua azione nello Spirito per il bene della Chiesa. L’equivoco di tanti secoli di spiritualità della perfezione è consistita proprio nel pensare che certi carismi di profezia o di guarigione fossero riservati ai santi o a persone ormai perfette nella vita di grazia. L’azione dello Spirito, invece, ha sorpreso aprendo nuovi percorsi di conversione e santificazione.

Sul versante del rapporto coi sacramenti, invece, risulta preziosa la testimonianza del cardinale Suenens, in un’intervista del giugno 1973, pubblicata sulla rivista «New Covenant»:

Io ho preso molto sul serio quello che nel Rinnovamento Carismatico (= RC) viene chiamato il battesimo nello Spirito. L’ho chiesto per me stesso. E ritengo sia precisamente qui, nel cuore del RC, che si trovi un importante contributo al rinnovamento della Chiesa. Come pastore mi sono preoccupato per lungo tempo di trovare qualcosa che rendesse il cristianesimo più personale per quei cristiani che non hanno una personale relazione con Cristo. Molti cristiani non hanno esperienza di questa personale relazione come dovrebbero. Molti sono cristiani per abitudine, come lo sono i genitori, e così via… Vi è sempre il problema della terminologia, ma quello che è chiamato ed esperimentato nel RC come battesimo nello Spirito, è quello che proprio andiamo cercando. È quello di cui abbiamo bisogno per guidare il popolo. Noi riceviamo la vita dello Spirito per mezzo del Battesimo e della Cresima, ma per molti di noi vi è ancora la necessità di essere battezzati nello Spirito per sperimentare la liberazione dello Spirito, per donarci a Lui, per permettergli di prendere possesso di me
.

In quest’ottica, continua il cardinale belga, non possiamo affidare il rinnovamento della Chiesa a operazioni su strutture. Sarebbe un lavoro solo sociologico. Occorre arrivare al livello spirituale, in cui le persone attive in queste strutture verifichino se sono vive nello Spirito, sensibili alla sua azione più che impegnate in sterili scambi di opinioni. In questa stessa direzione padre Serafino Falvo ricordava che questa azione dello Spirito costituisce la differenza cristiana della Chiesa: «Quando la Chiesa non fosse più carismatica, non si distinguerebbe da un qualsiasi organizzazione umana. Quando i cristiani non sono pieni di Spirito Santo, essi non sono diversi dagli aderenti a qualsiasi ideologia filosofica, sociale o politica»
. Questa provocazione aiuta a comprendere il passaggio alla fase successiva, in cui la teologia si è interrogata non solo sulla legittimità del risveglio carismatico, ma sull’auto-comprensione adeguata della novità cristiana in relazione all’esperienza dello Spirito Santo.

1.2. In una seconda fase la «riscoperta dello Spirito» diventa occasione per riaprire la ricerca sul senso e le dimensioni dell’azione dello Spirito nella storia e nella Chiesa e quindi per ripensare la pneumatologia dalle radici. Si scopre la portata propriamente teologica del fenomeno pentecostale. Sintomatico il lavoro di Y. Congar in ambito cattolico, J. Moltmann e (più tardi) M. Welker in ambito protestante
. Lo sforzo è quello di leggere l’implicazione per le confessioni cristiane tradizionali del risveglio carismatico. Si analizzano alcuni luoghi e temi strategici dimenticati: la nuova coscienza comunitaria, esperienze di guarigione ed esorcismi, la preghiera espressa mediante la glossolalia e i fenomeni di profezia, il battesimo nello Spirito
. Siamo negli anni ’80-’90. I fenomeni carismatici non appaiono più come episodi da reinserire nelle forme tradizionali di vita spirituale, quanto piuttosto riattivazioni provvidenziali e inattese della vita cristiana da parte dello Spirito. Offrono, cioè, una base esperienziale nuova, su cui fondare una rinnovata pneumatologia. 

Per cogliere le dimensioni di tale fenomeno seguiamo da vicino le indicazioni di M. Welker, quando rileva il dato, l’esperienza a cui rimanda e la domanda sottesa
. Il dato di cui prendere atto è l’esperienza intensa e diffusa della presenza e dell’azione dello Spirito di Dio nel nostro tempo. È quanto attesta il movimento del rinnovamento carismatico:

Lo Spirito di Dio è ben presente e operante oggi tra gli uomini: lo attesta e documenta un movimento religioso che sta assumendo proporzioni planetarie e che conta al suo interno numerose correnti dentro e fuori le chiese. Comune ai seguaci del cosiddetto “movimento carismatico” o “rinnovamento carismatico” è proprio il fatto che tutti i suoi esponenti si richiamano all’esperienza profonda della realtà e della presenza di Dio nello Spirito… Per la sua diffusione e crescita vertiginosa, il movimento carismatico è considerato il fenomeno religioso più vitale del nostro tempo. Certamente è il movimento religioso più notevole della storia. Alla fine degli anni Ottanta, il numero dei suoi seguaci era valutato a oltre 300 milioni, sparsi in 230 paesi. Secondo una stima del 1988, il movimento carismatico cresce ogni anno di 19 milioni di seguaci… Per la stragrande maggioranza dei seguaci del movimento carismatico, la sua crescita strepitosa è una dimostrazione diretta del fatto che lo Spirito Santo può essere sperimentato, che Dio è presente nello Spirito e che è presente e operante oggi nel nostro mondo
.

Le dimensioni di una simile esperienza possono essere caratterizzate come segue:
«1. Gli esponenti del movimento carismatico affermano con forza di aver sperimentato con nuovo vigore la realtà e la presenza di Dio. Gli elementi che ne fanno parte sono soprattutto la riscoperta della vitalità e della rilevanza, per il presente, del mondo biblico, nonché una capacità – spesso avvertita per la prima volta nella vita – di pregare, di praticare con gioia l’orazione e di parlare di Dio in maniera nuova ed efficace. 2. Gli esponenti del movimento carismatico sostengono di essere giunti a una nuova consapevolezza comunitaria e a nuove esperienze di comunione, sottolineando spesso, a questo proposito, il nesso tra la gioia suscitata dall’esperienza della vita comunitaria e la comune glorificazione e predicazione di Dio. 3. Gli esponenti del movimento carismatico affermano che tra di essi l’abbondanza e la molteplicità dei doni dello Spirito sono prese molto sul serio e che in tal modo le capacità e le qualità delle singole persone vengono scoperte e debitamente apprezzate… 4. Per gli esponenti del movimento carismatico la relativizzazione ed eliminazione dei confini confessionali e la conseguente apertura a un cristianesimo ecumenico sono un segno importante della potenza con cui opera lo Spirito. 5. Infine, gli esponenti del movimento carismatico attribuiscono enorme importanza all’esperienza del Battesimo nello Spirito Santo, seguita da quella della glossolalia… La glossolalia è considerata soprattutto l’acquisizione di una nuova forma di linguaggio e di espressione, propria della preghiera, della manifestazione della potenza spirituale e della lode a Dio»
.

In questo contesto di esperienza viene delineato il compito proprio della teologia dello Spirito Santo:
Senza dubbio anche le tradizioni bibliche parlano di carismi e di esperienze singolari, che oggi ci appaiono spettacolari e inverosimili. Alcune di esse sono rapportate allo Spirito. Ma in nessun modo nella Bibbia un operare erratico dello Spirito è considerato la via migliore all’esperienza e alla conoscenza dello Spirito di Dio. Anziché lasciarsi impressionare troppo dall’azione insolita e sensazionale dello Spirito, la teologia dello Spirito Santo dovrebbe analizzare con sobrietà e realismo le esperienze percepibili dello Spirito, per interpretarle e aiutare a comprenderle, e solo a partire da qui interrogarsi poi anche nella direzione dell’azione spettacolare dello stesso Spirito. Al riguardo non si può escludere che, alla fine, la glossolalia operata dallo Spirito appaia qualcosa di meno complesso e sorprendente che non – metti caso – il fatto che lo Spirito Santo produca giustizia, gioia e pace
.

La riflessione teologica dell’esperienza carismatica è peraltro sensibile alla rivisitazione delle contrapposizioni che attraversano l’esperienza cristiana, proprio in nome dell’originale azione dello Spirito. Questa azione domina le tensioni tra istituzione e libertà, gerarchia e corpo mistico (nella Chiesa), fede oggettiva (dottrina) ed esperienza spirituale soggettiva, ordinario e straordinario, possibilità umana e possibilità di Dio. L’originalità dell’esperienza dello Spirito consiste proprio nel fatto che queste tensioni o polarità vengono relativizzate o superate a partire dal nuovo punto di vista di Dio, ossia nella forza riconciliante dello Spirito
.

Più che presentarsi come l’altro della Parola, dell’istituzione, della dottrina, lo Spirito si presenta come elemento unificatore e equilibratore, che riporta la giusta posizione tra polarità irrigidite. Non si tratta però di un principio dialettico, ma dell’esperienza di un’azione vivente e vivificante della presenza di Dio che crea cose nuove, proprio là dove tutto sembra finito: «Ci crediamo facilmente alla fine del mondo, mentre siamo semplicemente alla fine di un mondo». Non fine, ma svolta, inizio di una nuova era. E nella transizione è possibile ascoltare meglio la presenza di Dio nel suo Spirito che opera cose nuove, riattivando la speranza. Ma tutto ciò si basa sulla certezza che la presenza dello Spirito non è solo dottrina di fede, ma esperienza:

Può Dio veramente entrare nel campo della nostra esperienza con un’azione singola, distinta dalla sua presenza creatrice diffusa e immanente nel mondo? Dove incontreremo Dio? Al termine dei nostri sillogismi? Come chiave di volta di un sistema di idee? O è una presenza personale, calorosa, attenta al centro stesso della nostra vita? E’ forse il Dio postulato dalla filosofia e che dà un senso finale al mondo, o è anche il Dio vivente, sensibile al cuore, inteso nel senso biblico del termine?
.

In questo contesto anche la produzione sistematica si fa rigogliosa e originale, con opere di valore che faranno scuola fino ad oggi: H.U. von Balthasar, F.X. Durrwell, F. Lambiasi
.

1.3. In una terza fase si assiste al maturare di una soggettività autonoma della galassia pentecostale o carismatica: non si tratta più solo di una provocazione che le confessioni tradizionali dovrebbero accogliere e valutare, ma di un «luogo teologico altro», in cui rinasce con vitalità nuova la comunità ecclesiale. Questo soggetto nuovo si confronta alla pari con il cattolicesimo, il mondo riformato e con la tradizione ortodossa, facendo valere i suoi temi e le sue interpretazioni dell’azione dello Spirito e del significato del cammino ecclesiale. In ambito cattolico occorre registrare in questa fase anzitutto una rinnovata attenzione al Rinnovamento carismatico nell’ambito di un discernimento sul «dono dei movimenti ecclesiali» quale «nuova Pentecoste» per la Chiesa. L’ambito teologico in cui matura un simile apprezzamento è soprattutto quello della missionarietà in un mondo secolarizzato
. La sfida della «nuova evangelizzazione», qualsiasi cosa essa significhi, trova nei movimenti e in specie nella vitalità dei carismatici una soggettività promettente. Siamo al termine degli anni ’90. Le riflessioni sullo Spirito del 1998, in preparazione del Giubileo del 2000, offriranno vaste prospettive e ulteriori occasioni di rilancio della pneumatologia. In secondo luogo meritano una speciale attenzione gli sviluppi del dialogo ecumenico con alcune denominazioni della galassia pentecostale/carismatica. L’iniziale ricerca del giusto ambito di incontro e confronto, animato dalla sincera preoccupazione per ciò che unisce e può portare ad un reciproco arricchimento, si intensifica nella lettura in parallelo di alcuni grandi temi strategici e delle dimensioni costitutive della vita e dell’esperienza spirituale cristiana: l’impegno missionario tra proselitismo e cooperazione; la comunione quale dono dello Spirito; il senso del «diventare cristiani» tra cammini di iniziazione e formazione continua; il vero significato di doni carismatici quali la glossolalia, la profezia e le guarigioni. I documenti prodotti dal dialogo sono reperibili sul sito del Dicastero per l’unità dei cristiani (sezione occidentale/dialogo cattolici-movimenti pentecostali) e meritano un’attenta lettura, soprattutto per conoscere la posizione dei pentecostali su questi grandi temi. 

I primi contatti del dialogo bilaterale tra cattolici e alcuni esponenti della galassia pentecostale inizino nel 1970. Il primo Rapporto finale sul dialogo (1972-1976) del 1976 sintetizza al n. 10 il cammino fatto fino a quel momento: «Nella prima riunione del dialogo a Horgen in Svizzera, nel giugno del 1972, fu adottata una prospettiva esegetica per studiare “il battesimo nello Spirito” nel Nuovo Testamento, la sua relazione con la “metanoia” e col processo di santificazione e i legami tra questo e i carismi. A Roma, nel giugno del 1973, la seconda riunione trattò dello sfondo storico del movimento pentecostale, del rapporto tra “battesimo nello Spirito” e i riti dell’iniziazione cristiana, così come dello Spirito e dei doni dello Spirito nella tradizione mistica. La terza riunione tenutasi a Schloss Craheim, nella Germania Federale, nel giugno del 1974, fu centrata sulla teologia dell’iniziazione cristiana, sulla natura dell’attività sacramentale, e sul battesimo dei bambini e degli adulti. Nel corso della quarta riunione a Venezia, nel 1975 ci si dedicò soprattutto all’ambito del culto pubblico (soprattutto alla celebrazione eucaristica), alle componenti umane nell’esercizio dei doni spirituali e al discernimento degli spiriti. A Roma, nel maggio 1976, la riunione finale fu consacrata alla questione della preghiera e della lode
.

Al numero 45 dello stesso Rapporto finale vengono individuati i temi per ulteriori confronti: «la glossolalia in quanto aspetto qualificante dell’esperienza del movimento pentecostale; le disposizioni soggettive in relazione al battesimo nello Spirito; il rapporto tra fede individuale e comunitaria quanto ai contenuti di fede; la relazione tra fede ed esperienza; le componenti psicologiche dell’esperienza carismatica; un esame del carisma di guarigione e di quello dell’esorcismo; la relazione tra sacramenti e la risposta personale e cosciente a Dio; la natura dell’evento sacramentale e in questa prospettiva della Chiesa; la questione dell’interpretazione della Scrittura; il fine e l’azione propria dei ministeri e dei doni ministeriali; le implicazioni sociali del rinnovamento spirituale».

Il Rapporto finale del secondo quinquennio di conversazioni tra cattolici e pentecostali (1977-1982) si è concentrato sulla ricerca degli elementi di divergenza tra i due interlocutori sul piano della teologia e delle esperienze spirituali, per una miglior conoscenza reciproca e una comprensione dell’altro che porti a cogliere l’identità propria di ciascuno. Centrale è apparso il tema del rapporto tra fede ed esperienza nella vita cristiana. A partire da qui si è cercato di stabilire una base teologica comune su cui ritrovare la «verità del Vangelo» (Gal 2,14). Al dialogo hanno partecipato, oltre a rappresentanti del pentecostalismo classico, membri di varie comunità protestanti e riformate, ma anche anglicane, che però partecipano al dialogo in quanto carismatici:

La prima riunione a Roma, nel 1977, si è occupata del parlare in lingue e del nesso fede-esperienza; la seconda nel 1979 affronta la questione del rapporto Scrittura e Tradizione e il ministero della guarigione nella Chiesa; a Venezia, nel 1980, trattò della Chiesa come comunità di culto e di Tradizione/tradizioni; a Vienna nel 1981 si trattò del ruolo di Maria; L’ultima a Collegville nel Minnesota trattò della questione dei ministeri.

I successivi rapporti finali diventano veri e propri Documenti di studio, che raccolgono un quinquennio di riflessione su un tema generale più determinato, di cui forniamo i titoli: 
Nel 1989 «Prospettive sulla Koinonia» (con attenzione al rapporto tra comunione dei santi/sacramenti/comunione); nel 1997 «Evangelizzazione, Proselitismo e testimonianza comune» (con attenzione speciale al nesso annuncio e cultura, missione e giustizia sociale, testimonianza comune e proselitismo). 
Nel 2006 «Divenire cristiani: prospettive bibliche e patristiche e riflessioni attuali» (il documento più ampio e interessante, che cerca di produrre un miglior riconoscimento reciproco ovvero una maggiore stima della fede dell’altro e quindi del suo cammino per diventare cristiano e formarsi come tale; da qui la scansione del percorso: 1) conversione e iniziazione cristiana; 2) fede e iniziazione cristiana; 3) formazione cristiana e vita da discepolo: catechesi e catecumenato; 4) esperienza di vita cristiana: il ruolo dell’esperienza nella vita di fede/vivere la vita cristiana in comunità/convergenze e sfide sull’esperienza nella vita cristiana; 4) battesimo nello Spirito e iniziazione cristiana: con l’ipotesi suggestiva che nel catecumenato antico ci fosse una sorta di battesimo nello Spirito; 5) il nesso tra battesimo dello Spirito e dono delle lingue. Interessante l’impostazione dello studio che include l’ascolto della lezione dei Padri della Chiesa e accosta la visione cattolica e poi quella pentecostale, rilevando convergenze e divergenze). 
Nel 2015 «Non spegnete lo Spirito: i carismi nella vita e nella missione della Chiesa» (dove viene offerto un percorso di discernimento su tre doni carismatici: il dono di discernere gli spiriti, il dono delle guarigioni e il dono della profezia. Interessante la parte sulle guarigioni e la doverosa precisazione sul significato salvifico della sofferenza, che non è solo qualcosa da cui essere liberati, ma partecipazione alla croce di Cristo; si vuole evitare una forma di “trionfalismo” carismatico).

La riflessione teologica sullo Spirito cerca a questo punto di raccogliere in maniera più sistematica i risultati delle esperienze maturate e delle indagini, non solo rileggendo i dati della tradizione, ma confrontandosi con l’esperienza in atto. Un ruolo strategico in questa tappa va riconosciuta al lavoro di J. Moltmann sullo «Spirito della vita» e a W. Kasper che recupera da intuizioni di H.U. von Balthasar il tema dello «Spiritus Creator»
.

1.4. Oggi acquista sempre più consistenza la soggettività pentecostale in teologia, per cui si viene elaborando una vera e propria «teologia a partire dal terzo articolo del credo», ovvero una riconsiderazione del discorso teologico da parte di scuole e teologi appartenenti alla galassia dei movimenti pentecostali
. Si tratta di un soggetto variegato e plurale, diffuso in tutto il mondo e quindi di una produzione estremamente ricca e originale
. Lo sforzo teologico ha assunto la forma di una vera e propria riconsiderazione dei maggiori capitoli della dottrina cristiana a partire dall’esperienza carismatica intercontinentale, che si estende dalla trinitaria, alla dottrina della creazione, dalla sfida della giustizia sociale all’ecclesiologia fino alle implicazioni del dialogo interreligioso
. Vanno segnalati, in questo considerevole sforzo di ripensamento, alcuni temi maggiori che ritornano spesso: la ricerca di una rinnovata teologia trinitaria, più sensibile alle categorie del «processo» e dell’«intersoggettività» e quindi all’idea di comunione e reciprocità, capaci di superera vecchie dispute teologiche (come la questione del «Filioque» o l’«anonimato» dello Spirito nella Trinità); l’elaborazione di una teologia ecologica, che colga nel creato l’azione universale dello Spirito, propiziando una mistica cosmica, in dialogo con i nuovi modelli delle scienze; l’assunzione spirituale della sfida del dialogo tra religioni, che cerca di valorizzare l’universalità della presenza e dell’azione dello Spirito nelle diverse esperienze religiose; una comprensione più dinamica della Chiesa a partire dall’esperienza dello Spirito, in una logica di comunione più che di tradizione/istituzione e quindi in prospettiva escatologica
. Ma il contributo dell’esperienza carismatica si estende anche ad altri ambiti della vita ecclesiale come il counseling, la catechesi, l’organizzazione di cammini spirituali o la lettura spirituale delle Scritture
.

Offriamo anche qui solo una sorta di elenco di temi maggiori emergenti nella teologia specificamente pentecostale, con l’intento minimale di dare una qualche percezione della riflessione teologica maturata alla luce dell’ esperienza carismatica
. Seguiamo la distinzione di ambiti di riflessione teologica proposti da Jörg Haustein e Giovanni Maltese. 
1) Esegesi ed ermeneutica: oltre all’attenzione speciale per la pneumatologia lucana, in specie di Atti (soprattutto 8 e 19, dove si trova la distinzione tra Battesimo di conversione e imposizione della mani con effusione di carismi) e di Paolo (con la lezione di 1Cor 12-14 sui doni carismatici), va segnalata la questione dell’ermeneutica spirituale delle Scritture e l’uso della Bibbia come strumento per leggere l’azione di Dio e del suo Spirito nella vita; 
2) Storia e identità: la storiografia pentecostale è anzitutto interessata a indagare le origine del movimento per determinare con chiarezza la sua identità specifica; solitamente si distinguono tre fasi: quella pentecostale classica (con rimando al risveglio carismatico di Azusa Street in Los Angeles nel 1906), quella pentecostale o carismatica degli anni ’60, quando il Rinnovamento carismatico fiorisce all’interno delle varie confessioni cristiane, con uno stile comune a livello di esperienza di fondo ma con accentuazioni dottrinali e spirituali differenti; quella neopentecostale, con fioritura intercontinentale in America Latina, Africa e Asia. Questa distinzione però è contestata nel nome di un approccio policentrico e differenziato a seconda delle aree geografiche, nelle quali l’azione sorprendente e imprevedibile dello Spirito ha creato nuove forme di rinascita; non esisterebbe quindi una forma normativa originaria, a cui connettere un magistero autoritario, Non si deve perdere la libertà dello Spirito; 
3) Pneumatologia e soteriologia: inizialmente la riflessione sullo Spirito e sulla salvezza rimane nell’ambito dell’impostazione dogmatica e sistematica delle tradizioni teologiche confessionali; lo Spirito resta un po’ in ombra rispetto alla teologia della croce o alla centralità di Cristo nella redenzione; in una fase successiva, stimolata anche da forme di dialogo ecumenico, si sviluppa di più il contributo specifico che può dare la teologia nata dall’esperienza carismatica ai problemi teologici delle altre confessioni; infine emerge con sempre maggior chiarezza il contributo specifico in vista di un lavoro teologico a partire dall’esperienza carismatica anche a livello metodologico e nella determinazione della struttura del discorso teologico e dell’impostazione dei temi, cioè a livello di una teologia fondamentale centrata sulla pneumatologia (a partire dal ruolo dell’esperienza nella vita cristiana e quindi dell’azione dello Spirito nel culto, nella liturgia, nella strutturazione della comunità si passa a elaborare il contributo carismatico alla teologia trinitaria o della creazione o delle religioni, fino alla questione della teodicea o alle forme di teologia contestuale, come nella teologia della liberazione, femminista…); in questa direzione viene ripensata anche la soteriologia sia a livello oggettivo che soggettivo, con particolare attenzione all’azione dello Spirito nel dare certezza della presenza di Dio (immediatezza) come anche nella trasformazione della realtà a partire dalla dynamis dello Spirito; questa forza di trasformazione è sperimentata nelle guarigioni e nelle profezie e viene intesa come anticipazione del mondo nuovo, del Regno di Dio nel vecchio mondo in via di metamorfosi; anche le relazioni umane sono oggetto di trasformazione e liberazione salifica da parte dell’azione dello Spirito; il ritmo di questa azione trasformante rimanda alla teologia trinitaria ma offre spunti originali nel pensare la presenza di Dio nel mondo e quindi il rapporto tra trascendenza e immanenza; 
4) Esperienza dello Spirito e glossolalia: emerge con sempre maggior chiarezza la centralità dell’esperienza e quindi l’importanza di analizzarne il significato e la portata per il lavoro teologico; un certo trionfalismo del pentecostalismo classico lascia maggiore spazio a un’analisi pacata e ponderata del senso e delle dimensioni dell’esperienza dello Spirito nella vita cristiana e dei contributi della dimensione umana (fenomeni carismatici e strutturazione della personalità umana del credente; rapporto tra differenze etniche e culturali e esperienza ineffabile dello Spirito, che va al di là dei limiti e dei confini e delle divisioni umane); rimane centrale in questo ambito lo studio del battesimo nello Spirito e dei suoi effetti specifici, a partire dal dono delle lingue; questo dono viene sempre più inteso in senso sacramentale come segno dell’immediatezza con Dio all’interno del mondo vecchio o limitato delle creature e quindi come gemito, invocazione disarticolata e ineffabile in direzione del mondo di Dio; questa riflessione da un lato si confronta sempre più con le istanze dei grandi teologi del passato (Barth, Rahner, Tillich) e dall’altro studia sempre meglio le implicazioni teologico-pratiche a livello di organizzazione ecclesiale, dialogo con la cultura, confronto tra etnie e religioni. Ne emerge un ricco approccio interdisciplinare alla glossolalia, che non si risparmia il rimando a studi di psicologia e sociologia religiosa, di linguistica o di fenomenologia; 
5) Etica e giustizia sociale: oltre al recupero delle implicazioni di un certo tradizionale pacifismo carismatico e alla correzione di un certo trionfalismo che legava l’esperienza dello Spirito ai successi nella vita professionale e sociale, va maturando l’attenzione alla trasformazione delle relazioni umane nell’esperienza pentecostale e in specie al superamento delle differenze «tra uomo e donna, schiavo e libero, giudeo e greco»; la parità di genere, il superamento di forme di razzismo e delle ingiustizie sociali nelle varie forme di teologia della liberazione, le rivendicazioni delle culture locali e delle minoranze etniche, trovano sempre maggiore spazio nella teologia carismatica; ma non meno significativo è il contributo in sede di morale fondamentale riguardo al nesso tra esperienza dello Spirito e implicazioni meta-etiche nella percezione del bene, nella perseveranza nel volere e nella trasformazione del comportamento morale complessivo del soggetto; 
6) Ecclesiologia ed ecumenismo: la comprensione della Chiesa che emerge è trinitaria, centrata sulla koinonia (comunionale) ed escatologica, cioè tesa al compimento; tale ecclesiologia si confronta nel dialogo ecumenico con i grandi temi recepti: il senso dei sacramenti e l’esperienza dello Spirito; la questione dei ministeri e il senso dell’apostolicità della Chiesa; gli stati di vita del cristiano e i carismi; la teologia pentecostale offre un «luogo altro» per pensare a queste problematiche, confrontandosi con le varie comprensioni confessionali classiche; in questo ambito si percepisce la fluidità e dinamicità della teologia pentecostale, legata a diverse tradizioni confessionali e quindi implicata in un’identità non statica o stabilita, ma presa in un gioco delle parti e in un dialogo multifocale; 
7) Missione, escatologia e dialogo inter-religioso: inizialmente il movimento pentecostale mostrava un certo scetticismo polemico sulla teologia della missione, preferendo un approccio pratico e trionfalistico, in cui l’impegno missionario coincideva con la liberazione dal demonio o dalle resistenze del mondo grazie alla forza dello Spirito e alle sue manifestazioni, chieste a ogni nuovo convertito nei vari continenti; tale esperienza doveva anche liberare da forme di particolarismo o nazionalismo o provincialismo, in nome dell’azione universale dello Spirito; in seguito invece si iniziò ad esaminare con più calma il senso e le dimensioni dell’azione missionaria, rendendosi più attenti al rapporto tra esperienza carismatica e condizioni culturali, tradizioni religiose e presupposti etnici; ma proprio la questione escatologica ha aiutato a maturare una più equilibrata teologia della missione, grazie al superamento di certi toni apocalittici o millenaristi, segnati dall’attesa della fine imminente; le esperienze carismatiche vengono meglio interpretate come anticipazioni del mondo nuovo, inaugurato da Cristo nella dinamica del «già e non ancora» e attualizzate dai doni del suo Spirito; il recupero della dinamica trinitaria dell’escatologia ha consentito una migliore articolazione di impegno missionario e attesa urgente del compimento finale; in questo contesto ha ricevuto nuova luce anche la teologia delle religioni, che nella visione pentecostale diventano oggetto di un serio discernimento degli spiriti, al di là di qualunque forma di esclusivismo, per verificare quanta presenza di Dio e verità etica contengono e quindi quanto sia attuata la potenzialità della presenza/azione dello Spirito, che giunge alla sua piena attualizzazione in Cristo e quindi nella vita cristiana. 

Interessano meno le singole fasi e la plausibilità della sistemazione. Ciò che ci sembra innegabile è che il contributo dell’istanza pentecostale non è più riducibile a una provocazione o a un’esigenza di cui tener conto. Si tratta di una soggettività nuova nel cristianesimo globale che va elaborando suoi percorsi teologici e matura un’autocoscienza sempre più chiara di dover offrire uno sguardo nuovo sulla realtà, dal punto di vista dell’esperienza carismatica dello Spirito. L’elemento chiave di questo nuovo sguardo è il «protagonismo» dello Spirito e quindi l’esperienza della sua azione come qualcosa di nuovo, inatteso, da cui però ci si deve lasciar portare. A questo livello la provocazione pentecostale raggiunge la più recente istanza ecclesiologica per la pneumatologia, che potremmo esprimere così: lo Spirito non va inteso semplicemente come attualizzatore nella Chiesa delle grazie di Cristo, ma quale soggetto del rinnovamento della Chiesa che rende presente lo spazio di un nuovo incontro di Dio con l’uomo, secondo la forma cristologia. Compresa in tal modo, la Chiesa diventa il Corpo sul quale leggere l’identità narrativa dello Spirito
. Occorre superare, col Vaticano II, una «pneumatologia strumentale», derivante da una comprensione del rapporto Dio/uomo imperniata sulla causalità efficiente e quindi sugli effetti del mondo fisico (la grazia allora è una modificazione della sostanza spirituale dell’uomo che crea un certo legame con Dio). Le categorie provenienti dal mondo fisico non esprimono la comunione tra persone nella Chiesa. Ci vogliono categorie personali come l’incontro, l’intersoggettività, la reciprocità. Ne deriva una relativizzazione della comprensione dello Spirito come colui che assicura la presenza delle grazie di Cristo (la comunione gerarchica, l’unita del corpo mistico, l’integrità della fede), tutte grazie che starebbero al di là della vita concrete delle singole comunità
. Certo, resta vero che l’opera creatrice dello Spirito deve essere intesa come attualizzazione, in un movimento storico, del nuovo contatto personale col Padre propiziato dalla Pasqua del Figlio Gesù. Ma tale contatto con Dio viene realizzato dallo Spirito proprio per la sua proprietà personale di «reciprocità relazionale» o «comunione relazionale in persona». È nello Spirito che i battezzati sono «personalizzati» nella comunione ecclesiale, che attualizza il contatto del Padre col Figlio
. Le persone sono abilitate alla pericoresi interpersonale di amore trinitaria, proprio perché lo Spirito è dono di sé che crea comunione. Emerge qui l’identità paradossale dello Spirito, che è mistero di una donazione che non perde se stessa nel dono, anzi proprio per questo è pienezza di unità nella diversità, sovrabbondanza di comunione nella libertà. Lo Spirito è quel dono che apre lo spazio dell’altro e rende la Chiesa un «luogo ospitale»
.

Resta da capire in che misura questa azione personalizzante dello Spirito debba passare attraverso fenomeni straordinari e carismi speciali e quindi quale possa essere l’esperienza ordinaria della comunione ecclesiale. Certamente l’istanza pentecostale ha spostato la comprensione della grazia da prospettive private e interiori a dinamiche ecclesiali. Il «luogo» dell’esperienza della grazia che è il dono dello Spirito, fonte di «personalizzazione nella comunione» è proprio la comunità ecclesiale. Rimane da chiarire il tipo di esperienza di tale grazia.

Alcune considerazioni in sede di valutazione
Dal percorso svolto emergono alcune dimensioni del discorso sullo Spirito a partire dall’esperienza carismatica:

1. Un’esperienza dello Spirito che viene dall’alto, da Dio e irrompe nella storia personale ed ecclesiale come cosa inattesa, non prevista, sorprendente. Il divino ridiventa soggetto della storia.

2. Riemerge con forza l’istanza dell’esperienza ossia della fede come qualcosa di sperimentabile proprio nella sua qualità graziosa e quindi divina.

3. A livello ecclesiale si riscopre la dimensione pneumatica e divina della Chiesa, percepita peraltro come ciò di cui c’è bisogno.

4. Si evidenzia la lotta (escatologica) al male nelle sue varie forme, soprattutto la malattia e il demoniaco.

5. L’esperienza dello Spirito ha la forma dell’anticipazione del mondo nuovo, della nuova vita inaugurata dal Risorto. La questione della “vita normale” del credente è provocata da questo irruzione del mondo nuovo di Dio in Cristo (risorti). La dimensione escatologica dell’esperienza cristiana viene rimessa al centro dell’esperienza spirituale. Questo aspetto, però sembra “relativizzare” l’aspetto più esistenziale dello stato di vita del battezzato, della scelta della vocazione, del lavoro, dell’impegno civile… tutte cose da inserire in un’esperienza estatica che porta oltre o meglio viene da altrove e apre a un vivere “altrimenti”. Spesso si sottolinea però, da parte dei carismatici, quel miracolo per cui medici, operai, manager, casalinghe… pregano insieme in lingue e operano guarigioni senza alcuna considerazione delle differenze sociali o culturali o familiari. Si sperimenta una comunione che va al di là dell’essere uomo o donna, giudeo o greco, erudito o ignorante, povero o ricco. Siamo uno in Cristo. Ma cosa implica tutto ciò per la personalità del singolo e le sue attitudini uniche?

Raccogliamo perciò alcune domande per una considerazione valutativa
Riguardo al Battesimo nello Spirito emergono domande non tanto sul suo rapporto coi sacramenti della Chiesa, in specie con la cresima, quanto piuttosto sulla sua necessità o meno in ordine ad un’appropriazione personale, esistenziale e piena del dono della fede e quindi della missione ecclesiale.

Riguardo ai carismi o ai doni speciali dello Spirito la questione rimanda al loro inserimento nella vita ordinaria della Chiesa, cioè al rapporto con l’azione pastorale ordinaria (nel suo impegno di istruire, santificare e governare) e al dialogo con la cultura e quindi il compito evangelizzatore.

Infine qualche interrogativo sorge riguardo al cammino spirituale ovvero alla crescita nella fede. La tradizione raccomanda l’attenzione ai doni dello Spirito più che ai carismi straordinari. Si può vedere in questo un’attenzione esagerata al soggetto credente e alla sua interiorità piuttosto che alla comunità e alla sua edificazione? Non si vorrebbe certo creare un’alternativa tra le due dimensioni della vita cristiana. Ma sorge spontanea la domanda su quale delle due dimensioni sia più urgente o insostituibile o necessaria in generale o per l’oggi della Chiesa.

� Si discute se utilizzare il termine «pentecostali» anziché «carismatici», secondo le indicazioni di F.A. Sullivan, Carismi e Rinnovamento carismatico, Ancora, Milano 1983 (l’originale inglese è del 1982). Ma per evitare tecnicismi manterremo una certa libertà d’uso, riservando in prevalenza il termine pentecostali per le comunità di origine protestante e con carismatici i cattolici del Rinnovameno nello Spirito. Quanto alla periodizzazione, segnaliamo da subito che un grande autore italiano di riferimento del movimento carismatico S. Falvo, L’ora dello Spirito. L’aurora di un Rinnovamento carismatico nella Chiesa cattolica, Edizioni Paoline, Roma 1974, 28-48, nella sua ricostruzione storica periodizza la storia del pentecostalismo in tre fasi: 1) il pentecostalismo classico, che risale agli inizi del ‘900; 2) il neopentecostalismo, riattivatosi nel dopoguerra come seconda epifania carismatica; 3) la diffusione mondiale nei vari continenti come fuoco irresistibile, inclusivo del risveglio carismatico nella Chiesa cattolica degli anni ‘60 (1967) e ‘70. Interessante lo sforzo di mostrare la radici nel cattolicesimo di questo risveglio dell’azione potente dello Spirito, con particolare rimando all’intuizione mistica della beata Melena Guerra (suora di Lucca della seconda metà dell’800), apostola della devozione allo Spirito Santo: «Una volta Gesù manifestò agli uomini il suo cuore, ora vuole manifestare il suo Spirito… Non resta che aprire il Cenacolo, chiamarvi i fedeli, moltiplicare le preghiere e lo Spirito Santo verrà. Verrà e convertirà i peccatori, santificherà i fedeli e la faccia della terra sarà rinnovata… Entriamo tutti nel Cenacolo, torniamo allo Spirito Santo affinché lo Spirito Santo torni a noi» (citazioni in S. Falvo, L’ora dello Spirito, 31). L’appello al Papa per una novena allo Spirito fu esaudito da Leone XIII col breve del 1895 «Provida Matris Charitate» e in seguito con l’enciclica dedicata allo Spirito Santo «Divinum illud Munus» del 1897.


� R. Garrigou-Lagrange, Perfezione cristiana e contemplazione secondo S. Tommaso d’Aquino e S. Giovanni della Croce, Marietti, Torino 1933. La questione dello Spirito mette in gioco qui la teologia della grazia.
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