4. Dall’attenzione ai «carismi» al discorso sui «doni dello Spirito» nell’esperienza mistica: 
un confronto sulla vita spirituale ieri e oggi
Passiamo ad un altro ambito dell’esperienza spirituale. Si tratta di un nuovo spazio di riflessione teologica, meno concentrato su 1Cor 12-14 e sull’edificazione della comunità ovvero sull’azione ecclesiale dello Spirito e più attento a Is 11,2-3 e ai (sei) sette doni dello Spirito, che riposa sul Messia e quindi sui battezzati incorporati nel Corpo mistico di cui Cristo è il Capo. 
Caratterizziamo anzitutto in maniera generale questo discorso pneumatologico, per poi analizzare più da vicino la lezione caratteristica della tradizione spirituale e in specie della teologia tomista.

4.1. Un primo sguardo generale sul senso e le dimensioni del discorso riguardante i sette Doni dello Spirito: le mozioni su intelletto e volontà del giustificato, unito a Dio in modo soprannaturale.
Nella concezione propria della teologia sistematica, i doni dello Spirito Santo rappresentano un elemento della giustificazione. Il concilio di Trento vede nei doni (dona) una componente del rinnovamento interiore del soggetto (DS 1528: Decreto sulla giustificazione del 1547, capitolo 7: Cos’è la giustificazione dell’empio e quali le cause). La liturgia della Chiesa invoca il settuplice dono di grazia dello Spirito (inni: Veni Sancte Spiritus; Veni Creator Spiritus). Il fondamento biblico è dato dall’immagine, offerta dalla Scrittura, precisamente negli Atti degli Apostoli, nelle lettere paoline e nel Vangelo di Giovanni, della presenza e dell’efficacia dello Spirito Santo nell’uomo giustificato. Colui che nella fede è unito con Cristo, è partecipe del suo Spirito e perciò portatore dello Spirito. La tesi, secondo cui la partecipazione allo Spirito di Cristo quale capo della Chiesa e della creazione si sviluppa e si esplica nei doni dello Spirito, si fonda su Isaia 11,2. In questo testo, riguardo al Messia venturo si dice che riposa su di lui lo Spirito del Signore, spirito di sapienza e di intelligenza, spirito di consiglio e di fortezza, spirito di conoscenza e di pietà, spirito di timore di Dio (secondo la Vulgata; nel testo originale manca il dono della pietà)
. 

Il discorso sui doni dello Spirito si colloca nell’ambito dell’esperienza della vita nuova data mediante i sacramenti al cristiano giustificato e quindi inserito nel Corpo di Cristo. Sono una partecipazione all’umanità di Cristo e quindi alla sua unione con Dio. Cercano perciò di comprendere e descrivere il dinamismo della vita nuova in Cristo, mossa dallo Spirito. Nella vicenda di Gesù l’azione dello Spirito va compresa secondo la categoria della causalità dispositiva: lo Spirito predispone, plasma l’umano di Gesù, perché riceva sempre più l’identità (immagine) del Figlio nel suo agire, patire, sentire, volere. L’azione dello Spirito, il grande Dono divino tra Padre e Figlio, esteso a noi per grazia, si concretizza nei vari doni, corrispondenti ai bisogni, stagioni, circostanze della vita:

Per comprendere i doni dello Spirito Santo, bisogna tener presente che nella Chiesa antica la teologia, sia orientale che occidentale, li intese, sviluppando la dottrina scritturistica sullo Spirito, come doni di Dio ai giustificati. Agostino arricchì questa concezione dell’idea secondo la quale lo Spirito Santo è l’amore che procede dal Padre e dal Figlio e proprio per questo è dono di Dio, poiché il primo dono dell’amore è sempre l’amore stesso… La teologia successiva… ha accettato questo modo di pensare. Pur essendo lo Spirito stesso il dono di Dio agli uomini, tuttavia i sette doni appaiono come conseguenze salvifiche e manifestazioni del dono salvifico fondamentale. In verità, tanto il modo in cui queste conseguenze-manifestazioni debbano essere esattamente interpretate quanto il problema del numero dei doni, hanno ricevuto diverse risposte nel corso della teologia, finché nel sec. XIII si impose sia il numero settenario sia anche una determinata spiegazione, cioè quella presentata da Tommaso d’Aquino. Secondo il suo pensiero i doni sono disposizioni o attitudini create da Dio, per mezzo delle quali l’uomo è reso capace di seguire prontamente e facilmente gli impulsi salvifici di Dio, soprattutto di prendere la giusta decisione in situazioni complesse e confuse, nell’intrico di ragioni pro o contro una determinata scelta. Sullo sfondo di questa teoria di Tommaso sta la dottrina della potentia oboedientialis, secondo cui l’uomo, in conseguenza del suo carattere di creatura, è aperto e ricettivo nei confronti dell’influsso efficace di Dio. Conformemente a tale dottrina, i doni rappresentano particolari varianti a servizio della salvezza, dell’apertura a Dio essenziale alla natura dell’uomo. Essi inoltre respingono l’opposizione delle forze contrarie all’influsso di grazia di Dio, cioè l’auto-glorificazione, l’egoismo e la pigrizia (dimensioni della concupiscenza). Poiché Dio è azione continua, le disposizioni dell’uomo per l’accettazione dell’azione divina nella propria azione vengono ricreate sempre di nuovo. Esse costituiscono come delle disposizioni permanenti, in quanto vengono create continuamente.

A questa interpretazione oggettuale dei doni, corrente nella teologia sistematica, bisogna aggiungere la componente personale… Essa è da vedere nel fatto che lo Spirito come dono di Dio all’uomo giustificato opera in lui tanto l’inclinazione all’agire salvifico quanto anche questo stesso agire (senza che l’uomo cessi di essere l’operatore della sua azione). Lo Spirito Santo (come grazia increata) opera in ciò sempre come l’unico Spirito. Ma egli opera così che ogni volta scaturiscano effetti diversi, in corrispondenza alla situazione storica, nella quale l’uomo deve realizzare il suo rapporto con Dio. La pluralità sta meno nello Spirito di Dio, quanto piuttosto nell’uomo
.

I doni sono inclinazioni che dispongono l’uomo a lasciarsi guidare/spingere ad agire dalla mozione dello Spirito. Si deve cercare il giusto equilibrio tra la volontà umana che muove ad agire e l’azione dello Spirito che eleva e intensifica l’azione umana, senza toglierla. La problematica si concentra quindi sull’esperienza del singolo giustificato. Ma così non si smarrisce la dimensione ecclesiale, presente invece nel discorso sui carismi? Sono interessanti in questa direzioni alcune precisazioni sulle implicazioni ecclesiali dei doni:

Per quanto riguarda l’ambito in cui i doni sono conferiti, la teologia sistematica è solita pensare in primo luogo all’uomo giustificato come singolo. Tuttavia non si può dimenticare che il singolo, per quanto la salvezza sia il destino personale, riceve la giustificazione come membro della comunità, alla quale è vincolato da doveri e alla quale serve o reca danno col suo agire. Poiché la comunità è l’a-priori sociologico per la salvezza dell’individuo, i doni dello Spirito servono alla vita e alla crescita della comunità per quanto riguarda la conoscenza e l’amore di Cristo nelle epoche storiche che mutano. Nella 1 Corinzi i doni dello Spirito (sapienza, conoscenza, profezia, parlare in lingue = un gridare inarticolato, prorompente dall’entusiasmo della fede e la sua spiegazione) sono intesi ecclesiologicamente come forme di espressione dell’unico corpo di Cristo e come aiuti per la sua edificazione. Nel campo dei doni dello Spirito si collocano i carismi, cioè i doni inattesi, ma mai superflui, per i compiti particolari della Chiesa relativi a determinate situazioni. Anche se nello sforzo sistematico di comprensione dei doni si giunse man mano alla loro individualizzazione o specificazione, tuttavia non può essere dimenticata la loro origine e la loro orientazione ecclesiale
.

Questa “inclusione” dei carismi nello spazio dei doni non corrisponde alla teologia tradizionale (si veda R. Garrigou Lagrange per l’ambito tomista), che invece distingueva nettamente tra la mozione dei doni dello Spirito nell’anima del singolo, all’interno del soprannaturale sostanziale che è la grazia abituale giustificante, e i carismi, riconducibili alle forme della grazia attuale, che non rende giusti, ma dona energie improvvise, inattese, come doni miracolosi, che aiutano ad edificare la Chiesa. In questo secondo ambito di esperienza dello Spirito non si avverte il problema di comporre grazia e libertà, poiché l’uomo è mosso al di là delle sue forze e della sua consapevole intenzione e viene condotto ad operare cose prodigiose, che vengono da Dio per il bene della Chiesa tutta (profezie, guarigioni, lodi in lingue). Quanto ai sette doni, possono essere divisi grosso modo come segue:
La sistematizzazione condusse alla distinzione tra doni riguardanti l’intelletto e doni riguardanti la volontà. Questa distinzione serve alla precisione concettuale e mostra di volta in volta dove cade l’accento. In realtà la vita di fede implica sempre che tutto l’uomo sia mosso dagli impulsi salvifici dello Spirito. I doni riguardanti la conoscenza sono quelli dell’intelletto, sapienza, scienza e consiglio. Essi si muovono tutti nell’ambito della fede e della sua realizzazione nel mondo e nella storia, e non rappresentano affatto un sostituto dello sforzo d conoscenza scientifica e di utilizzazione tecnica del mondo. Essi donano l’intelligenza del mistero della salvezza, il giusto orientamento nel mondo rispetto all’orizzonte di Dio, la capacità di ascolto nei riguardi degli incarichi di Dio in tutte quelle situazioni della vita, per superare le quali i comandamenti e le leggi non bastano più, ma nelle quali è la coscienza a dover decidere, dopo averne dato una responsabile valutazione. I doni riguardanti la volontà sono quelli della pietà, fortezza e timore di Dio. Essi rendono capaci, al di là del naturalismo e della magia, di amare e adorare Dio come Padre onnipotente, di con-crescere con gli uomini verso una comunione fraterna, nelle situazioni penose, nei pericoli e nei rischi, senza rassegnarsi e senza rifugiarsi nel misticismo o senza cedere alla disperazione, e di seguire le esigenze della storia come appelli di Dio, vagliandole criticamente
.

I doni dello Spirito perfezionano ulteriormente l’azione del giustificato, mossa dalla carità nella fede e nella speranza, portandola oltre la misura della ragione e della volontà umane, che pur agiscono nella fede e nella carità, ma secondo ciò che è proprio dell’uomo pur in stato di grazia e non secondo la misura “smisurata ed eccellente” dell’agire divino. I doni portano oltre la misura umana l’agire umano “soprannaturalizzato” e permettono così di realizzare opere secondo la misura delle virtù eroiche proprie dei santi. Si comprende la notazione di K. Rahner nella sua voce sui carismi (nella ricostruzione storica), laddove precisa come nella storia della Chiesa i doni carismatici, come profezie, guarigioni, virtù di preghiera e penitenza, siano state sempre più concentrate nella perfezione eroica dei santi monaci o frati o preti o in generale consacrati, ossia nelle anime elette e perfette
. Ciò ha dato maggior ordine alle manifestazioni carismatiche, ma ne ha smarrito il carattere improvviso, indeducibile, libero e creativo propri dell’azione dello Spirito.
4.2. I Doni dello Spirito Santo nella teologia spirituale e in specie in san Tommaso 
Nei Padri greci viene sottolineata la concentrazione cristologica dei doni dello Spirito: solo in Lui c’è la pienezza dei doni dello Spirito, quelli profetizzati da Is 11,2-3, mentre negli altri (re, profeti, sacerdoti) tali doni sono presenti in modo parziale (Giustino, Ireneo; Clemente d’Alessandria). Invece nei Padri latini si evidenzia l’originale lezione di Agostino, che sposta l’attenzione dalla concentrazione in Cristo al cammino spirituale del fedele, facendo dei doni le tappe di un processo spirituale che va dall’iniziale timore di Dio alla perfezione della sapienza contemplativa. Lo stesso argomento si trova in Gregorio Magno: «Mediante il timore noi ci eleviamo alla pietà, mediante la pietà siamo condotti alla scienza, mediante la scienza otteniamo la forza, mediante la forza tendiamo al consiglio, e mediante il consiglio avanziamo verso l’intelligenza e mediante l’intelligenza perveniamo alla sapienza: possiamo dire che mediante la grazia settiforme dello Spirito Santo l’ingresso nella vita celeste ci è aperto al termine delle nostre ascensioni (Omelie su Ezechiele 2,7, in PL 76, 1016cd). 

Il Medioevo può essere diviso in due tappe. Fino al 1250 si vanno elaborando tre problemi: rapporto tra doni e virtù (sono la stessa cosa o c’è distinzione reale?); il ruolo dei doni nella vita spirituale; le ragioni del numero 7 e la classificazione. Alla prima domanda si risponderà chiaramente con Filippo Cancelliere, attorno al 1235 e fino al 1250, distinguendo virtù/doni/beatitudini, intesi come gradi ascendenti verso la perfetta unione contemplativa con Dio. Ma già san Bernardo aveva intuito che mentre le virtù teologali ci fanno agire secondo ragione, i doni operano sotto l’influsso dello Spirito e hanno come oggetto specifico le grazie soprannaturali. Perciò i doni sono superiori alle virtù, mentre le beatitudini sono superiori ai doni. Alla seconda si risponde mediante diverse proposte di classificazione, e quindi nel rimando alla terza domanda: per alcuni i sette doni si oppongono ai sette vizi capitali e strutturano diversi momenti della vita attiva e contemplativa; altri li mettono in parallelo con le sette beatitudini o con le sette domande del “Padre nostro” o ancora con le sette finestre dell’anima o coi sette pianeti o coi sette giorni della creazione, oppure vengono legati alle dimensioni dell’anima (parte concupiscibile, irascibile, volontà e intelletto), o ancora sono identificati in base all’oggetto (rifiuto del male, tensione al bene, contemplazione di Dio) o con riferimento alle virtù teologali (fede, speranza e carità) e quindi nel rimando all’intelletto o volontà che vengono perfezionati. Di solito i doni di intelligenza e sapienza vanno insieme, mentre quello del timore sta a sé come allontanamento dal male. Gli altri quattro sono spesso combinati insieme: la scienza dirige la pietà e il consiglio dirige la forza, uno nella parte razionale e l’altro nella parte pratica/attiva. Sarà Alberto Magno a legare più strettamente i doni alle virtù.

Dopo il 1250 si impone la sintesi di Tommaso, che farà scuola, pensando ai doni come a disposizioni/virtù permanenti dell’anima, infuse da Dio per rendere l’anima più docile alle ispirazioni dello Spirito (funzione non assumibile dalle virtù teologali, che sono regolate e misurate dalla mozione della ragione, che vede il bene nella luce della fede e guida la volontà illuminata dalla carità; rimane però una certa priorità delle virtù sui doni). Ma negli autori spirituali del XIV e XV secolo i doni tendono a sparire o restano enunciati ma non integrati nei cammini spirituali. Un’eccezione significativa è Dionigi il Certosino (+1471), il cui trattato De Donis Spiritus Sancti non farà però scuola.

Nel periodo moderno si nota l’assenza di considerazione dei doni dello Spirito: in molti autori spirituali vi sono solo allusioni occasionali e sobri sviluppi. Una maggior considerazione si trova però in Francesco di Sales (Trattato sull’Amore di Dio o Teotimo, libro XI cap. 15) e in padre Lallement (+1635), che radica nei doni dello Spirito la conversione dei Santi che hanno rinunciato alla loro volontà per abbandonarsi a quella di Dio. Anche l’opera di Giovanni Battista de La Salle del 1731 esalta i doni nella “Devozione allo Spirito Santo”. Ma sorprende la scarsa considerazione dei doni sia in Teresa che in Giovanni della Croce, come pure in Ignazio di Loyola. Il periodo moderno non raccoglie la lezione sui doni fino a Giovanni di san Tommaso (+1664), che ne offre una spiegazione equilibrata e magistrale. 

Nella prima metà del ‘900 va segnalato un movimento di riabilitazione spirituale e teologica della contemplazione infusa (ovvero donata da Dio e non prodotta dall’uomo) e della mistica, promosso dal domenicano padre Réginald Garrigou Lagrange (tra il 1922 e il 1937) e dai coniugi Jaques e Raïssa Maritain (in modo autonomo, soprattutto dopo la seconda guerra mondiale), alla quale si deve la traduzione e pubblicazione del trattato di Giovanni di san Tommaso sui doni dello Spirito Santo (1930). Tale movimento spirituale e mistico legava strettamente la contemplazione ai doni dello Spirito. Si tratta di un movimento di riscoperta del fatto che tutti i battezzati, in quanto tali, sono chiamati, dalla grazia ricevuta, alla contemplazione infusa, qualunque sia il loro stato di vita. La crisi della teologia della mistica risale al XVII secolo, quando i sospetti di quietismo e di giansenismo avevano bloccato la messa a tema dell’esperienza contemplativa. Santa Teresa di Lisieux aveva però riabilitato, nella sua “piccola via”, la dimensione mistica e contemplativa della vita battesimale, in una modalità “ordinaria” più che straordinaria. Ma rimaneva dominante la tentazione di considerare la mistica come uno stato straordinario. Opere come quella di Augusto Saudreau (La vie d’union à Dieu del 1896 e Les degrées de la vie spirituelle et les moyens d’y arriver del 1900) avevano valorizzato di nuovo la contemplazione mistica nella vita ordinaria dei cristiani, ma anche le riflessioni di A. Gardeil sui doni dello Spirito Santo (Les dons de L’Esprit Saint chez le saints dominicains del 1903) andavano nella stessa direzione, ossia nel considerare la contemplazione come il normale compimento della vita battesimale. Questi autori sostengono concordemente che lo sviluppo abituale della grazia santificante, nelle virtù infuse, nelle virtù teologali e nei doni dello Spirito, porta alla contemplazione mistica. Nel 1920 si accese però una disputa coi gesuiti della Revue d’ascetique et de mystique di Tolosa, i quali negavano che la contemplazione infusa fosse una grazia proposta a tutti i battezzati. In questa direzione si muoveva in quegli anni padre Augusto Poulain s.j. Ma questa posizione non concorda con la migliore tradizione spirituale gesuita, testimoniata da figure come quelle di Jean-Joseph Surin, Louis Lallement, Jean Pierre de Caussade, più inclini a una lettura mistica degli Esercizi ignaziani. Va segnalato che Jorge Bergoglio si è sempre dichiarato più vicino all’interpretazione mistica più che ascetica degli Esercizi. La canonizzazione di Teresina e di Giovanni della Croce confermarono l’interpretazione mistica dell’esperienza spirituale cristiana. Nel 1927 l’opera di A. Gardeil La structure de l’âme et l’expérience mystique confermerà questa linea e le riflessioni di J. Maritain in Les Degrès du savoir (1932) e Science e Sagesse (1935) approfondiranno ulteriormente il posto della contemplazione nell’esperienza conoscitiva umana. Nella teologia mistica di ispirazione tomista, in consonanza con la grande tradizione carmelitana, un ruolo speciale è attribuito proprio ai doni dello Spirito, come mostra eloquentemente l’articolo di A. Gardeil «Dons du Saint Esprit» per il Dictionnaire de Théologie catholique (1910). In questo ambito si comprende il valore della ripresa della riflessione di Giovanni di san Tommaso sui doni dello Spirito. Questa sensibilità spirituale evita l’eresia detta “americanismo”, condannata da Leone XIII, per la quale i laici devono santificarsi mediante le virtù naturali, eccellendo nella vita professionale e familiare, in una logica di attivismo temporale, lasciando ai religiosi e ai consacrati in genere altri livelli di perfezione spirituale. All’estremo opposto vi sono quei movimenti di “illuminati”, che vorrebbero mettere sotto l’ispirazione carismatica dello Spirito tutta la loro vita, dimenticando che la mozione carismatica non agisce sulla libertà della persona come invece fanno le virtù teologali e i doni dello Spirito:

Agli uni e agli altri, la dottrina dei doni dello Spirito Santo ricorda che il soggetto della vita teologale è la nostra libertà, ma che questa, prima di essere cooperante deve essere ricevente in rapporto alla grazia che previene. È ciò che quel grande spirituale che fu dom Vital Lehodey o.c.s.o abate di Bricquebec, chiamava Il Santo Abbandono (pubblicato nel 1921, in piena controversia sulla vita mistica). E questo vale non solo al momento della giustificazione del peccatore, contro ogni forma di semi-pelagianesimo, ma anche nella crescita della grazia abituale nei giusti. Poiché consiste in Dio stesso che viene ad abitare in noi per grazia, il Regno di Dio non può essere attinto in questa vita come il semplice termine di una scelta deliberata dalla nostra ragione, anche se elevata dalla grazia mediante le virtù infuse. “Ciò che occhio non vide né orecchio udì, ciò che non è salito dal cuore dell’uomo” (1Cor 2,9, che cita Is 64,3) deve essere, ad ogni passo della divinizzazione del cristiano, ispirato dallo Spirito Santo che guida la nostra libertà attraverso i suoi doni, perché questa vi consenta con un atto di fede mosso dalla carità. È solo consentendo ai doni dello Spirito che l’uomo, sopraelevato dalla grazia, può scegliere in maniera virtuosa Dio come fine ultimo del suo desiderio di felicità. Dio solo “agendo in noi è in grado di operare ben al di là di tutto ciò che noi possiamo domandare o concepire” (Ef 3,20-21). La vita mistica non è altro che “il Regno di Dio in noi” (Lc 17,21), la vita eterna già iniziata in virtù dei doni dello Spirito che, insieme alla carità, rimarranno in cielo. In questo senso la controversia sulla contemplazione infusa non è che il punto di emergenza di una dimensione essenziale della grazia santificante: quella dei Doni dello Spirito Santo. La vita cristiana è “ispirata” dallo Spirito d’Amore da un capo all’altro. Essa non è divinizzata non solo alla radice dei suoi atti dalle virtù soprannaturali, in specie teologali, ma anche nelle modalità effettive dei suoi atti tali quali vengono posti esistenzialmente nella sua storia di santità
.

Restando nella direzione di questa sottolineatura del nesso tra azione umana libera e doni dello Spirito, è opportuno citare alcuni passi del trattato di Giovanni di san Tommaso sui Doni dello Spirito riguardanti il rapporto Spirito/libertà, azione umana/mozione divina, natura di habitus dei doni e virtù infuse:

La disposizione interiore procurata dai doni dello Spirito, e che distingue gli uomini spirituali, consiste nel fatto che l’anima si sente assolutamente libera, volontaria e slegata in tutti i suoi atti, senza legami, senza oscurità, senza nulla che l’imbarazzi o le pesi, perché dove c’è lo Spirito, là c’è libertà. I peccati invece imprigionano l’anima e la paralizzano. Ma la prima cosa che opera lo Spirito quando penetra nell’uomo è di sciogliere i legami del peccato e di infrangere le armature di ferro del cuore indurito. Allora l’uomo si sente alleggerito da un grande peso e agile e pronto ad agire. Anzi, di più, prende ali come ali di colomba e vola via e si riposa nella solitudine. Poiché non c’è riposo del cuore senza volo verso Dio… E perché non pensiamo che l’uomo nato dallo Spirito è spinto da uno slancio furioso come coloro che sono posseduti da un cattivo spirito, il Signore afferma anzitutto che lo Spirito soffia dove vuole, per significare che nascere dallo Spirito apporta la libertà di elezione, non la ostacola. Cosa resterebbe, infatti, di meritorio se lo Spirito operasse nella volontà non ispirandola o conferendo forza alla sua inclinazione, ma violentandola? … Ne deriva che i doni dello Spirito ci sono accordati al modo di habitus, così che noi camminiamo in modo razionale e volontario nelle opere a cui ci dirige lo Spirito. Quindi, coloro che sono mossi dallo Spirito, sono mossi non come schiavi ma come persone libere, come esseri dotati di volontà e che vogliono effettivamente; ed è per dei principi (di azione) inerenti eppure derivati dallo Spirito, che sono inclinati verso quelle operazioni che eccedono, nella loro regolazione e nella loro misura, il modo umano e comune. Per disposizione interiore l’uomo spirituale è quindi un essere libero e volontario nella vita dello Spirito
.
Eppure resta vero che dello Spirito «non sai da dove viene e dove va», poiché, pur vedendo le opere dell’uomo spirituale e sentendone la voce, non si conosce con evidenza il principio divino dell’azione, da dove venga e il termine divino a cui porti. Lo Spirito ci guida senza che ne possiamo conoscere l’origine, il progresso e il fine. Questa non conoscenza, però, non dipende solo o principalmente dalla straordinarietà delle opere. Al contrario: i doni dello Spirito si manifestano spessissimo sulla terra in azioni ordinarie:
Coloro che sperano nel Signore (ecco il cuore dilatato dalla fiducia) otterranno forze nuove e riceveranno ali di aquila (non operando come gli uomini, al modo umano, ma elevati come aquile dai doni dello Spirito Santo), correranno senza faticare, marceranno e non si stancheranno (Is 40). Notiamolo qui: non è senza ragione che gli vengono promesse ali d’aquila e che però non si dice che voleranno, ma piuttosto che correranno e marceranno, cioè a dire: come uomini che vivono ancora sulla terra e però sono mossi dalle ali di aquila, che scende dall’alto. Infatti i doni dello Spirito sono esercitati sulla terra e si manifestano mediante azioni che possono sembrare ordinarie. Eppure sono mosse da ali di aquila, coloro cioè che sono condotti e regolati dalla comunicazione degli spiriti e dei doni superiori. Coloro che si esercitano solo nelle virtù sono come coloro che vanno a piedi e si regolano in tutto secondo le proprie disposizioni e la loro industriosità. Ma coloro che sono agiti dai doni dello Spirito Santo sono portati dalle ali d’aquila gonfiate dal vento che viene dall’alto. Essi corrono nelle vie di Dio senza alcuna fatica
.
I doni servono dunque a perfezionare le virtù, anche le virtù infuse, che restano nell’ambito della fede (benché sostenuta dalla carità, cioè da un amore di Dio superiore) e quindi nell’oscurità. La mozione dei doni eccede il modo umano ordinario dell’operazione umana (ad es. la conoscenza delle verità rivelate), dandone un gusto o una intelligenza penetrante dei termini, in modo da superare il difetto intrinseco dell’oscurità della fede. In questo modo la contemplazione infusa dona qualcosa in più, che ci fa andare verso Dio con più slancio. Più l’anima si lascia prendere dai doni dello Spirito, più le si aprono i cieli in cui Dio dimora. Tale forza aggiunta, comunque, viene sempre dalla perfezione dell’amore e quindi dallo Spirito riversato nei nostri cuori:
Così, perché l’uomo sia reso adatto ad agire non solo secondo la regola umana e dei principi d’azione proporzionati alla ragione, ma secondo una misura e una regola più alta di quella delle umane virtù, è necessario che riceva uno spirito (o una forza) più nobile, dalla quale sia mosso come da un impulso esteriore e che lo sopraelevi… La potenza dello Spirito eleva la Chiesa al di sopra di ogni contagio temporale, al di sopra di ogni fragilità umana, al di sopra delle deboli misure della ragione naturale… le virtù che ornano l’anima sono rese migliori dal vino dello Spirito
.
4.3. San Tommaso tratta dei doni dello Spirito nella Summa Theologiae I-II, q 68, e precisamente nella parte dedicata allo studio dei principi interiori degli atti umani, ossia di quegli atti di cui l’uomo è signore in quanto dipendono dalla sua ragione e volontà e non da attività vegetativa o animale. È in virtù di tali atti che l’uomo cammina verso la beatitudine, suo fine ultimo.
La natura umana. A differenza di altre nature, determinate a certi beni e regolate dall’istinto, quella umana è aperta dalla ragione/volontà all’infinito dell’essere e del bene. La natura umana è fatta per non essere colmata se non dal Sommo Bene sussistente, che è Dio stesso, un bene che è al di là di qualsiasi realizzazione parziale. Ma l’uomo, benché tenda naturalmente a questo Bene in ogni sua operazione spirituale, non può attingerlo se non in modo parziale, secondo le sue attuali possibilità naturali. Da notare che l’uomo si muove da sé verso questo Bene sommo, non è solo mosso da predeterminazioni che inclinano al bene. 

L’habitus. Nella natura umana esiste, rispetto all’agire, un ampio spazio di indifferenza. L’atto umano, per i suoi principi interiori, è malleabile, perché lo sono le sue facoltà, principi degli atti, che si determinano progressivamente, in base alla ripetizione degli atti. Tale ripetizione fa nascere nelle facoltà una disposizione, un’inclinazione che abilita a porre con più facilità questi stessi atti. Così l’uomo si plasma, si forma interiormente. L’habitus indica questa disposizione o inclinazione abituale interiore. Gli abiti, che portano alla perfezione propria le potenze operative umane, si chiamano virtù. 

Virtù acquisite e/o infuse. La virtù non crea abitudini meccaniche negli atti delle facoltà, ma abitudini nel volontario e quindi nell’atto libero. La virtù accresce il dominio della volontà sulle facoltà, rese sempre più docili alla mozione del volere (amore) e della ragione (verità). L’abitudine si contrae. La virtù si coltiva. Il virtuoso non è uomo di routine, anzi reagisce agli eventi in modo sempre nuovo, secondo prudenza. Non è quindi solo uno scrupoloso e coscienzioso nel rispetto rigido delle regole. Vive anzi di una spontaneità creativa, vivente. La virtù tende alla perfezione dell’atto buono nella pienezza delle qualità umane di ragione e libertà. È uno stato virtuoso. Ma l’uomo è chiamato, al di là della natura, a condividere la beatitudine di Dio. Ora, conoscere Dio nella sua vita intima e ad amarlo come lui si ama non è cosa proporzionata alla capacità dell’uomo, alla sua natura. Ma proprio perché questi è aperto all’infinito dell’essere/bene, Dio può elevare l’uomo a un simile destino. L’anima è «naturaliter capax Dei» nel senso dell’elevazione soprannaturale che le permette di attingere Dio in sé stesso e in ciò l’anima realizza ciò per cui è fatta, ma che non può procurarsi da se stessa. Eppure l’uomo deve attingere questo fine ultimo con le sue facoltà, che non sono distrutte né rese superflue dalla grazia. Quindi deve essere interiormente proporzionato a questo nuovo destino. Ciò gli è donato mediante una sorta di aggiunta che pone dentro di lui, rispettando i modi di funzionare della sua natura, i principi di un agire proporzionato al fine ultimo soprannaturale e così dispone ad agire per esso. L’elevazione alla vita divina avviene dunque mediante gli habitus o virtù. Ciò significa che Dio non esercita la sua vita in noi senza di noi; piuttosto, siamo noi personalmente che vuole elevare ad esercitare tale vita divina, al modo di veri soggetti. La virtù conduce l’uomo al pieno possesso ed esercizio dei suoi atti e delle potenze operative. Anche le virtù infuse, causate da Dio in noi per grazia e accresciute da Lui, sono donate da Dio e non acquisite da noi, eppure sono a nostra disposizione, lasciate alla nostra iniziativa. Le esercitiamo secondo le determinazioni della nostra prudenza e quanto lo vogliamo. Siamo noi a porre gli atti di fede, speranza e carità, dal momento che l’esercizio di un abito virtuoso è sempre volontario.

I doni dello Spirito Santo. (1) Idea generale. La perfezione della nostra vita spirituale è meno il frutto del nostro lavoro e delle nostre conquiste, che dell’invasione da parte di Dio ovvero del suo Spirito che ci spinge/muove ad agire/pregare, così che la nostra posizione nei suoi confronti è segnata più dalla passività e dalla ricettività in attesa, che non da iniziative attive: «Coloro che sono agiti dallo Spirito, questi sono figli di Dio» (Rm 8,14). I figli di Dio sono da Lui mossi. Queste mozioni di Dio non sono riconducibili alle virtù infuse, ma sono interventi speciali di Dio nelle nostre azioni, così che il nostro agire sarà da attribuire più a Dio che a noi stessi. Ne deriva l’idea di “ispirazione”, un’idea più precisa di quella di “dono”, dal momento che tutto è dono di Dio: le creature, le grazie attuali e lo stesso Spirito Santo. Per questo molti confondono le virtù coi doni. 

(2) I doni vanno invece distinti dalle virtù. La Scrittura più che di “doni” parla di “spiriti” (pneumatica) e quindi di soffio, mozione, ispirazione. Questi conducono l’uomo al suo fine come principi motori: un principio interiore, la ragione, e uno superiore, il soffio di Dio. Ora, la perfezione di ciò che viene mosso, sta nell’essere proporzionato a ciò che lo muove, in modo da ricevere più docilmente e da seguirne più prontamente la mozione. Se l’uomo ha bisogno della virtù per adattare le diverse potenze a ricevere meglio la mozione regolatrice della ragione, gli ci vorranno delle disposizioni speciali per ricevere docilmente le ispirazioni che vengono da Dio. È questo il luogo dei doni dello Spirito: le virtù ci rendono più docili alla mozione della ragione, i doni ci rendono più docili alle mozioni superiori di Dio, che vengono da fuori, dall’alto come ispirazioni. Le virtù perfezionano gli atti secondo il modo umano, mentre i doni in modo soprannaturale, divino. Qui sorge una difficile questione interpretativa dei testi di Tommaso: la differenza tra doni e virtù si trova nella mozione stessa (Summa Theologiae) o nel modo di operare (Sentenze)? «I doni eccedono la perfezione comune delle virtù non quanto al genere delle opere, ma quanto al modo di operare, per il fatto che l’uomo è mosso da un principio superiore». La differenza nel modo di agire è la più visibile ma non la prima: essa si radica nel fatto che il suo principio è una differente mozione regolatrice. Si tratta dunque di un passaggio dalla conseguenza (modo di agire) al suo principio (la mozione regolatrice): «modus a mensura causatur» (il modo di agire è causato dalla misura che regola), cioè la misura di un atto viene dalla mozione che la regola. Da notare che non si tratta di una differenza di mozioni efficienti (che causano un atto). La ragione misura gli atti virtuosi come potenza regolatrice. Ora, rispetto alle virtù, regolate sulla misura della sana ragione, i doni sono ordinati a una mozione divina che rende docili alle ispirazioni superiori di Dio. Queste mozioni sono regolatrici, generatrici di una misura formale superiore, che va al di là della mozione divina necessaria a qualunque attività delle creature, anche laddove queste possiedono principi naturali perfettamente sufficienti. Tale mozione divina non si oppone a quella della ragione, ma vi è implicita. Quella, però, che caratterizza i doni e merita il nome di ispirazione, porta con sé una misura e una regolazione superiore, cioè un modo più alto di agire. 

(3) I doni sono necessari alla salvezza, non sono qualcosa di opzionale. Queste mozioni o ispirazioni non sono grazie straordinarie e rare. Non sono quindi per un “essere migliore” ma necessarie per la salvezza e quindi parte integrante della normale vita cristiana. L’uomo ha per fine ultimo un fine soprannaturale che sta al di là delle sue capacità naturali, essendo partecipazione alla vita divina, e vi è proporzionato per un’elevazione interiore, un di più di capacità spirituale nell’ordine della conoscenza e dell’amore, che sono la grazia e le virtù infuse. Per la vita naturale l’uomo ha le forze proporzionate, anche se ferite e quindi da sanare, e comunque può realizzare la chiamata a una vita virtuosa a livello morale, culturale/artistico e sociale ad un livello “eroico” (cioè: già qui si può verificare un grado eroico di realizzazione, con risultati che sembrano venire da altrove, da un’ispirazione superiore, da una Musa o demone). Eppure questo livello eroico non è necessario. È un “di più”. Invece nella vita cristiana, che è essenzialmente soprannaturale, l’uomo con le forze della sola ragione non è proporzionato al fine ultimo, per cui la grazia, che rende partecipi della vita divina, dispiega in lui energie spirituali nuove che sono le virtù teologali. Ma il fatto di avere i principi operativi per partecipazione ovvero per grazia, significa che si rimane dipendenti nell’agire, nell’attuarli, da chi li possiede per natura. Abbiamo lo stesso oggetto d’amore e conoscenza di Dio (lo amiamo e conosciamo come Lui si conosce a ama), ma possediamo in maniera imperfetta i mezzi di questa conoscenza e amore. Per perfezionare gli atti tesi a tale oggetto le virtù teologali infuse elevano le facoltà. Ma queste, nel produrre gli atti di fede, carità e speranza, restano limitate dalle condizioni imperfette di realizzazione umana (dubbi, paure, incertezze, insicurezza, conoscenza limitata e contingente). L’unico rimedio è un’assistenza speciale da parte di Colui che è proporzionato all’oggetto soprannaturale e alle operazioni che lo attingono. Lui solo può supplire alle nostre insufficienze mediante ispirazioni che vengono da più in alto rispetto alla sola ragione, che pur è elevata dalle virtù infuse. Così, se per fede attingo all’oggetto della conoscenza che è Dio come Padre, la mia conoscenza resta oscura, mediata da concetti creati e naturali e condizionati dalla mia esperienza umana. La mia fiducia in Dio Padre sarà proporzionata alla mia esperienza della paternità, benché purificata dalla sana ragione che intuisce cosa può/dovrebbe essere un padre. Ci vuole allora una mozione ulteriore e speciale che mi faccia attingere la paternità provvidente di Dio al di là della limitatezza e incertezza della mia esperienza, così da porre un atto filiale pieno di fiducia al modo di quello posto da Gesù e da lui chiesto ai discepoli (Mt 6,25-34). Così Dio stesso ci sostiene con aiuti superiori, mozioni speciali. Dio stesso prende in mano il nostro cammino verso la salvezza (Sal 142,10: «il tuo Spirito buono mi conduce in terra piana»). «Per virtutes teologica seu morales non ita perficitur homo in ordine ad ultimum finem, quin semper indigeat moveri quodam superiori instinctu Spiritus Sancti» (S.Th. q 68 ad 2). Come il discepolo, che pure ha appreso la dottrina del maestro, ha bisogno del suo coniglio in tante situazioni concrete che si presentano, così l’uomo elevato dalla grazia al fine ultimo. L’organismo soprannaturale, non ancora perfetto, necessita di aiuti ulteriori che suppliscano alle sue fragilità in varie circostanze. 

(4) I doni sono in noi realtà permanenti al modo degli habitus. I doni sostengono dunque le mancanze che le energie soprannaturali contraggono nei limiti creaturali. Sembrerebbe perciò che si tratti di mozioni occasionali e temporanee, che sopravvengono al momento del bisogno. Per molti sarebbe meglio pensarli in questo modo, così da non cosificare troppo la presenza e l’azione di Dio in noi. Ma come conferma il concilio di Trento, la grazia è in noi al modo di una realtà permanente, una giustizia che ci qualifica realmente e intrinsecamente. La stessa carità è in noi al modo di una realtà creata distinta dallo Spirito Santo, carità divina, infusa nei nostri cuori. È un habitus (disposizione, inclinazione) soprannaturale infuso. Le ispirazioni o doni allora funzionano come qualità abituali che dispongono l’anima in maniera permanente a lasciarsi muovere dallo Spirito. Tale organismo creato dalla grazia non va compreso come una sorta di mediatore dell’azione divina in noi, anzi amplifica e rende più efficace l’azione divina in noi, lascia agire la sua potenza, che ci rende interiormente e personalmente più capaci di una vita divina che sia realmente nostra. Non quindi strumenti occasionali, ma vera sorgente al modo delle cause seconde. Tutto ciò vale dei doni, secondo l’analogia con le virtù. Come le virtù morali rendono le nostre potenze appetitive perfettamente docili alle mozioni regolatrici della ragione, così i doni rendono docili le potenze umane alle ispirazioni dello Spirito. Si tratta di habitus che rendono permanente e stabile questa docilità. Queste disposizioni ci fanno ricevere in modo abituale le ispirazioni divine e questo è il meglio per la vita spirituale ordinaria. I doni permettono alle stesse virtù teologali di ricevere le ispirazioni in condizioni più sottomesse, più docili, più in attesa e quindi con una passività vigile. Rendono le potenze più sensibili alla mozione dello Spirito ed emettono anche operazioni delle potenze la cui misura e il modo di operare provengono dalla mozione dello Spirito. Tali doni apportano alle operazioni una misura superiore e quindi un modo di operare divino, soprannaturale. Restano però sproporzionati rispetto alla nostra iniziativa razionale e alla sua misura. La loro utilizzazione viene da Dio e sfugge a noi, alla misura del nostro controllo. Gli atti dei doni dello Spirito vengono da noi, ma non sono prodotti da noi, bensì da Dio, in noi e con noi. Non dipende da noi utilizzare i doni dello Spirito attivamente, quando lo vogliamo, ma dipende da noi non porre ostacolo alle mozioni, e anzi favorirne l’azione mediante una docilità e dipendenza voluta: «Non spegnete lo Spirito!». Questa docilità è il contrario dell’attivismo come del moralismo. Eppure i doni non sono strumenti passivi, sono un’attività vitale e libera che esercitiamo noi in quanto mossi intimamente dallo Spirito. È un’attività che viene da noi in quanto mossi dallo Spirito, non in quanto ci muoviamo da noi stessi. Non sono solo habitus passivi, che ricevono piuttosto che agire. I doni non solo ci muovono, ma ci mettono, con le nostre operazioni, al livello delle azioni che lo Spirito ci fa emettere in modo vivente, libero, meritorio. Si tratta di una forma di grazia operante, ossia di quella grazia che sostiene un atto che non è frutto di atti precedenti. Si tratta di un atto nuovo, che però è posto con noi e da noi, un atto “primo” nella sua linea di azione, perché è da Dio, ma è posto da noi in modo libero e vitale. È libero perché non è costretto nel soggetto o necessitato quanto all’oggetto, anche se non è deliberato solo da noi. L’atto umano assume l’ispirazione divina che non costringe, ma muove dall’interno la volontà. Questa non è costretta neppure sul versante dell’oggetto, che resta finito e contingente e quindi liberamente voluto. L’atto ispirato tende all’oggetto dominando, consentendo. I figli di Dio sono agiti dallo Spirito secondo il loro modo di agire caratterizzato dal libero arbitrio, cioè da ragione e volontà.
(5) Collaborazione dei doni con le virtù: come i doni si inseriscono nel cammino spirituale. (a) Quanto alle virtù morali infuse: anche se prodotti da mozioni superiori dello Spirito questi atti restano nell’ambito degli atti morali e dei principi umani di azione (appetito, volontà e ragione). I doni quindi non sostituiscono le virtù ma le perfezionano e quindi le aiutano: «virtutes indigent adjuivari per dona, quae perficiunt potentias animae secundum quod sunt motae a Spiritu Sancto» (S.Th. III, q 7, a 5, ad 1). I doni sono dati in aiuto alle virtù per perfezionare le potenze dell’anima agli atti, proporzionati al modo umano. Il limite delle virtù sta nel loro essere regolate secondo la ragione. Un esempio chiaro è quello della virtù della prudenza: una decisione prudente chiede consiglio, ricerca, purificazione dell’intenzione, e spesso lascia dubbi e incertezze, tentennamenti e paure. Ci vuole un’ispirazione secondo il dono del consiglio per arrivare a una decisione illuminata e ferma. Tale ispirazione non toglie né rende inutile l’attività della prudenza umana, ma la perfeziona, subordinandola alla mozione dello Spirito. L’habitus umano elevato è perfezionato dall’habitus superiore. Le virtù infuse che scaturiscono dall’unione per grazia con Dio, oggetto e fine ultimo della nostra conoscenza e amore, attendono un aiuto speciale dall’ispirazione dei doni, ma restano a questi superiori in quanto esse sono principio in noi della vita divina (radici). Queste raggiungono coi doni gradi di realizzazione e quindi di compimento che senza di essi non riuscirebbero a raggiungere. (b) Quanto alle tre virtù teologali, come si precisa in q 68 a 4, queste sono superiori ai doni in quanto costituiscono la radice dell’unione soprannaturale con Dio, da cui deriva la condizione di possibilità perché l’uomo riceva i doni dello Spirito. Sono il presupposto dei doni. Ma le virtù hanno bisogno dei doni per sostenere gli atti che da esse derivano, perché siano meglio proporzionati al fine soprannaturale. Le mozioni dei doni sostengono gli atti che derivano da fede, speranza e carità senza renderli inutili, ma rendendoli proporzionati al fine ultimo soprannaturale. Mentre nelle virtù morali elevate l’habitus superiore subordina a sé quello inferiore e lo porta oltre, nelle virtù teologali la mozione dello Spirito risveglia la virtù teologale e quindi l’atto corrispondente, così che la virtù agisca nel modo più perfetto: è la stessa virtù teologica che, stimolata dal dono, compie un atto di fede o speranza o carità più perfetto che se fosse lasciata a sé sola. Così, nella contemplazione infusa la fede resta il principio sostanziale di operazione, che riceve dal dono solo una perfezione che lo libera dai condizionamenti legati al suo modo umano di operare. I doni, quindi, danno maggiore perfezione alle virtù teologali, che restano superiori, in quanto principio e fine dei doni. Questi perfezionano gli atti di fede, speranza e carità, non li portano oltre, al di là di sé. Le virtù teologali, in sé e per sé, non sono regolate sulla misura della pura ragione e la loro perfezione non sta nel mezzo, ma nella tensione al massimo. propria della carità verso Dio. Ma in quanto sono in noi, in soggetti concreti, tali virtù non possono che essere specificazione e qualificazione di un soggetto ragionevole, che si muove ad agire mediante riflessione personale e decisione libera e consapevole, inscritta nel tempo. Così vengono esercitate umanamente. Noi usiamo le virtù teologali in modo umano, condizionato, come possiamo. Nel modo di esercizio le virtù teologali dipendono dal nostro modo umano di essere e quindi di deliberare, decidere, comprendere, chiedere consiglio e quindi chiedono ancora di essere regolate dalla prudenza. Non basta considerare queste virtù in sé, nella loro essenza, ma bisogna considerarle in quanto ricevute in noi. In questo spazio agiscono i doni dello Spirito nel perfezionare gli atti delle virtù ricevute in noi. Le energie divine che derivano a noi dalla partecipazione alla vita divina e di cui non abbiamo il possesso, sono realizzate in noi con le imperfezioni caratteristiche della nostra condizione limitata, soprattutto in tempi di prova o comunque nel tempo in cui la nostra conoscenza di Dio è per fede e non nella visione. L’aiuto dei doni libera le virtù da condizionamenti e limiti umani per ispirazione dello Spirito, che ci aiuta a corrispondere al meglio alla partecipazione alla vita divina in noi. I doni sostengono certe condizioni limitate di esercizio che costituiscono il loro modo umano di essere, un modo discorsivo e limitato nel tempo del pellegrinaggio terreno. Si è così identificato i punto di innesco dei doni nell’esercizio delle virtù teologali.

(6) Quanto alla classificazione dei doni san Tommaso ne offre almeno tre differenti modelli, nelle sue opere principali. In III Sentenze d. 34, q. 1 a. 2, le distingue in base alla vita contemplativa e alla vita attiva:

    vita contemplativa           

                                           accettazione della verità                            dono dell’intelletto
                                                    giudizio                                           dono della sapienza
   vita attiva

                                           conoscenza direttrice         inventio             dono del consiglio
                                                                                   giudizio             dono della scienza
                                      esecuzione nell’ordine di         giustizia            dono di pietà
                                                                                    forza                 dono di forza
                                                                                    timore               dono del timore
Nella Summa Theologiae I-II q 68 a 4 dove elenca i doni, li divide meglio in base alle potenze elevate e sostenute: ragione e/o appetito:

   Ragione

                  Conoscenza speculativa            inventio                                 dono di intelligenza

                                                                 giudizio                                 dono di sapienza

                  Conoscenza pratica                   inventio                                 dono di consiglio

                                                                 giudizio                                  dono di scienza

   Appetito

                  In relazione agli altri        (giustizia)                                         dono di pietà

                  In rapporto alle passioni   (contro le paure)                               dono della forza

                                                         (contro le bramosie)                         dono del timore

Ma quando analizza i doni nella Summa Theologiae II-II distingue ancora meglio i doni in base al differente influsso sulle virtù infuse teologali o morali:

   Virtù teologali (contemplazione nella fede)

     Per influenza della carità                           semplice apprensione                     intelligenza

                                                                        Giudizio          (cause create)      scienza

                                                                                               (causa increata)   sapienza

    Preservazione della speranza                       nel timore filiale                            timore

   Virtù morali (per aiutare)

                                                             la conoscenza direttrice                      consiglio

                                                             l’attitudine di giustizia                           pietà

                                                             l’attitudine di forza                                forza

                                                                      e temperanza                                timore

(7) La carità e i doni. Come le virtù morali sono connesse tra loro nella docilità dell’appetito alla ragione, secondo la virtù della prudenza, così i doni sono connessi nella docilità alle mozioni dello Spirito mediante la carità (q 68 a 5). La carità è la porta di ingresso dello Spirito in tutte le nostre attività soprannaturali. Dalla carità inizia tutto e ad essa tutto porta. Questa carità non finisce con la beatitudine, ma rimane e così i doni ad essa connessa. Non ci sono doni senza la carità Né carità senza doni dello Spirito. In questa opera dello Spirito mediante la carità c’è una passività specifica propria degli “atti infusi” cioè di quegli atti che sono iniziati in noi da Dio (e non sono frutto di atti precedenti o abitudini contratte o di deliberazioni nostre), eppure sono agiti da noi: sono risvegliati da Dio, iniziati da Lui in noi e con noi, mai senza di noi. Ogni mozione dello Spirito suscita in noi un atto infuso di carità. Nessun dono è messo in atto dall’ispirazione divina senza che allo stesso tempo, al suo principio, sia suscitato da una grazia operante (ossia tale che inizia qualcosa di nuovo) ovvero un atto di carità infuso. È l’intuizione di Giovanni di san Tommaso, per il quale l’insieme dei doni procede dalla con-naturalità d’amore con Dio, patita nell’atto infuso. I doni esigono come loro radice le virtù teologiche attuate e in specie la carità, che è la forza delle virtù e dei doni. La carità è quindi la sorgente zampillante delle virtù e dei doni, primo dono creato dello Spirito in noi. Essa permette alla fede di ricevere il dono della sapienza, in cui contempliamo Dio e le cose create nel Verbo e così conosciamo il padre secondo la misura dello Spirito d’amore. Questa contemplazione infusa, come fede illuminata dal dono di sapienza costituisce la perfezione della vita battesimale a cui tutti siamo chiamati (R. Garrigou Lagrange)
.

4.4. I doni dello Spirito nel cammino spirituale: la sistemazione di san Francesco di Sales. Una buona ripresa della lezione tomista in un differente contesto culturale ed ecclesiale la troviamo nel “Trattato dell’amore di Dio o Teotimo”, scritto da san Francesco di Sales e terminato nel 1614 (stampato nel 1616). Riportiamo il capitolo 15 del libro XI, dal titolo significativo: «La carità include i doni dello Spirito Santo», aggiungendo qualche riga del capitolo 19 sui dodici frutti dello Spirito Santo (Gal 5,22-23).

Perché lo spirito umano segua agevolmente i movimenti e gli istinti della ragione per giungere alla felicità naturale, cui ha diritto di aspirare, vivendo secondo le leggi dell’onestà, ha bisogno: 1. della temperanza, per reprimere le indicazioni disordinate della sensualità; 2. della giustizia, per rendere a Dio, al prossimo, e a se stesso ciò che è dovuto; 3. della fortezza, per vincere le difficoltà che si incontrano nel fare il bene e respingere il male; 4. della prudenza, per discernere quali sono i mezzi più idonei per giungere al bene e alla virtù; 5. della scienza, per conoscere il vero bene cui aspirare e il vero male da respingere; 6. dell’intelletto, per capire bene i primi e principali fondamenti o principi della bellezza e dell’eccellenza dell’onestà; 7. e finalmente della sapienza, per contemplare la Divinità, prima sorgente di ogni bene. Tali sono le qualità per mezzo delle quali lo spirito viene reso docile, obbediente e malleabile alle leggi della ragione naturale esistente in noi.

Così, Teotimo, lo Spirito Santo che abita in noi, volendo rendere la nostra anima duttile, malleabile, obbediente ai suoi divini movimenti ed alle celesti ispirazioni, che sono le leggi del suo amore, nell’osservanza delle quali consiste la felicità soprannaturale della vita presente, ci dà sette proprietà e perfezioni, quasi uguali alle sette che abbiamo appena elencato, che nella Sacra Scrittura (Is 11,2-3: At 2,38) e negli scritti dei teologi sono chiamati doni dello Spirito Santo. Ora, non soltanto sono inseparabili dalla carità, ma, ponderando tutte le cose e parlando in modo appropriato, sono le principali virtù, proprietà e qualità della carità. Infatti: 1. La sapienza non è altro che l’amore che assapora, gusta e sperimenta quanto Dio sia amabile e soave; 2. l’intelletto, non è altro che l’amore attento a considerare e penetrare la bellezza delle verità della fede, per conoscervi Dio in se stesso; e poi, discendendo, considerarlo nelle creature; 3. la scienza, al contrario, non è altro che lo stesso amore che ci rende attenti a conoscere noi stessi e le creature, per farci risalire ad una più perfetta conoscenza del servizio dovuto a Dio; 4. anche il consiglio è l’amore in quanto ci rende premurosi, attenti e abili nello scegliere i mezzi adatti a servire santamente Dio; 5. la fortezza, è l’amore che incoraggia ed anima il cuore per attuare ciò che il consiglio ha stabilito si debba fare; 6. la pietà è l’amore che addolcisce la fatica e ci fa impegnare nelle opere che piacciono a Dio nostro Padre, sinceramente, piacevolmente e con affetto filiale; e 7. per concludere, il timore non è altro che l’amore in quanto ci fa fuggire ed evitare ciò che è sgradito alla divina Maestà. 

Così, Teotimo, la carità sarà per noi un’altra scala di Giacobbe (Gen 28,12), composta dei sette doni dello Spirito Santo come altrettanti gradini sacri per mezzo dei quali gli uomini angelici saliranno dalla terra al cielo per unirsi in un abbraccio a Dio onnipotente e scenderanno dal cielo in terra per venire a prendere per mano il prossimo e condurlo in cielo. Infatti, salendo il primo gradino, il timore ci fa abbandonare il male; nel secondo la pietà ci incita a fare il bene; nel terzo la scienza ci fa individuare il bene da fare e il male da fuggire; sul quarto con la fortezza, prendiamo coraggio contro tutte le difficoltà che incontriamo nelle nostre iniziative; sul quinto con il consiglio, scegliamo i mezzi adatti allo scopo; sul sesto uniamo il nostro intelletto a Dio per vedere e penetrare i tratti della sua infinita bellezza; e sul settimo uniamo la nostra volontà a Dio per assaporare e sperimentare la dolcezza della sua ineffabile bontà: infatti la sommità di questa scala, Dio, chinato verso di noi, ci dà il bacio d’amore e ci fa gustare la dolcezza del suo seno migliore del vino (Ct 1,2).

Ma se, dopo aver deliziosamente goduto di quegli amabili favori, vogliamo ritornare sulla terra per attirare il prossimo alla stessa felicità, dal primo e più alto gradino, dove abbiamo arricchito la nostra volontà di uno zelo molto ardente e abbiamo profumato la nostra anima della fragranza della suprema carità di Dio, discendiamo al secondo gradino dove il nostro intelletto riceve una chiarezza senza confronti e si arricchisce dei migliori concetti e delle migliori massime per la gloria della bellezza e della bontà divina; di qua passiamo al terzo dove, grazie al dono del consiglio, scopriamo con quali mezzi potremo ispirare nell’anima del prossimo il gusto e la stima della divina dolcezza; sul quarto ci facciamo coraggio, ricevendo una sana fortezza per superare le difficoltà che si possono incontrare in questo progetto; nel quinto, cominciamo ad annunciare con il dono della scienza, esortando le anime a seguire le virtù e a fuggire i vizi; sul sesto cerchiamo di inculcare la santa pietà, affinché, riconoscendo Dio come Padre molto amorevole, gli obbediscano con un timore filiale; all’ultimo gradino li esortiamo a temere i giudizi di Dio, per cui unendo il timore di essere dannati al rispetto filiale, lascino con più fervore la terra per salire con noi in cielo. […]

L’amore sacro include i dodici frutti dello Spirito Santo con le otto beatitudini. Il glorioso san Paolo dice: il frutto dello Spirito è la carità, la gioia, la pace, la pazienza, la benignità, la bontà, la longanimità, la mansuetudine, la fede, la modestia, la continenza, la castità… Senza dubbio la carità è l’unico frutto dello Spirito Santo, ma siccome questo frutto possiede un’infinità di qualità eccellenti, l’Apostolo, che ne vuole presentare qualcuna come campione, parla di quest’unico frutto come fossero molti, a motivo della molteplicità che racchiude nella sua unità, e viceversa parla di tutti questi frutti come di uno solo, a motivo dell’unità nella quale si racchiude tale varietà… L’Apostolo non vuol dire altro se non che il frutto dello Spirito Santo è la carità che è gioiosa, pacifica, paziente, benigna, buona, longanime, dolce… ossia che l’amore divino ci dà una gioia ed una consolazione interna, con una grande pace del cuore che viene conservata tra le avversità dalla pazienza e ci rende disponibili e pronti ad aiutare il prossimo con una cordiale bontà verso di lui… Ora, la dilezione viene chiamata frutto in quanto ci diletta e godiamo della sua deliziosa dolcezza, come un vero frutto del Paradiso, raccolto dall’albero della vita, che è lo Spirito Santo, innestato sui nostri spiriti umani e che abita in noi per la sua infinita misericordia. Ma quando non soltanto ci rallegriamo di questa divina dilezione e godiamo della sua deliziosa dolcezza, ma poniamo tutta la nostra gloria in essa, quale corona del nostro onore, allora non è più soltanto un frutto dolce al nostro palato, ma è una beatitudine e una felicità molto appetibile… perché anche in questa vita ci offre una gioia di valore inestimabile. Gioia così intensa che le acque delle tribolazioni e i fiumi delle persecuzioni non la possono spegnere; anzi, non soltanto non perisce, ma si arricchisce nella povertà, cresce nelle abiezioni e nelle umiliazioni… 
Di modo che, o Teotimo, in conclusione, la santa dilezione è una virtù, un dono, un frutto e una beatitudine. In quanto virtù, ci rende obbedienti alle ispirazioni esteriori che Dio ci dà coi suoi comandamenti e consigli, nell’attuazione dei quali si praticano tutte le virtù, tra le quali la dilezione è la virtù di tutte le virtù. In quanto dono, la dilezione ci rende arrendevoli e malleabili alle ispirazioni interiori, che sono come i comandamenti e i consigli segreti di Dio, alla cui attuazione sono impiegati i sette doni dello Spirito Santo; di modo che la dilezione è il dono dei doni. In quanto frutto, ci fa provare un sommo gusto ed un estremo piacere nella pratica della vita devota, che si riscontra nei dodici frutti dello Spirito Santo; per cui è il frutto dei frutti. In quanto beatitudine ci fa accettare con molto favore e con particolare onore gli affronti, le calunnie, i vituperi e gli obbrobri che ci riserva il mondo, e ci fa abbandonare, rinunciare e respingere ogni altra gloria, tranne quella che viene dall’amato Crocifisso, per la quale ci gloriamo nell’abiezione, nell’abnegazione e nell’annientamento di noi stessi
. 

Considerazioni conclusive

1. I doni dello Spirito si innestano all’interno dello scarto tra fine soprannaturale e principi naturali dell’agire umano. Cercano di comporre, nella condizione attuale di esperienza dello Spirito, la mozione divina superiore e l’azione umana, regolata dai suoi principi e dalla misura della sana ragione. Una sorta di eccezionale nel normale, di straordinario nell’ordinario dell’agire umano. Questa azione dello Spirito è più vicina al funzionamento quotidiano dell’esperienza, anche se viene innestato su un cammino spirituale (di perfezione) molto esigente e un po’ esclusivo. È un tipo di esperienza comune? È esigibile in condizioni normali di vita? A quali vocazioni è legato?
2. I doni proporzionano l’agire al fine soprannaturale, così che agendo secondo il finis operis in gioco di volta in volta, l’uomo sia portato al fine soprannaturale, secondo la misura dell’ordine di elevazione a cui Dio chiama. È un agire «mossi dallo Spirito», un agire che non è sospeso per aria, non è un volo, ma un camminare spediti con le proprie gambe e senza fatica. Il punto di incontro tra attività e passività è l’inserzione del soggetto nel fine soprannaturale, ovvero l’amore di Dio quale Sommo Bene e quindi l’amore con cui Dio si ama (Spirito), che coinvolge, muove ed eleva il nostro agire in Lui. 
3. Che questa inserzione del soprannaturale debba avere la forma dello straordinario è apertamente contestato da Giovanni di san Tommaso. Siamo nell’ordine degli habitus operativi, che informano i principi d’azione umani. Essi realizzano una sorta di attività passiva, ossia mossa dallo Spirito, che merita di essere meglio pensata: è una disposizione alla mozione dello Spirito, una disposizione abituale e non occasionale, che rende docili alla spinta dello Spirito, proprio mentre si cammina animati dal proprio volere. Agiamo la mozione dello Spirito con la nostra libertà elevata. 

4. Un modello di comprensione è offerto dalla causalità strumentale, secondo cui lo strumento è agito secondo il suo modo di funzionare e non contro il suo logos o al di là di esso… quindi l’agente libero è mosso secondo il suo modo di agire proprio, cioè volontario e libero, così che «facenti quod in se est, Deus non denegat gratiam» (a chi fa ciò che è in suo potere, Dio non farà mancare la sua grazia). Anche se va precisato che «questo fare ciò che è in suo potere» si riferisce comunque a una previa elevazione per grazia (santificante e quindi abituale e trasformante), che sostiene proprio il volere e l’agire. L’azione dello Spirito si inserisce nella tensione al fine, propria dell’umana attività. Ma il fine qui è Dio inteso come sommo e unico bene dell’esistenza, che lascia sullo sfondo tanti altri beni e sfide della vita, conferendo qualità eroiche al distacco dai beni terreni e dalle preoccupazioni della vita. Bisognerebbe verificare il rapporto tra distacco soprannaturale e impegno terreno. Lo schema di fondo è quello antropologico agostiniano: il desiderio è fatto per Dio e a Lui solo deve tendere, per cui la mozione dello Spirito rilancia questo desiderio al suo vero fine: «Ci hai fatti per Te». Si comprende anche la riduzione dell’impatto ecclesiale dei doni dello Spirito, concentrati sulla perfezione del singolo nel suo rapporto con Dio, fine soprannaturale.
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