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PRESENTAZIONE

Antonio Tannoia descrive, nelle prime pagine della sua biografia
del Santo gli eventi prodigiosi che accompagnarono la nascita di
Alfonso de Liguori:

«Sorti i suoi Natali Alfonso Liguori in un Casino della propria
Casa in Marianella, uno de' Casali di Napoli, correndo 'anno di nostra
salute 1696; e propriamente ad ore tredici nel ventisettesimo di
settembre [...]. Reggeva la chiesa di Napoli 'Eminentiss. Cantelmi:
sedeva sul Vaticano Innocenzo XII; e felicitava 1Tmpero, e questo
Regno Leopoldo Augusto primo di questo nome tra Romani
Imperatori[...].

«Maggiormente poi crebbe in tutti la consolazione, venendo
preconizzata la santita del bambino da quell'uomo tutto di Dio, o per
dir meglio, da quel prodigio di santita il Ven. P. Francesco di
Gironimo Gesuita[...]. Vi & tradizione costante cosi tra parenti, che tra
gli esteri, ch'essendosi portato il Ven. Padre, per non so che, in casa di
D. Giuseppe; ed avendo benedetto, e preso tra le braccia il nato
bambino, disse a D. Anna: Questo figliuolo vivera vecchio vecchio, ne
morira prima degli anni novanta; sara Vescovo, e fara gran cose per
Gest1 Cristo»1.

Al termine della narrazione della vita del Santo, il Tannoia
ritorna, per cosi dire, all'inizio, alle «gran cose» che davvero s. Alfonso
aveva fatto, e che non sono finite con la sua morte, ma restano
sempre vive, non solo a Napoli e in Italia, ma in tutto il mondo:

«Sono resi cosi celebri le Opere di Alfonso presso le Nazioni,
perche tutte ripiene dello Spirito di Dio, di Cristiana Morale, e quello,
che & piu, di vivi affetti verso Gestt Cristo, e la Sua SS. Madre, ed egli
stimato per la sua santita, zelo, e profondo sapere uno de' Vescovi de'
primi tempi. Non vi & Opera, in cui non ammirasi un zelo ardente per
la gloria di Dio, e per la salvezza delle anime. Tutto & divino in
Alfonso»2,

«Tutto & divino in Alfonso», anche la sua nascita. Per il Tannoia,
che guardava la vita del suo eroe con gli occhi della fede, & stato
sicuaramente cosi. Egli ne presenta la nascita come un evento della
storia della salvezza, che consapevolmente avvicina alla nascita di
Gesu. I paralleli col vangelo di s. Luca sono evidenti. Dal punto di

1 Tannoial, 3-4.
2 1bid., IV, 87-88.
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vista della storia della salvezza, il Tannoia ha ragione. Dobbiamo
ringraziare Dio per il dono di Alfonso de Liguori. La Congregazione
redentorista lo ha ringraziato, tre secoli dopo la nascita del suo
Fondatore, come aveva fatto nel 1987, in occasione del II centenario
della sua morte. Come allora, anche quest'anno, III centenario della
nascita, si sono tenuti in tutto il mondo congressi, convegni, settimane
di studio, ecc. Cosi & stato anche a Roma, dove — sotto gli auspici della
Commissione Centrale per il III Centenario — llIstituto Storico
Redentorista ha celebrato dal 5 al 7 marzo del 1997, insieme
all'Accademia Alfonsiana, — che ha messo a disposizione personale,
locali e strutture — un Congresso sul magistero e la recezione del
pensiero alfonsiano nella Chiesa. Esso & stato coordinato del p.
Manuel Gémez Rios.

Come gia in occasione del II centenario della morte del Santo
(1987), Giovanni Paolo II ha inviato una lettera al padre generale
Juan Manuel Lasso de la Vega e a tutti i Redentoristi e le
Redentoriste, sottolineando che gli impulsi e i desideri del Fondatore
sono tuttora validi, anche se le forme della loro attuazione devono
cambiare, secondo le esigenze del contesto storico. La vita e
l'insegnamento di s. Alfonso, dice il Santo Padre, costituiscono anche
oggi «uno stimolo prezioso» per una evangelizzazione, nutrita di
sincera conversione a livello personale, comunitario e sociale. E
tuttavia necessario incarnare con sempre rinnovato vigore il primo
impulso, nella concretezza delle sfide di oggi. La fedeltd alle
fondamentali indicazioni alfonsiane dovra fondersi con il coraggio di
opportuni adeguamenti. Sempre valida resta la sostanza della dottrina
del Santo, il suo interesse per i poveri, la sua predicazione della
misericordia e dell'amore di Dio, che si piega verso I'uomo in Gesu
incarnato e crocifisso, ma anche la sua dottrina della chiamata di
tutti, in qualunque stato di vita si trovino, alla santita.

L'eredita del Fondatore & stata anche il tema del Congresso di
Roma, impostato su due punti centrali convergenti: da una parte
I'impulso e l'opera originaria di Alfonso nel campo della teologia
morale e della vita cristiana; dall'altra l'evoluzione storica di
quest'opera, nell'arco di tre secoli, cioé la recezione della dottrina
morale del Santo nei vari Paesi d'Europa, con gli adeguamenti della
sua dottrina, richiesti dal contesto socio-culturale.
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1. - L'impulso alfonsiano

L'attenzione alla vita e all'opera di s. Alfonso come stimolo al
confronto con le esigenze di una nuova evangelizzazione, & stata
sottolineata dal contributo introduttivo del Cardinale Eduardo
Martinez Somalo. Restano sempre attuali, egli ha ribadito, sia la
conversione radicale al Vangelo vissuta dal Santo e la sua opzione per
i pitt poveri; sia il tipo di evangelizzazione da lui realizzata con la
cooperazione attiva dei laici. Sempre validi i poli della sua vita e della
sua dottrina: Dio incarnato per amore e il popolo amato da Dio3.

Due contributi del Congresso hanno illustrato questi poli, ad
opera dei professori Giovanni Velocci, dell'Universita di Cassino; e
Sabatino Majorano, dell'’Accademia Alfonsiana. Velocci ha mostrato,
in base a significativi testi, che la spiritualitdi di s. Alfonso &
concentrata sull'incarnazione e passione di Cristo, e sull'amore di Dio "
sempre presente nel mistero della Eucaristia. Sabatino Majorano ha
invece parlato del popolo, come chiave della pastorale del Santo. Il
compito specifico dei Redentoristi, ossia la missione popolare come
«annunzio profetico della salvezza», & stato il tema trattato dal prof.
Louis Chattelier, dell'Universitd di Nancy II. Nel suo contributo, egli
ha ricordato che la missione popolare predicata da Alfonso si inserisce
in una lunga tradizione italiana ed europea. Tuttavia, il contributo del
Santo rappresenta una svolta, non tanto per il metodo o la scelta dei
poveri, ma per il fatto di non essersi rivolto a una folla senza volto,
bensi ai singoli individui, nelle diverse situazioni. Si pu¢ parlare di
una «personalizzazione» della missione popolare, avente come meta
la vita cristiana, devota e attiva, dei singoli cristiani. Ma, tornando al
metodo, un'elemento significativo della pastorale missionaria del
Santo e stato l'uso della musica con finalitd pastorale, come ha
mostrato il contributo di Monsignor Antonio Napoletano, Vescovo di
Sessa Aurunca.

Passando dalla pastorale alla teologia morale, il prof. Francesco
Chiovaro, direttore della nuova «Storia della Congregazione del
Santissimo Redentore», ha tracciato un bel ritratto di Alfonso
moralista. Egli ha parlato di che cosa significava essere moralista a
Napoli nel Settecento; e della morale alfonsiana nella tempesta,
durante la vita del Santo. Si € poi chiesto se s. Alfonso sia stato

3 Gia il Capecelatro ha scritto: «<A me par bello dirlo Santo amico del popolo».
Alfonso CAPECELATRO, La vita di s Alfonso Maria de Liguori, Roma-Tournai 1893, 1, 10.
Cfr ibid., 13-17, 429-432.
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veramente «probabiliorista», e che peso avesse la formazione di
avvocato nell'elaborazione della sua teologia morale. Anche se egli
non mancod di completare tale formazione, traendo nutrimento da
altre fonti. In questo contesto si colloca il contributo complementare
del prof. Kennedy, dell'Accademia Alfonsiana, che mostra come la
teologia morale alfonsiana sia sempre stata al servizio della prassi
pastorale.

Di un aspetto speciale della dottrina spirituale del Santo ha
invece trattato il prof. Sante Raponi, dell'Accademia Alfonsiana: «la
chiamata universale alla santith». Premesso che, secondo s. Alfonso, la
santitad consiste essenzialmente nell'amore di Dio e nella conformita
alla sua volonta, ognuno, in qualunque stato di vita, & chiamato alla
santitd. Ma, esaminando le opere del Santo, il relatore si & posto
alcuni interrogativi, circa la possibilita effettiva per alcuni stati di vita
laicale di raggiungere tale meta.

2. — La recezione della dottrina alfonsiana

Mentre i contributi finora menzionati hanno avuto per tema la
vita e l'opera di Alfonso, l'argomento delle altre relazioni ¢ stata la
recezione della dottrina alfonsiana in senso proprio. Come
introduzione va menzionato il contributo di Gabriele De Rosa,
professore emerito dell'Universita di Roma «La Sapienza», sul giudizio
degli storici circa la figura di Alfonso nel contesto del Settecento. Per
una storiografia moderna, che ha riscoperta limportanza della
religiositd vissuta, Alfonso assume un forte significato. Sebbene
sensibile alla religiositd illuminata del Muratori, Alfonso non
disprezzo i tesori di un’esperienza religiosa e spirituale antica, vissuta
dal popolo del Mezzogiorno. Anzi, la integréo nel suo concetto di
pastorale.

Altri contributi si sono occupati dei vari aspetti della recezione
della dottrina del Santo in vari Paesi europei. La relazione su «la
recezione della dottrina alfonsiana nella Chiesa spagnola», tenuta dal
prof. Fabriciano Ferrero, dell'Instituto Superior de Ciencias Morales di
Madrid, si e centrata sui motivi e sulle manifestazioni della presenza e
dell'influsso del pensiero alfonsiano nella Chiesa spagnola, tra la fine
del Settecento e la proclamazione di s. Alfonso a Dottore della Chiesa
(1871). Il Ferrero ha parlato dei manuali di teologia morale e della
diffusione dei libri alfonsiani nell'area spagnola, cioé in Spagna e nei
Paesi spagnoli dell'America, dando risalto alla mediazione di s.
Antonio Maria Claret. Ha anche mostrato che, nel contesto del
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rinnovamento della Chiesa spagnola, la teologia morale del Santo
occupd un posto significativo nella formazione del clero. Ragion per
cui si pud parlare di una vera e propria «liguorizzazione» della
teologia morale.

In modo assai diverso si svolse la recezione del magistero di s.
Alfonso nei Paesi di lingua tedesca, dove la dottrina morale, I'ascetica
e anche la personalitd di Alfonso — come mostra il contributo di Otto
Weiss, membro dell'lstituto Storico Redentorista — ha trovato parecchi
ostacoli da parte della teologia universitaria. Ma anche qui non sono
mancati teologi di rilievo che — come il «modernista» Franz Xaver
Kraus e altri professori di rango, da Linsenmann a H#ring — si sono
adoperati in favore della dottrina del Santo, specialmente per il
primato accordato alla coscienza.

Per quanto riguarda i Paesi di lingua inglese, non sono mancati
problemi simili. Ma anche qui la dottrina del Santo si & radicata, come
John Sharp, della diocesi di Hallam, ha mostrato con I'esempio delle
missioni parrocchiali, predicate dai Redentoristi in Inghilterra e in
Irlanda

Per la Francia, esistevano gia parecchi studi sulla penetrazione
della teologia morale del Santo. Per esempio, il volume di Jean
Guerber, Le ralliement du clergé francais a la morale liguorienne*; e
specialmente gli studi del prof. Claude Langlois, direttore dell'Ecole
Pratique des Hautes Etudes, Section des Sciences Religieuses de la
Sorbonne®. Nel suo contributo al nostro Congresso, egli ha mostrato
che & un errore ritenere che il liguorismo abbia subito superato il
rigorismo in Francia. A riprova di questa sua affermazione ha addotto
il caso di Monsignor Bouvier e il suo orientamento nel campo della
morale coniugale. Dopo aver mostrato che il Bouvier nel 1827 aveva
fatto uso, anche se molto cautamente, della dottrina di Alfonso in
materia, ha aggiunto che lo stesso, divenuto vescovo, nel 1842 pose a
riguardo alcune domande alla Sacra Penitenzieria, la cui risposta
faceva esplicitamente accenno alla dottrina di s. Alfonso,
pronunciandosi contro la prassi rigorista.

Infine, sempre in questo contesto, un caso particolare & stato
trattato dal prof. Raphael Gallagher, dell'Accademia Alfonsiana, che

4 Jean GUERBER, Le ralliement du clergé frangais & la morale liguorienne, l'abbé Gousset
et ses precurseurs (1785-1832), Rome 1973.
5 Cfr C. LancLoss, La difficile conjoncture liguorienne de 1832, in Penser la foi.

Melanges offerts a Joseph Moingt, a cura di J. Doré e C. Theobald, Paris 1993, 645-
661.
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ha parlato della controversia tra Gesuiti e Redentoristi sui sistemi
morali, alla luce delle Vindiciae Alphonsianae.

3. - Il caso italiano

Concludiamo con il caso italiano, illustrato dal membro del
nostro Istituto, Giuseppe Orlandi, professore della Pontificia
Universitd Lateranense. I suoi due contributi trattano l'uno della
recezione della dottrina di s. Alfonso in Italia nella prima meta
dell'Ottocento; l'altro del «caso Panzuti». Ambedue, basati come sono
su nuove fonti, rappresentano un significativo allargamento delle
nostre conoscenze i materia.

4. — Un «Historical Essay»

«Last not least», pubblichiamo il contributo del prof. Hamish
Swanston, professore dell'Universita di Canterbury, che va molto oltre
la conferenza da lui tenuta. Il suo & un saggio sui generis: si situa
nell'antica tradizione dell'«Historical Essay». E' erudito e letterario;
non segue sempre le regole della ricerca storica cosiddetta scientifica,
ma fornisce, con la sua erudizione, un approfondimento delle
conoscenze sul mondo della musica, dell'opera, della cultura popolare
a Napoli, come background per comprendere meglio Alfonso e i suoi
«racconti», che secondo l'autore intendono «dare giustizia ai poveri».
Non abbiamo esitato a pubblicare questo saggio, a suo modo prezioso.

Il Congresso ha avuto la debita risonanza. I suoi lavori sono stati
seguiti con molto interesse dai numerosi partecipanti, che
unanimemente hanno riconosciuto la validita delle varie relazioni. Si
puo dire che la conoscenza della persona e dell'opera di s. Alfonso —
oltre che delle vicende connesse con la diffusione del suo
insegnamento — ne esce notevolmente arricchita. Del resto, potra
rendersene conto il lettore stesso, alla cui valutazione questi Atti
vengono sottoposti.

Otto Weifs
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LETTERA AL REVERENDO PADRE
JUAN M. LASSO DE LA VEGA

Superiore Generale della Congregazione del SS. mo Redentore!

1. — La ricorrenza tre volte Centenaria della nascita di s. Alfonso
Maria de Liguori (27 settembre 1996) & motivo di intensificata azione
di grazie al Signore per la «copiosa redemptio», il cui annunzio agli
abbandonati e specialmente ai poveri costitui il segreto della vita del
Santo Dottore. Contemporaneamente essa stimola tutti i Redentoristi
a rinnovare la loro fedelta al carisma, attualizzandolo con coraggio e
fiducia alla luce delle sfide che la Chiesa si trova ad affrontare alle
soglie del terzo millennio.

Come gia ebbi occasione di fare nel secondo centenario della
morte di s. Alfonso, & con grande gioia che oggi mi unisco a tutti i
Redentoristi nel «ricordo attuale di un santo che fu maestro di sapien-
za al suo tempo e con l'esempio della vita e con l'insegnamento conti-
nua a illuminare, come luce riflessa di Cristo, luce delle genti, il
cammino del popolo di Dio»2.

In quella circostanza, ricollegandomi a quanto affermato dai
miei Predecessori, dopo aver ricordato i tratti fondamentali della pro-
posta alfonsiana a livello spirituale, morale e pastorale, ho voluto ri-
chiamare «i desideri di si grande padre per la sua eredita» espressi
«nella sua vita, nella sua azione pastorale e nei suoi scritti: la fedelta a
Cristo e al suo Vangelo, la fedelta alla chiesa e alla sua missione nel
mondo, la fedelta all'uomo e al nostro tempo, la fedelta al carisma del
Vostro Istituto»>.

Quanto ho allora affermato merita di essere ripreso e ulterior-
mente sviluppato nella prospettiva dell'imminente terzo Millennio,
che chiede a tutta la Chiesa un rinnovato slancio per I'evangelizzazio-

1 «L'Osservatore Romano», anno 136, 27 settembre 1996, n. 222, p. 5

2 Lettera Apostolica Spiritus Domini, in «Acta Apostolicae Sedis» 79 (1987)
1365-1375; cfr SHCSR 36-37 (1988/1989) 83-94.

3 Lettera Apostolica, cit., 1374.
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ne, nutrita di sincera conversione a livello personale, comunitario e
sociale.

2. — La vita e l'insegnamento di s. Alfonso costituiscono, al riguardo,
uno stimolo prezioso. Dal momento della sua «conversione» nel 1723,
egli visse senza riserve l'ansia evangelica, secondo le parole dell'apo-
stolo Paolo: «Non & per me un vanto predicare; € un dovere per me:
guai a me, se non predicassi il vangelo» (1 Cor 9,16). Questa tensione
apostolica s. Alfonso indicod come caratteristico fondamentale e inten-
to specifico anche della sua Congregazione. La vitalita e la dinamicita
della Comunita redentorista, lungo i suoi due secoli di storia, si radi-
cano nella fedelta al dinamismo missionario. Ne € stato testimone
eloquente, tra gli altri, Gennaro Maria Sarnelli (1702-1744) da me
recentemente iscritto nel numero dei Beati.# E in questa prospettiva
che l'intera Congregazione e i singoli religiosi devono continuare a
camminare: il bisogno di Vangelo nel mondo & oggi piu forte.

Occorre annunziare con forza la pienezza di significato che Cri-
sto apre alla vita dell'uomo, il fondamento incrollabile che offre ai
valori, la speranza nuova che introduce nella nostra storia. E una
predicazione che bisogna incarnare nella concretezza delle sfide che.
I'umanita oggi si trova a dover affrontare e dalle quali dipende il suo
stesso futuro. Solo cosi potra prendere corpo quella civilta dell'amore
che & da tutti auspicata.

3. — Le forme di questo annunzio vanno costantemente rinnovate
alla luce della possibilita e delle esigenze dei diversi contesti. Tale
rinnovamento & reso piu urgente oggi dalla rapiditd dell’evoluzione
sociale e culturale. Questo vale in maniera particolare per la
«missione popolare» che in questi due secoli ha contrassegnato la
predicazione redentorista. La fedelta alle fondamentali indicazioni
alfonsiane dovra fondersi con il coraggio di opportuni adeguamenti
perché tale metodo apostolico possa continuare a rispondere alle atte-
se del Popolo di Dio.

Occorre inoltre avvalersi degli altri mezzi moderni con i quali &
possibile portare agli uomini e alle donne d'oggi la veritd. Tra gli
aspetti che colpiscono nell'opera di s. Alfonso v'¢ il suo impegno per la
stampa: il numero dei suoi scritti, il succedersi delle edizioni e delle
traduzioni, la capacita di dire in linguaggio semplice e accessibile a
tutti anche le verita pitt impegnative della fede e della morale hanno

4 Cfr «Acta Apostolicae Sedis» 88 (1996) 913.
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diffuso il suo insegnamento in tutti gli strati del popolo cristiano. E
proprio da questo esempio che i Redentoristi di oggi devono essere
stimolati a un uso sempre pili competente di tutti i mezzi di comuni-
cazione sociale, restando- perd fedeli ad uno stile semplice, sostanzia-
le, chiaro.

L'annuncio e autentico se, seguendo la pedagogia di Cristo, si
concretizza nell'accompagnamento paziente della coscienza di ognu-
no nel graduale cammino verso il vero e il bene. S. Alfonso testimonia
con forza che la franchezza della predicazione deve farsi accoglienza
di padre e pazienza di medico — soprattutto nel sacramento della ri-
conciliazione — perché ogni persona possa aprirsi all' azione di Cristo
Salvatore. La fedeltd al Fondatore chiede in maniera particolare dai
Redentoristi tale capacitd e tale impegno, indispensabili per quella
«generale mobilitazione delle coscienze e comune sforzo etico» che
non mi stanco di indicare come risolutivi delle problematiche anche
piu gravi, come quelle concernenti la vita (Lett. enc. Evangelium vitae,
95).

4. — L'approfondimento della teologia morale si colloca in questa
prospettiva. S. Alfonso si & particolarmente prodigato perché in tutti
gli strati del popolo di Dio venisse colmata la separazione tra fede e
vita. La praticitd del Fondatore deve continuare a stimolare i suoi figli
nella loro opera pastorale, specialmente in ordine al rinnovamento
del sacramento della Riconciliazione. Occorre non fermarsi mai alla
sola enunciazione dei principi, ma illuminare con essi la quotidianita
in maniera da permettere alla coscienza di ogni battezzato un cammi-
no sicuro. Questa praticitd alfonsiana esige essenzialita e concretezza,
in risposta agli interrogativi che effettivamente contano per il popolo,
nella fedelta al Vangelo e alla Tradizione vivente nella Chiesa. Essa
spinge alla maturazione di coscienze capaci di illuminare con la sag-
gezza dello Spirito la complessita delle diverse situazioni della vita.
Con s. Alfonso occorre ribadire la centralita del Cristo come mi-
stero di misericordia del Padre in tutta la pastorale. I Redentoristi non
devono mai stancarsi di annunciare la «copiosa redemptio», cioé l'in-
finito amore con il quale Dio in Cristo si piega verso l'umanita, co-
minciando sempre da coloro che hanno piu bisogno di essere guariti e
liberati, perché pili segnati dalle conseguenze nefaste del peccato.
Possa valere per i figli di oggi quanto il Fondatore afferma di se stesso
e dei suoi compagni: «Da noi non si parla d'altro che della passione
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del Redentore, affin di lasciare le anime legate con Gesu Cristo»°.
Possa l'impegno pastorale del' intera Congregazione continuare a por-
tare il popolo all'incontro con il Cristo crocifisso, cioe con «l'amore
ch'esso ci ha dimostrato sulla croce»®

5. — Per questo occorre non stancarsi mai di proclamare la miseri-
cordia divina. Resta tuttora attuale per tutta la pastorale il richiamo di
s. Alfonso: «Bisogna persuadersi che le conversioni fatte per lo solo
timore di castighi divini son di poca durata... se non entra nel cuore il
santo amore di Dio, difficilmente perseverera». Percido «l'impegno
principale del predicatore» dovra essere «lasciare in ogni predica che
fa i suoi uditori infiammati del santo amore»’.

Da questa conversione centrata sull'amore scaturisce la costante
tensione alla santitd. Facendo sperimentare l'intensitd della miseri-
cordia con cui Dio si piega verso I'uomo, per guarirlo e liberarlo, s.
Alfonso riesce a far riscoprire a tutti, anche ai pitt umili e ai pit pove-
ri, la chiamata e il cammino della santita: «Il religioso da religioso, il
secolare da secolare, il sacerdote da sacerdote, il maritato da marita-
to, il mercadante da mercadante, il soldato da soldato, e cosi parlando
d'ogni altro stato»®. Al tempo stesso, egli da a questa santita una chia-
ra tensione evangelizzatrice che porta a farsi carico del proprio am-
biente.

L'impegno per la promozione di un laicato sempre pitt consape-
vole della dignitd e delle responsabilita battesimali & essenziale per
una Chiesa che voglia rispondere alle sfide del terzo millennio. I Re-
dentoristi sono sempre stati in profonda relazione con il popolo. Oggi
da parte dei laici, soprattutto dei giovani, si fanno piu forti le istanze
per una partecipazione maggiore alla vita e alla missione dei consa-
crati. Essi hanno gia trovata una prima risposta nelle indicazioni deci-
se dall'ultimo capitolo generale della Congregazione. E un cammino
sul quale procedere con coraggio, pur nel rispetto della specificitd sia
della vita laicale che di quella religiosa.

6. — S. Alfonso non si stanca di insistere sulla necessita della fedeltd
alle scelte e alle modalita in cui il Redentore ¢& stato tra noi il vangelo
di Dio. Nelle regole primitive della Congregazione viene affermata

5 3. ALFONSO, Opere, vol. III, Torino 1847, 289.

6 Pratica di amare Gesit Cristo. Opere ascetiche, vol. I, 5.
7 S. ALFONSO, Opere, cit., vol. III, 288.

8 Pratica di amare, cit., 79.
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come legge fondamentale il «seguitare l'esempio» del Redentore. 11
Verbo incarnato condivide la nostra condizione, si fa per noi presenza
e esperienza di Dio, si pone poi come annunzio franco e deciso, fino
alla croce e risurrezione. Lo Spirito continua a guidare la Chiesa sullo
stesso cammino (cfr Lumen gentium, n. 8). S. Alfonso chiede ai suoi
figli di testimoniare in maniera piu chiara e decisa la necessita di
continuare sulle stesse strade del Cristo; incarnazione e condivisione,
testimonianza trasparente, franchezza e significativita di annunzio,
generosa partecipazione alla spogliazione della Croce, sono essenziali
a chiunque voglia evangelizzare con efficacia apostolica.

Soprattutto occorre restare fedeli alle scelte del Fondatore per
gli abbandonati. Fu proprio da tale scelta che nel novembre del 1732
nacque la Congregazione. Fu una scelta radicale in favore di coloro
che la stessa pastorale relegava ai margini: il mondo degli abbando-
nati diventava il mondo di s. Alfonso. Deve restare il mondo di ogni
Redentorista, come frutto di un discernimento continuo nel vivo delle
diverse situazioni ecclesiali per poter rispondere con prontezza alle
urgenze che si vanno delineando.

Tutto questo € significativo per l'intero popolo di Dio nell'impe-
gno di nuova evangelizzazione e di conversione da intensificare in
preparazione al terzo millennio. Di fronte alle vecchie e alle nuove
situazioni di abbandono, la Chiesa deve continuare il gesto del buon
custode (cfr Lc 15, 4-7).

7. — Un tale impegno & impossibile senza un rinnovamento spirituale
costante. S. Alfonso non si stancava di ripeterlo con toni carichi di
profondo amore e fiducia: «Chi & chiamato alla Congregazione del SS.
Redentore non sara mai vero seguace di Gesu Cristo, né si fara mai
santo, se non adempira il fine della sua vocazione e non avra lo spiri-
to dell'Istituto, ch'e di salvar le anime pit destituite di aiuti spirituali,
come sono le povere genti della campagna. Questo gia fu l'intento
della venuta del Redentore, il quale si protesto: Spiritus Domini...
unxit me evagelizare pauperibus»®. E per questo confidava sulla inter-
cessione potente di Maria, alla quale aveva affidato se stesso e la sua
Congregazione.

Volentieri faccio mie le parole e la preghiera del Fondatore,
confidando che il suo esempio ispiri non solo ai Redentoristi e alle
Redentoriste, ma a tutto il popolo di Dio un piu vivo anelito per la
pienezza della santita nel servizio generoso ai fratelli.

9'S. ALFONSo, Opere, cit., vol. IV, 429 s.
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Con tali auspici imparto a Lei ed all'intera Congregazione, quale
pegno di costante affetto, una speciale Benedizione Apostolica.

Da Castel Gandolfo, 24 settembre 1996
Joannes Paulus PP II.

LETTERA DEL PAPA AL CARDINALE GIORDANO

PER LA NOMINA A SUO INVIATO SPECIALE
ALLE CELEBRAZIONI CONCLUSIVE
DEL III CENTENARIO DELLA NASCITA DI S. ALFONSO

Avvertenza: Aggiungiamo il testo della lettera del Santo Padre al Car-
dinale Giordano alle celebrazioni conclusive del III centenario della
nascita di s. Alfonso. Il Santo Padre nomino 1'Eminentissimo Cardinale
Michele Giordano Suo Inviato Speciale alle celebrazioni conclusive,
che ebbero luogo a Pagani, il 23 novembre del 1997. La Missione
Pontificia & stato composta dal p. Juan Manuael Lasso de la Vega, gia
Superiore Generale, dal p. Antonio Di Masi, Superiore Provinciale
della Provincia Napoletana e dal prof. Mario Agnes, direttore respon-
sabile dell'Osservatore Romano.

Venerabili Fratri Nostro
MICHAEL S. R. E. CARDINALI GIORDANO,
Archiepiscopo Neapolitano

Ad singulos Sanctos viros, qui humanis religiosisque dotibus, in
vita refulserunt, ea referre licet Ioannis Apostoli verba: Ille erat lucer-
na ardens et lucens (Io 5, 35). Quos inter sane est adnumerandus S.
Alfonsus Maria de Ligorio qui, studiosus Episcopus, clarus Ecclesiae
Doctor atque pius Conditor Congregationis Sanctissimi Redemptoris,
caelitus manu ductus, verum etiam doctrina vitaeque sanctimonia suo
nostroque tempore excelluit. Fervidis enim virtutibus praedictus, ani-
marum lumen vitaeque christianae magister exstitit et clarius in dies
refulget, quem nobis datum est saepe laudibus exornare, ac potissi-
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mum cum aliquot ante annos praesentes in urbe Paganis eius exuvias
venerati sumus.

Ex eius natalibus tria iam saecula transiisse perhibentur eiusque
religiosa familia sollemnem huius eventus commemorationem colere
properat. Ad hanc enim celebrationem aeque accomodateque
peragendam , dilectus Filius P. Iohannes Emmanuel Lasso de la Vega,
Supremus quondam Congregationis Moderator, totius familiae Alfon-
sianae vota excipiens, consilium cepit tantum eventum peculiari sol-
lemnitate recolendi, qua de re a Nobis postulavit ut eminentem virum
ecclesiastica dignitate constitutum illuc mitteremus ad Nostram per-
sonam sustinendam. Nos quidem, hanc anniversariam memoriam
quodammodo participare volentes, illius piis desideriis ac postulatio-
nibus concedimus.

Ad te autem, Venerabilis Frater Noster, ob praestantiam tuam et
ob peculiarem cum illa communitate necessitudinem, cogitationem
Nostram admovimus et animum, quem parem dignumque iudicamus
ad ministerium hoc commendabiter explendum. Itaque, magnam tibi
aestimationem Nostram significantes, te MISSUM EXTRAORDINARIUM
renuntiamus ad illam agendam sollemnitatem, quae in urbe Paganis
die XXIII mensis Novembris hoc anno MCMXCVII celebrabitur.

Omnibus quidem qui huic commemorationi intererunt cuncti-
sque fidelibus salutationem, benevolentiam ac propensam Nostram
voluntatem ostendes. Sacris ritibus Nostro praesidebis nomine. Et ut
res ipsa postulaverit, de miris huius Sancti virtutibus loqueris ac prae-
sertim de divina misericordia peccatoribus dispensanda, de Sanctissi-
mo Eucharistico fonte frequentando, de diuturno auxilio a Beata Ma-
ria Virgine implorando.

Omnibus tandem sodalibus familiae Alfonsianae cunctoque fi-
deli populo Benedictionem Nostram Apostolicam deferas velimus,
quae sit divinarum gratiarum nuntia et sincerum spiritalis prosperitas
documentum.

Ex aedibus Vaticanis, die XI mensis Octobris, anno Domini
MCMXCVII, Pontificatus nostri undevigesimo

Iohannes Paulus PP. II
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. REV.MO P. JUAN MANUEL LASSO DE LA VEGA

SALUTO Al PARTECIPANTI

Eminentissimo Signor Cardinale Eduardo Martinez Somalo,

Reverendissimi Vescovi,

Egregi Professori,

Cari rappresentanti dei vari Ordini e Istituti religiosi,

Amici, che avete voluto essere presenti al Congresso per
celebrare insieme a noi il Il Centenario della nascita di S. Alfonso,
nostro fondatore, a tutti il mio benvenuto e un grazie cordiale per la
vostra presenza e partecipazione.

Il Santo Padre Giovanni Paolo II si & benignato di onorare il III
Centenario della nascita di S. Alfonso con una lettera apostolica,
pubblicata il 24 settembre 1996. In segno di gratitudine, desidero
iniziare il mio saluto con le parole del Papa:

«La ricorrenza tre volte Centenaria della nascita di Sant’Alfonso
Maria de Liguori (27 settembre 1696) & motivo di intensificata azione
di grazie al Signore per la copiosa redemptio, il cui annunzio agli
abbandonati e specialmente ai poveri costitui il segreto della vita del
Santo Dottore».

Il Congresso € una bella occasione per conoscere la vita di S.
Alfonso e l'opera apostolica e missionaria che realizzd in favore dei
pit poveri del popolo di Dio. Inoltre, il Congresso ci offre
Popportunita di approfondire il tema della recezione nella Chiesa e
nella cultura del contenuto teologico, morale e spirituale delle 111
opere alfonsiane. E’ un omaggio che presenta il meglio della ricerca
interdisciplinare pil rigorosa e attuale, come sta a dimostrare la
varieta dei centri universitari e dell’attivita scientifica dei professori
invitati a tenere le relazioni.

Théodule Rey-Mermet, uno dei piu felici e recenti biografi di S.

- Alfonso, nella prefazione della sua opera, scrive:
«Le cifre parlano, evidenti, sorprendenti: la Teologia morale...

ha avuto 9 edizioni durante la sua vita e 73 dopo la sua morte; la sua
sintesi, 'Homo Apostolicus, ha raggiunto dal Settecento ai nostri giorni
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118 tirature; le Visite al SS. Sacramento hanno avuto 2.017 edizioni,

Le glorie di Maria piu di un migliaio; la Pratica di amare Gest. Cristo

535; TApparecchio alla morte 319. Nel numero delle edizioni,

sant’Alfonso supera di gran lunga Shakespeare, con circa 20.000

edizioni»'.

Non si contano le persone e i gruppi che, durante questi ultimi
secoli, hanno trovato e continuano a trovare nei libri di S. Alfonso un
messaggio di speranza per impegnarsi a vivere nella pratica di amare
Gestt Cristo. Per S. Alfonso essa si realizza in due tempi: il primo ci
apre al mistero di Dio, che e amore e prende l'iniziativa di donarci il
Figlio per dimostrarci il suo amore spinto fino all’estremo; il secondo
si attua nella risposta dell'uomo all’amore ricevuto: conversione,
incontro con Cristo nell’Eucaristia, nella preghiera, nella devozione a
Maria, nell’amore alla Chiesa, nell’amore ai fratelli.

Secondo gli specialisti, conosciamo abbastanza bene la larga
diffusione che le opere di S. Alfonso ebbero durante la sua vita e dopo
la morte. Ma, oltre alla diffusione, occorre continuare e approfondire
la ricerca sulla qualitd di questa massiccia diffusione, specialmente
sulla recezione del pensiero alfonsiano nella Chiesa. II Congresso si
propone di fare un po’ di luce su questo aspetto, non sufficientemente
chiaro.

Non si limitera ad offrire documentazione storica: vuole
approfondire le radici che motivarono lattivitd di S. Alfonso e ne
fecero un servitore permanente del popolo di Dio e un maestro di vita
spirituale. E le radici furono l'amore di Gesu Cristo e l'amore al
popolo povero. Sono esse che spiegano l'origine della congregazione
missionaria da lui fondata e la sua vasta produzione teologica, morale
e spirituale e per tanto occupano un posto particolare nel programma
del Congresso.

In questo momento mi piace ricordare un’altra dimensione di S.
Alfonso. Durante il XIX e XX secolo vi sono state molte congregazioni
e gruppi religiosi che non si sono limitati a leggere le opere di S.
Alfonso. Sono numerosi i fondatori e fondatrici che si ispirarono alla
santitd, alla spiritualitd e allimpegno missionario di S. Alfonso e li
tradussero nel nuovo contesto storico in cui vivevano, offrendo nuove
forme di sequela radicale di Gesu Cristo nella Chiesa e nella societa. A
tutti loro esprimo la nostra simpatia, comunione fraterna e
gratitudine, perché, sia pure in forme diverse, vivono la spiritualita

' TH, REY-MERMET, Il santo del secolo dei lumi, Roma 1983, 9.
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alfonsiana. Li invitiamo ad unirsi a noi nel ringraziamento al Padre
per i 300 anni di presenza di S. Alfonso nella Chiesa.

Il mio grazie cordiale e sincero a tutti coloro che hanno
collaborato a organizzare il Congresso, in modo particolare al
coordinatore p. Manuel Gémez Rios, il quale ha sacrificato molte ore
per concretizzare un eccellente programma e un qualificatissimo
gruppo di professori per le relazioni. A nome mio e della
Congregazione vi dico grazie per limpegno generoso e serio di
investigazione dellopera di S. Alfonso. I1 mio grazie anche alla
Commissione Centrale per il III Centenario, allAccademia Alfonsiana,
che ci accoglie nella sua Aula Magna, all'lstituto Storico, che ha preso
liniziativa di organizzare il Congresso e ha in programma di
pubblicarne gli Atti. Da ultimo un grazie a tutti coloro che, in vari
modi, hanno collaborato a mettere in moto il Congresso.

Eminenza, prima di ascoltare la sua parola, mi permetta di
esprimerle la gratitudine per la sua presenza e la sua attiva
partecipazione, che onorano il nostro Congresso e manifestano il suo
affetto a S. Alfonso. Voglia trasmettere, ancora una volta, al Santo
Padre il nostro grazie per la lettera apostolica che ci ha indirizzato per
il I1IT Centenario di S. Alfonso.
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S. EM. CARD. EDUARDO MARTINEZ SOMALO

S. ALFONSO E LE SFIDE DELLA NUOVA EVANGELIZZAZIONE
ALLA VITA CONSECRATA

L'esortazione apostolica Vita Consecrata rileva che «la storia
attuale» presenta grandi sfide «alla nuova evangelizzazione»'. Per
affrontarle, il Sinodo e il Papa chiedono, a coloro che liberamente
hanno scelto la vita consacrata, di saper essere testimoni profetici «nel
nostro mondo, dove sembrano spesso smarrite le tracce di Dio»>. Per
riuscirvi, occorre lasciarsi continuamente interpellare «dalla Parola
rivelata e dai segni dei tempi»’, vivere con radicalitd la sequela del
Signore; compiere comunitariamente la volonta del Padre e «tendere
con tutte le sue forze verso la perfezione della carita [...] Tendere alla
santitd: ecco in sintesi il programma di ogni vita consacrata, anche
nella prospettiva del suo rinnovamento alle soglie del terzo
millennio»® .

Un programma esigente, ma splendidamente evangelico e
attraente. L’esortazione apostolica, inoltre, ci dice che «la nuova
evangelizzazione, come quella di sempre, sard efficace se sapra
proclamare dai tetti quanto ha prima vissuto nellintimitd con il
Signore. Per essa sono richieste solide personalita, animate dal
fervore dei santi»". Bisogna dire che, nel corso della storia, sono stati
molti gli uomini e le donne che hanno veramente vissuto cosi la
sequela di Gesty, specialmente i fondatori e le fondatrici.

Partendo da queste premesse, mi sia concesso di fare con voi
alcune riflessioni su S. Alfonso M. de Liguori, testimone eminente
della vita consacrata, maestro di vita spirituale e, soprattutto,
evangelizzatore. Non parlero della sua attivita teologica e spirituale.

! Giovanni PaoLo 1, Esortazione apostolica post-sinodale Vita Consecrata, AAS
88 (1996) 377-486, n. 81.

2 Ibid., n. 85.

® Ibid., n. 81.

* Ibid., n. 93

® Ibid., n. 81.
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Lascio questo campo agli specialisti: molti si trovano qui per
partecipare a questo congresso. Il mio intento & pitt semplice: rifarmi
alle due lettere con le quali Sua Santitd Giovanni Paolo II presenta le
grandi opzioni di S. Alfonso e la sua eredita spirituale, come stimolo
attuale e prezioso per affrontare le sfide che la nuova
evangelizzazione pone alla vita consacrata. Colleghero le due lettere
con l'esortazione apostolica Vita Consecrata sui punti seguenti:
conversione e evangelizzazione; opzione in favore dei pitt poveri;
rinnovamento della evangelizzazione e integrazione dei laici nella
nuova evangelizzazione.

S. Alfonso M. de Liguori visse 91 anni. Questo spiega perché,
nel breve spazio di 9 anni, abbiamo celebrato il secondo centenario
della sua morte e stiamo adesso celebrando il terzo della sua nascita.
Il Santo Padre ha voluto essere presente ad entrambi. Nel 1987
indirizzo al superiore generale dei Redentoristi, P. Juan Manuel Lasso
de la Vega, la lettera apostolica Spiritus Domini. In essa mette in
rilievo di Alfonso lincessante lavoro «di Missionario, di Vescovo, di
teologo e di scrittore spirituale, di fondatore e superiore di una
Congregazione religiosa... Per andare incontro alle necessita del
popolo di Dio, egli affiancd presto allapostolato della parola e
dell’azione pastorale, quello della penna... L'impegno dello scrittore,
infatti, promana dalla predicazione ed a essa riconduce nella
persistente tensione verso la salvezza delle anime». Il Papa si sofferma
anche sull'influsso rilevante che S. Alfonso ebbe «nella societa del suo
tempo» con lattivita pastorale e la pubblicazione di ben 111 opere; fa
sua lammirazione dei propri predecessori e afferma: «Dalla
testimonianza della storia della Chiesa e dalla pieta popolare risulta
che il messaggio di Sant’Alfonso & ancora attuale»’.

I1 24 settembre 1996 il Papa si uni alle celebrazioni per il terzo
centenario della nascita di S. Alfonso con una seconda lettera. Egli
stesso avverte che intende riprendere il discorso della prima lettera
per svilupparlo «nella prospettiva dellimminente terzo Millennio, che
chiede a tutta la Chiesa un rinnovato slancio per I'evangelizzazione,
nutrito di sincera conversione a livello personale, comunitario e

® Giovannt PaoLo 11, Lettera Apostolica «Spiritus Domini», in «Acta Apostolicae
Sedis» 79 (1987) 1365-1375.
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sociale». E insiste: «La vita e linsegnamento di s. Alfonso
costituiscono, al riguardo, uno stimolo prezioso»’.

1 .— Conversione ed Evangelizzazione

L'esortazione apostolica Vita Consecrata dedica la prima parte a
radicare la vita consacrata nel mistero trinitario. Nella seconda parte
sviluppa la dimensione fraterna e nella terza il servitium caritatis: la
vita consacrata epifania dell’amore di Dio nel mondo. Epifania che trova
la sua piu alta realizzazione nella evangelizzazione.

Il terzo capitolo si apre con una gioiosa affermazione: «Ad
immagine di Gesl, Figlio diletto «che il Padre ha consacrato e
mandato nel mondo (Gv 10, 36), anche coloro che Dio chiama alla
sua sequela sono consacrati ed inviati nel mondo per imitarne
I'esempio e continuare la missione [...] Nella loro chiamata e quindi
compreso il compito di dedicarsi totalmente alla missione; anzi, la
stessa vita consacrata, sotto l'azione dello Spirito Santo che é
allorigine di ogni vocazione e di ogni carisma, diventa missione,
come lo & stata tutta la vita di Gesii»".

Certamente linvio del Padre riguarda tutti i battezzati, ma
specialmente coloro che seguono il Signore «piu da vicino» scegliendo
liberamente di consacragli la loro vita. L’ iniziativa del Padre, «fonte
di ogni santita, (€) la sorgente originaria della vita consacrata»’.

L'esortazione apostolica, fin dall'inizio del capitolo, chiarisce
molto bene il significato ecclesiale della missione nella vita di tutti i
consacrati, non esclusivamente dei missionari impegnati: «La
missione, infatti, prima di caratterizzarsi per le opere esteriori, si
esplica nel rendere presente al mondo Cristo stesso mediante la
testimonianza personale. E questa la sfida, questo il compito primario
della vita consacrata! Piu si lascia conformare a Cristo, piu lo si rende
presente e operante nel mondo per la salvezza degli uomini» .

In vari luoghi l'esortazione apostolica sottolinea ai consacrati
che l'unico modo di conformarsi a Cristo, per renderlo presente nel
mondo, consiste nel’ «abbandono di ogni cosa (Mt. 19, 27), per vivere

7 Giovann PaoLo 11, Lettera apostolica per il IIl Gentenario della nascita di
sant’Alfonso Maria de Liguori, in«L’Osservatore Romano», 27.9.1996 (in questo
volume pp. 15-21), nn. 1. 2.

8 Giovanni PaoLo 11, Vita Consecrata, n. 72

° Ibid., n. 22.

1 bid., n. 72.
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in intimitd con Lui e seguirlo dovunque Egli vada (Ap 14, 4>, in
" «una dedizione totale ed esclusiva»'®. «Questo lasciare tutto e seguire
il Signore (cfr Lc 18, 28) costituisce un programma valido per tutte le
persone chiamate e per tutti i tempi»’>. «Il punto di avvio del
programma sta nel lasciare tutto per Cristo (cfr Mt 4, 18-22; 19,
21.27; Lc 5, 11) preferendo Lui ad ogni cosa, per poter partecipare
pienamenteral Suo mistero pasquale»ld’k

S. Alfonso visse intensamente la chiamata dello Spirito, che gli
chiese di lasciare ogni cosa per seguire Cristo. Primogenito di una
nobile famiglia napoletana, era stato educato a farne parte con una
raffinata formazione. Esercitava la professione di avvocato;
conduceva una vita spirituale intensa ma, come al giovane Ricco del
Vangelo, gli mancava una sola cosa per realizzare pienamente la
sequela di Gesut (Lc 18, 18-23). Gli esercizi spirituali della Pasqua del
1722 lo scossero profondamente nell'animo. I1 29 agosto del 1723,
mentre accudiva i malati dellospedale degli Incurabili di Napoli, senti
una chiamata interiore irresistibile: «Lascia tutto, vieni e seguimi».

S. Alfonso ebbe una formazione mirata al successo della societa
barocca del Settecento napoletano, perd scelse la via delle beatitudini,
sfidando la forte opposizione del padre. Aveva 27 anni. Tre anni dopo
fu ordinato sacerdote. Ricordo sempre il 29 agosto come il giorno
della sua conversione.

Nella conversione radicale di S. Alfonso al Vangelo, Giovanni
Paolo II vede l'origine del suo impegno missionario. Cosi scrive nella
lettera apostolica del 24 settembre scorso: «Dal momento della sua
"conversione" nel 1723, egli visse senza riserve [Iansia
evangelizzatrice, secondo le parole dell’apostolo Paolo: Non é per me
un vanto predicare il vangelo; & un dovere per me: guai a me se non
predicassi il vangelo (1Cor 9, 16)™».

S. Alfonso non si limitd soltanto a vivere P'esperienza dello
spogliamento totale per il regno dei cieli. In tutte le sue opere la
conversione del cuore € il punto chiave della sua dottrina spirituale
sulla chiamata alla santita: «Tutta la perfezione consiste in mettere in
pratica due cose: il distacco dalle creature e 'unione con Dio. Il che

! Ibid., n. 18.
2 bid., n. 17.
12 Ibid., n. 18.
 Ibid., n. 93.
15 Giovanni PaoLo 11, Lettera apostolica per il IIl Centenario della nascita, cit.,
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tutto si contiene in quel grande insegnamento lasciatoci da Gesu
Cristo: Qui vult venire post me abneget semetipsum, tollat crucem suam
et sequatur me» (Mt. 16, 24.) Distacco dalle creature «per giungere
alla perfezione», a «I'unione con Dio»'®

La chiamata, Uabbandono di ogni cosa, la dedicazione totale, la
testimonianza personale sono, per l'esortazione Vita Consecrata, la
sfida che i consacrati devono accogliere «per rendere presente al
mondo Cristo stesso»'’; perché: «la persona, che se ne lascia afferrare,
non puo non abbandonare tutto e seguirlo (cfr. Mc 1, 16-20; 2, 14;
10, 21.28). Come Paolo, essa considera tutto il resto una perdita di
fronte alla sublimita della conoscenza di Cristo Gesii, a confronto del
quale non esita a ritenere ogni cosa come -spazzatura, al fine di
guadagnare Cristo (Fil 3, 8). La sua aspirazione & di immedesimarsi
con Lui, assumendone i sentimenti e la forma di vita»'®.

2. — Opzione per i piil poveri

L’annunzio della salvezza & rivolto a tutti gli uomini, senza
eccezione. Certamente la Parola di Dio accentua «la predilezione per i
poveri»'® nella grande tradizione profetica del Servo del Signore, il
resto di Israele. Dopo I'annunzio dell’'angelo, Maria canta la grandezza
del Signore che ha guardato U'umile sua serva (Lc 1, 47-48). Zaccaria
canta la bonta misericordiosa di Dio, che manda un sole per
rischiarare quelli che stanno nelle tenebre e nellombra della morte
(Lc 1. 78-79). Gli angeli rivelano la nascita del Signore ad «alcuni
pastori che trascorrevano la notte all ’ intemperie, facendo la guardia
al loro gregge» (Lc 2, 8).

L'esortazione apostolica Vita Consecrata prende il passo della
sinagoga di Nazareth (Lc 4, 16-19), per esprimere il legame che lo
stesso Signore stabili tra la sua missione e «la predilezione per i poveri
e la promozione della giustizia». E spiega che cosa intende per poveri:
«Poveri, nelle molteplici dimensioni della poverta, sono gli oppressi,
gli emarginati, gli anziani, gli ammalati, i piccoli, quanti vengono

165, ALFoNso, Breve pratica per la perfegione raccolta dalle dottrine di santa
Teresa, Marietti, Torino, 1887, 460-463.

7 Viita Consecrata, n. 72.

' Ibid., n.18.

' Ibid., n 82.
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considerati e trattati come ultimi nella societd. L'opzione per i g)overi
¢ insita nella dinamica stessa dell’amore vissuto secondo Cristo»""
S. Alfonso de Liguori scelse i poveri dei bassifondi napoletani
per annunziare loro la Buona Novella della salvezza e, per loro e con
loro, istitui le Cappelle serotine. Tannoia suo primo biografo, scrive:
«Alfonso per lo pitt operava nel Mercato, e nel Lavinaro, ove vi € la
feccia del Popolo Napoletano; anzi godeva vedersi circondato dalla
gente piu vile, come sono i Lazzari, cosi detti, e da altri d’'infimo
mestiere. Questa gente piucche ogn’ altra aveva Alfonso a cuore; e
non mancava illuminarla colle prediche, e ridurla a Dio colla
Sacramentale Confessione... addivennero anime di orazione non
ordinaria, e sommamente impegnati in amare Gest Cristo?".

Lattivith apostolica portd Alfonso nelle zone interne del Regno
di Napoli, dove scopri gruppi pitt abbandonati e decise di restare con
loro : campagnoli, pecorai e caprai delle montagne. Alla povertd
economica si univa I'emarginazione sociale, I'abbandono da parte
dell’amministrazione civile e la mancanza di assistenza spirituale. Per
S. Alfonso erano «le anime pitt abbandonate» e per loro fondo, nel
1732, la Congregazione missionaria del Santissimo Redentore. Aveva
36 anni. Fino a quando la salute glielo consenti, si dedico
completamente alle missioni popolari.

Nella supplica che invid al Sommo Pontefice per chiedere
l'approvazione dellIstituto, leggiamo: «l'unico intento della (Congre-
gazione) sara di seguitare Pesempio del nostro Salvatore Gestt Cristo
in predicare a’ poveri la divina parola, come egli disse di se stesso:
Evangelizare pauperibus misit me»=.

L'opzione di S. Alfonso fu carica di significato profetico, allora,
e continua ad esserlo nell'interpretazione della Chiesa del XX secolo.
Giovanni Paolo II, nella lettera apostolica Spiritus Domini, la ricorda
per chiedere ai seguaci di S. Alfonso lo stesso spirito missionario e per
impegnare il popolo di Dio nella nuova evangelizzazione e nella
conversione in preparazione al terzo millennio: «Soprattutto occorre
restare fedeli alla scelta del Fondatore per gli abbandonati. Fu proprio
da tale scelta che nel novembre del 1732 nacque la Congregazione.
Fu una scelta radicale in favore di coloro che la stessa pastorale
relegava ai margini: il mondo degli abbandonati diventava il mondo

2 Ibid.
2 TaNNOIA I, 40.
%2 Cfr SHCSR 16 (1968) 400.
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di S. Alfonso. Deve restare il mondo di ogni Redentorista, come frutto
di un discernimento continuo nel vivo delle diverse situazioni
ecclesiali per poter rispondere con prontezza alle urgenze che si
vanno delineando. Tutto questo & significativo per l'intero popolo di
Dio nellimpegno di nuova evangelizzazione e di conversione da
intensificare in preparazione al terzo millennio. Di fronte alle vecchie
e alle nuove situazioni di abbandono, la Chiesa deve continuare il
gesto del buon Pastore che lascia le novantanove al sicuro e si mette
in cerca della pecora sperduta (cfr Lc 15, 4-7). Un tale impegno &
impossibile senza un rinnovamento spirituale costante. S. Alfonso non
si stancava di ripeterlo con toni carichi di profondo amore e
fiducia»™.

I vescovi della Campania, i quali annoverano S. Alfonso tra i
loro predecessori e modelli, in occasione del Secondo Centenario
della sua morte scrivevano : «La scelta radicale di Cristo: Va, vendi
quello che hai, dallo ai poveri, poi vieni e seguimi, cambia radicalmente
la vita di S. Alfonso. Egli lascia Napoli e sceglie la poverta della
campagna. La sua fuga ¢ una scelta di campo, una rottura con una
vita [...] S. Alfonso sara lapostolo delle campagne abbandonate
perche non c’era nessuna persona di valore che evangelizzasse villaggi
e casolari che allora potevano sembrare isole sperdute... E li conobbe
la poverta che lo rese povero in spirito per distribuire la ricchezza del
Regno dei cieli. In questa scelta e Pattualita di S. Alfonso. La Chiesa
italiana infatti nei suoi ultimi documenti fa la scelta dei poveri.
Ripartire dagli ultimi é un poco la via che la Chiesa oggi si & data,
come un imperativo categorico»>"

3. = S. Alfonso e il rinnovamento dell’evangelizzazione

S. Alfonso non si limitd ad evangelizzare i pitt poveri, ma si
lascid evangelizzare da loro, facendo suo uno stile di vita che ha
lasciato un solco nella storia missionaria e nella spiritualita. Porto tre
esempi per mostrare 'impegno di S. Alfonso nel rinnovare i metodi
dell’evangelizzazione del suo tempo e rendere piti comprensibile
lannunzio della Buona Novella nelle sue varie modalita. Scelse di
accettare o costruire le case della Congregazione «fuori dell’abitato e

23 5
Ibid.
24 Messaggio dei Vescovi della Campania, in «L'Osservatore Romano», 31. 7.
1987, 4.
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nel mezzo delle Diocesi piti bisognose», «affine di meglio impiegarsi
in benefizio de’ contadini e d’esser cosi pronti a porger loro aiuto».
Era cosciente della novitd e lo diceva al Papa Benedetto XIV: «non
viene praticato da nessun’altra congregazione missionaria»>. Scartd la
missione centrale segneriana, nella quale la gente doveva venire al
centro prescelto della localitd circostante, e preferi la missione
parrocchiale: voleva che fossero i missionari a dover andare incontro
alla gente e che I'annunzio della Buona Novella fosse portato anche
nelle piccole frazioni. Rinnovo la maniera di annunziare il Vangelo,
liberandola dagli artifici del concettismo e dalle ridondanze barocche,
e scegliendo di predicare alla apostolica, cioé con stile semplice e
trasparente. Quanto al rinnovamento dei contenuti della missione e
alla introduzione della vita devota nelle parrocchie come mezzo di
perseveranza, lascio la trattazione agli specialisti.

Lo stile semplice e trasparente, che lui chiamava «alla apostolica»,
era una opzione in favore dei piu poveri, defraudati del messaggio
della salvezza, predicato in un linguaggio incomprensibile. Era
soprattutto affermare la grandezza e la dignita del povero, la sua fede
e la sua speranza. Alfonso le assunse per poi ridistribuirle ai poveri
sotto forma di preghiera, musica, affetti spontanei che venivano ad
arricchire la pietd di quello stesso popolo. Stranamente, 'opzione di
S. Alfonso per lo stile «familiare o semplice» contribui a riformare
Pespressione letteraria e ne fece un maestro della lingua del secolo
XVIII con circa 21.000 edizioni delle sue opere, tradotte in una
settantina di lingue.

L’esortazione apostolica riconosce l'enorme importanza dei
mezzi di comunicazione nella societd dellinformatica e delle grandi
vie della comunicazione e incoraggia le persone consacrate ad essere
presenti «nel mondo della comunicazione sociale», per testimoniare il
Vangelo, seguendo 'esempio di tanti nostri predecessori, che seppero
affrontare «genialmente le difficoltd»”°. S. Alfonso fu uno di questi
maestri. La sua produzione pittorica, musicale e soprattutto spirituale
si spiega soltanto come prolungamento della missione e della
evangelizzazione. La stessa Teologia Morale fu pensata per i
missionari. Questa dimensione pastorale, ben nota agli specialisti,
risalta di luce propria nella lettera apostolica per il terzo centenario e
spiega la recezione del pensiero alfonsiano nella Chiesa e nel popolo di

% Cfr SHCSR 16 (1968) 283.
25 GiovANNI PAOLO 11, Vita consecrata,cit., n. 99.
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Dio, tema centrale di questo congresso: «Tra gli aspetti che colpiscono
nellopera di s. Alfonso v’é il suo impegno per la stampa: il numero
dei suoi scritti, il succedersi delle edizioni e delle traduzioni, la
capacitd di dire in linguaggio semplice e accessibile a tutti anche le
verita pit impegnative della fede e della morale hanno diffuso il suo
insegnamento in tutti gli strati del popolo cristiano. E proprio da
questo esempio che i Redentoristi di oggi devono essere stimolati a un
uso sempre pilt competente di tutti i mezzi di comunicazione sociale,
restando perd fedeli ad uno stile semplice, sostanziale, chiaro»> .

Da dove traeva origine linteresse di S. Alfonso per il
rinnovamento della evangelizzazione? Dalla fedelta al Vangelo e dalla
sollecitudine nell’ascoltare le necessitdi del popolo e mettere
Pevangelizzazione al suo servizio. Lo dice magistralmente Giovanni
Paolo II nella lettera Spiritus Domini: «Sant'Alfonso fu molto amico
del popolo, del popolo minuto, del popolo dei quartieri poveri della
capitale del regno di Napoli, del popolo degli umili, degli artigiani, e
soprattutto della gente della campagna. Questo senso del popolo
caratterizza tutta la vita del Santo, come missionario, come fondatore,
come vescovo, come scrittore. Per il popolo egli ripensera la
predicazione, la catechesi, I'insegnamento della morale e della stessa
vita spirituale [...] La popolaritd del Santo deve il suo fascino alla
brevita, alla chiarezza, alla semplicita, all'ottimismo, all’affabilita che
arriva fino alla tenerezza. Alla radice di questo suo senso del popolo
sta I'ansia della salvezza: salvarsi e salvare. Una salvezza che va fino
alla perfezione, alla santit3»>,

Alle soglie del terzo millennio & arduo il compito di annunziare
l'abbondante redenzione di Cristo e il messaggio delle beatitudini a
un mondo secolarizzato, a un mondo che fa di mammona il suo
idolo®, nel quale «il materialismo, avido di possesso, (€) disattento
verso le esigenze e le sofferenze dei pit deboli e privo di ogni
considerazione per lo stesso equilibrio delle risorse naturali»
ignorando la solidarietd®. E’ a questo mondo che la Chiesa deve
annunziare la Buona Notizia della salvezza e dimostrare, con la vita e
I'esempio dei testimoni consacrati a Cristo, che la promessa della
salvezza continua ancora.

27 GlovaNNI PacLo 11, Lettera apostolica per il Il Centenario della nascita, cit.,

28 Giovanni PaoLo 11, Lettera Apostolica «Spiritus Domini», cit.
2 GiovanNi PAcLO I, Vita consecrata, cit., n. 90.
% Ibid., n. 89.
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La lettera del Papa per il terzo centenario di S. Alfonso chiedeva
di «<annunziare con forza la pienezza di significato che Cristo apre alla
vita dell'uomo, il fondamento incrollabile che offre ai valori, la
speranza nuova che introduce nella nostra storia» perché «solo cosi
potra prendere corpo quella civiltda dellamore che & da tutti
auspicata»’". Questo esige, prosegue il Papa, che bisogna rinnovare le
forme dell’annunzio «alla luce delle esigenze dei diversi contesti. Tale
rinnovamento & reso pit urgente oggi dalla rapidita dell'evoluzione
sociale e culturale»’?.

4. — Integrazione dei laici nella nuova evangelizzazione

L'esortazione post-sinodale riconosce che in questi ultimi anni
«uno dei frutti della dottrina della Chiesa», & la presa di coscienza
della comunione e collaborazione con i laici «per partecipare pil
efficacemente alla missione ecclesiale»>. In alcuni Istituti religiosi
dediti all ’ apostolato, la collaborazione pastorale & diventata effettiva,
nella convinzione che «il loro carisma pud essere condiviso con i laici»>"

Nella lettera per il terzo centenario di S. Alfonso, Giovanni
Paolo 1II riprende il tema con le seguenti parole: «L'impegno per la
promozione di un laicato sempre piti consapevole della dignita e delle
responsabilitd battesimali € essenziale per una Chiesa che voglia
rispondere alle sfide del terzo millennio»”. Sa bene il Papa che
largomento della partecipazione dei laici nell’evangelizzazione fu
trattato nell'ultimo capitolo generale dei Redentoristi (1991). Sa
anche che, in varie nazioni, i laici partecipano in prima persona con i
Redentoristi nel programma di avanguardia dellevangelizzazione
missionaria e chiede di continuare con coraggio su questa strada. E’ la
naturale conseguenza delle radici storiche che S. Alfonso lascio fin dal
suo primo impatto con il popolo e gli emarginati delle Cappelle
serotine. Ecco il messaggio pontificio, che riteniamo valido per tutti gli
Istituti che evangelizzano: « Redentoristi sono sempre stati in
profonda comunione con il popolo. Oggi da parte dei laici, soprattutto
dei giovani, si fanno pit forti le istanze per una partecipazione
maggiore alla vita e alla missione dei consacrati. Esse hanno gia

%! Giovanni PaoLo 11, Lettera apostolica per il III Centenario della nascita, cit.,
n. 2.
°2 Ibid., n. 3.
% Giovannt Paoro]l, Vita Consecrata, cit., n. 54.
34 5 -
Ibid.
% Giovanni PaoLo]l, Lettera apostolica per il Il Centenario, cit. n. 5.
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trovato una prima risposta nelle indicazioni decise dall’ultimo capitolo
generale della Congregazione. E un cammino sul quale procedere con

coraggio, pur nel rispetto della specificita sia della vita laicale che di
quella religiosa»>°

Attraverso il magistero di Giovanni Paolo II, abbiamo
comprovato che l'opzione radicale di S. Alfonso per il Vangelo, la
fedelta alla Parola di Dio e la vicinanza al popolo povero lo portarono
a creare un nuovo stile di evangelizzazione nella sua epoca; allo
stesso tempo, queste opzioni indicano alla Chiesa e ai testimoni del
Vangelo la via da seguire nella nuova evangelizzazione del terzo
millennio.

Concludiamo con Maria. Ad Essa rivolgiamo la nostra preghiera
con s. Alfonso: Maria, Madre sempre in cammino, piena sempre di
grazia, apertura totale allo Spirito, aiutami ad essere, come te,
testimone limpido del’Amore™.

36 y7.
Ibid.
37 Cfr S. ALFonso, Novena dello Spirito Santo, in Opere ascetiche X: Via della
Salute e opuscoli affini, a cura di Oreste Gregorio, Roma 1968, 225-241. .
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CRISTO: CENTRO DELLA SPIRITUALITA’ ALFONSIANA

SOMMARIO:

CRISTO: CENTRO DELLA SPIRITUALITA’ ALFONSIANA. 1. - L'incarnazione; 2. - La passione; 3. -
La passione negli scritti. 4. - Il metodo; 5. - Il pensiero; 6. - L’eucarestia: a) Il sacrificio
della messa; b) La comunione; ¢) La presenza reale.

S. Alfonso inizia il libro Pratica di amar Gest Cristo con la se-
guente dichiarazione: «Tutta la santitd e la perfezione di un’anima
consiste nell’amare Gest Cristo, nostro sommo bene, nostro Salvato-
re».! Queste parole che stabiliscono un principio generale, valido per
tutti, rivelano anche l'esperienza personale di Alfonso, il quale era
troppo sincero per affermare una verita senza averla prima praticata.
In realtd Gesu Cristo fu sempre al centro della sua vita, oriento tutta
la sua attivita, costitui esperienza totalizzante del suo cuore di bat-
tezzato, di sacerdote, di vescovo. Tale presenza, sempre viva, si fece
pit intensa in alcuni momenti decisivi, come quando egli lascio la
professione di avvocato per consacrarsi a Dio, o quando divenne sa-
cerdote, come risulta dai propositi fatti in quel giorno.>

Un altro momento forte fu l'inizio della congregazione religiosa
da lui fondata nel 1732; lo comprese il biografo A. Tannoia, che cosi
descrive lo strappo di Alfonso da Napoli:

«Facendo a Gesu Cristo un totale sacrificio della citta di Napoli,

egli si offri a vivere il resto dei suoi giorni tra stalle e capanne, e a

morirvi tra pastori e contadini».’

'S, ALFONSO DE LIGUORI, Pratica di amar Gestt Cristo, in Opere ascetiche, I, 1.

% Ecco alcuni di tali propositi: «Sono prete: devo ispirare le virtti di Gestt Cri-
sto e diffondere la gloria del sommo eterno sacerdote» [...] «lo offro Gesu Cristo
all'eterno Padre: devo dunque rivestirmi delle virtit di Gesu» (P. L. Rispout, Vita del
Beato Alfonso M. de Liguori, Napoli 1834, 35-36).

% TANNOIA, 1, 86.
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Il primato di Cristo risalta nel titolo di Santissimo Salvatore dato
alla nuova congregazione, nel motto ispiratore Copiosa apud eum
redemptio; nel fine unico assegnato ai congregati: «Seguitare
I'esempio del nostro Salvatore in predicare ai poveri la divina paro-
la».*

E Alfonso si consacrd totalmente alla sequela Christi nella sua
opera di missionario instancabile, di vescovo illuminato, di scrittore
fecondo. Quindi, giustamente, uno studioso, Dionisio Ruiz Gofi, h
scritto: ‘

«Non & ammissibile una biografia alfonsiana, che non abbia una
connotazione cristica profonda, ampia e fondamentale. E questo vale
non solo per la sua vita privata, ma per tutta l'attivita di missionario,
di fondatore, di direttore spirituale, di vescovo, di scrittore».”

E il biografo Th. Rey-Mermet soggiunge:

«Tutta I'opera gigantesca di Alfonso & unificata nella promozio-
ne della salvezza e della santita degli uomini: essa mira tutta a conti-
nuare e a estendere la missione di Gesu Cristo [...]».

E ancora:

«Tutta la teologia e la spiritualita di Alfonso sono essenzialmen-
te cristocentriche»,

La centralita di Cristo & presente in tutta la sua vasta opera let-
teraria, nella concezione della storia, nella dommatica, nella morale,
nella spiritualita. Egli espone la sua visione storica soprattutto nel
libro Condotta mirabile della divina Provvidenza in salvar 'uomo per
mezzo di Gesu Cristo, in cui, in una sintesi chiara e lineare, mostra
Gest Cristo come vero dominatore della storia e scopo ultimo di essa.
Lo considera in tre momenti: nell’attesa, nel tempo della sua vita ter-
rena, nei secoli seguenti. Anzitutto nell’attesa; I'intera storia prima di
Cristo gravitava verso di lui, e in tutti i popoli, in tutte le religioni, in
tutte le culture e civiltd cera un’aspirazione verso un salvatore.
L’attesa del messia fu esplicita nel popolo ebreo, la cui storia, che si
svolge sotto l'azione costante e straordinaria di Dio, fu tutta in fun-
zione di lui. Cristo venne nella pienezza del tempo, e questo € il se-

4 Cfr Th. REY-MERMET, Il Santo del secolo dei lumi, (trad. it.), Roma 1983, 531.

> D. Ruiz GoR, Addio ai tribunali, Materdomini (AV) 1995, 114

® Th. Rey-MERMET, La Doctrine spirituelle de Saint Alphonse, in Aa.Vv., Alphon-
se de Liguori, Pasteur et Docteur, Paris 1987, 275-276; 294.
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condo momento che focalizza la riflessione dellautore; considerando
le circostanze della sua venuta, la preparazione, 'opera da lui svolta,
il suo messaggio, la Chiesa da lui fondata, si deve concludere che sia-
mo dinanzi ad un evento straordinario. Gesu ¢& la rivelazione suprema
dell’'amore misericordioso di Dio, di cui ci d& certezza assoluta e ce ne
fa conoscere gli aspetti pitt veri. E Cristo continua la sua opera di sal-
vezza per mezzo della Chiesa, sua incarnazione permanente attraver-
S0 i secoli.

Alfonso pone ancora Cristo al centro della teologia dommatica,
aspetto che risalta specialmente nella polemica con i giansenisti: a
questi - che presentano un Cristo vinto, il quale non era stato capace
di salvare tutti gli uomini, ma soltanto un numero limitato, e che & un
avaro distributore della grazia - il Liguori oppone il Cristo vittorioso di
san Paolo, che & morto per tutti, che ha operato una redenzione ab-
bondante, pronta a riversarsi su tutti gli womini che la vogliono ac-
cogliere.” E il primato di Cristo & presente nella teologia morale, di
cui s. Alfonso & il maestro indiscusso. E’ noto che egli, dopo un lungo
travaglio e appassionate ricerche, riusci a liberarsi dai condiziona-
menti rigoristici del suo tempo, a trovare la sua via, a creare un siste-
ma nuovo fatto di equilibrio e moderazione, divenuto in seguito pa-
trimonio di tutta la Chiesa. Lo baso sulla psicologia, sulle possibilita e
sui limiti dell'uomo, ma, soprattutto, sull’amore misericordioso di Ge-
st Cristo. Mi sembra giusta l'opinione di B. Hiring, secondo il quale il
vero pensiero morale di sant’Alfonso, piu che nella ponderosa Theolo-
gia Moralis, che risente della casistica contemporanea, si trova nella
Pratica di amar Gestt Cristo, un limpido saggio dellamore di Gest per
I'uomo e dell’amore dell'uomo per Gest.

CRISTO: CENTRO DELLA SPIRITUALITA’ ALFONSIANA

Gesu Cristo che pervade l'intero mondo alfonsiano ¢ al centro
della sua dottrina spirituale, come cercherd di dimostrare nella mia
relazione.

Mi introduco con un testo significativo:

«Il Verbo Eterno & venuto nel mondo per farsi amare da noi:

questo tutto il suo desiderio. Dio Padre 'ha mandato sulla terra per-
ché guadagnasse il nostro cuore con il mostrarci quanto ci ama, e ci

.7 Cfr G. CAGCIATORE, S. Alfonso de Liguori e il giansenismo, Firenze 1944, 237
ss.
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ama nella misura in cui amiamo Gestt Cristo [...] Inoltre egli non ci
ammette alla felicitd eterna se non in quanto la nostra vita &€ conforme
a quella di Gesu Cristo. Ma noi non acquisteremo mai questa confor-
mitd, non ne avremo neppure il desiderio, se non ci applicheremo a
considerare 'amore che ci ha portato Gesti Cristo».

Dio ci ama se noi amiamo Gesu Cristo; ci perdona, ci usa mise-
ricordia, ci salva, solo perché ci vede uniti a Gesu e vede Gesu in noi:
senza questa presenza saremmo perduti. Il culto del Verbo incarnato
deve essere al primo posto, in assoluto, tra le devozioni, deve essere il
cuore di ogni vita cristiana; s. Alfonso richiama insistentemente i fe-
deli e i predicatori a questo punto cardinale:

«Molti si dedicano ad altre devozioni e trascurano questa. Tanti
predicatori e confessori parlano poco dell’amore verso Gesu Cristo, la
principale, anzi I'unica devozione dei cristiani. Questa negligenza ha
delle conseguenze deplorevoli perché se le anime fanno pochi pro-
gressi nella virth e continuano a cader nei difetti, & perché esse si
applicano poco e sono poco esortate ad amare Gesli Cristo».”

S. Alfonso considera 'amore di Cristo e la sua opera di Salvato-
re specialmente in tre eventi: 'incarnazione, la passione, 'eucarestia.

1.- L’incarnagione

- Lincarnazione fu costantemente presente alla riflessione di s.
Alfonso, che vi dedico scritti, meditazioni, preghiere, canti.'® Predo-
mina in essi la pieta, la fiducia, la tenerezza verso il Verbo incarnato,
«il Bambino di Betlemme», ma a questi sentimenti & sottesa una pro-
fonda visione teologica: Gesu nell'incarnazione assunse una natura
umana singola, ma potenzialmente prese la natura di ogni uomo, di-
ventando il capo della nuova umanita, per cui tutti sono uniti a lui. E’
dalla consapevolezza di questo fatto, dalla sicurezza di essere salvato,
che prorompe la gioia di s. Alfonso, la quale si manifesta in preghiere,

8 3. ALFONSO DE Licuori, Novena del Sacro Cuore, in Opere ascetiche, IV, 500.

® Ibid., 499.

195, Alfonso raccolse i suoi scritti sul Natale in un libro che pubblicoé nel
1758 con il titolo: Novena del Santo Natale colle meditazioni per tutti i giorni
dell’Avvento fino all'Ottava dell’Epifania. Egli apprese 'amore per l'incarnazione dalla
madre che era stata educata dalla suore francescane; da lei ricevette una piccola
statua di Gestt Bambino che conservd per tutta la vita. Inoltre subi certamente
influsso dell'ambiente religioso di Napoli in cui & molto vivo il culto del Natale,
culto che si esprimeva anche nei caratteristici presepi settecenteschi.
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affetti, canti. Egli descrive le attrattive del Bambino divino, la dottrina
che ha dato, le virtii che ha praticato, le grazie che ha portato, ap-
prende da lui la «morale divina», attinge dalla sua culla i pit forti
motivi di caritd. Come gia san Francesco non poteva abbandonare
questi luoghi di innocenza, di umilta, di purezza, cosi anche il cuore
di Alfonso non sapeva staccarsi dalla santa grotta di Betlemme.™

Egli si addentra nella meditazione dell'incarnazione e ne ricerca
i motivi (cur Deus homo?), che ritrova anzitutto nell’amore di Dio,
amore che gli fa ritenere 'uvomo una realta molto importante a cui
egli non pud e non vuole rinunziare. Qui sorge lo stupore, espresso
con un forte pensiero di san Tommaso: «Dio ama tanto 'uomo come
se 'uomo fosse il suo Dio, e come se egli senza 'uomo non potesse
esser felice».' L’amore lo spinge a uscire da se stesso, a incarnarsi:
amor extra se rapit. S. Alfonso immagina uno scontro tra la giustizia e
la misericordia sulla condizione dell'uomo peccatore e sul suo destino
eterno di salvezza o di perdizione, in cui ciascuna accampa i suoi di-
ritti, ma alla fine vince la misericordia: «La misericordia trionfa sul
giudizio» (Ge 2,13). In questa luce I'incarnazione viene attribuita allo
Spirito Santo, amore sostanziale del Padre e del Figlio, ed essa fu
Popera dell’amore sconfinato di Dio. L'amore risalta anche dal fatto
che Dio venne a cercare 'uomo quanto questi era suo nemico e fuggi-
va da lui. Nella creazione Dio fece l'uiomo a sua immagine,
nell'incarnazione egli si & fatto a nostra immagine:

«Miracolo dei miracoli; miracolo incomprensibile, dove Dio di-
mostro la potenza del suo amore verso gli uomini, che da Dio lo ren-
deva uomo, da creatore creatura: Creator ex creatura oritur».13

Per compiere questo miracolo Dio scelse la pienezza dei tempi,
quando da una parte i peccati avevano colmato la misura e dall’altra
le attese degli uomini avevano raggiunto il massimo dell'intensita, e

1 K. KeuscH, La dottrina spirituale di Sant'Alfonso de Liguori, Milano 1931,
411.

12 Ecco il testo originale: «Quasi homo Dei Deus esset, et sine ipso beatus esse
non posset». 11 testo si trova negli Opuscula S.Thomae, in Opera, Roma 1570, che gli
studiosi perd ritengono spurio. Ma sant’Alfonso lo ritiene significativo e lo fa suo.

¥ 3. ALFONSO DE LiGUORI, Incarnagione, in Opere ascetiche, IV, 147. L'autore in-
siste su questo punto: «Per compiere l'opera dell'Incarnazione sono state necessarie
tutta onnipotenza e sapienza infinita di un Dio, in far che una natura umana si
unisse a una persona divina, e che una persona divina si umiliasse a prendere la
natura umana, sicché Dio diventd uomo e I'uomo divento Dio» (ibid., 143-144).
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quindi il mondo era preparato ad accoglierlo. S. Alfonso risponde qui
a una domanda che ogni credente si pone come se la ponevano i
primi cristiani e la rivolgevano insistentemente agli scrittori e agli
apologeti, sul tempo dell'incarnazione. Ecco al sua risposta semplice e
sobria: _
«Ammiriamo la divina sapienza: essa differisce la venuta del
Redentore per renderla agli uomini piu gradita; la differisce affinché
si conosca meglio la malizia del peccato, la necessita del rimedio, la
grazia del Salvatore. Se subito dopo il peccato di Adamo fosse venuto
Gest Cristo, poco si sarebbe stimata la grandezza del beneficio. Rin-
graziamo dunque la bont4 di Dio per averci fatto nascere dopo che gia
si & compiuta la grande opera della redenzione». ™

L’amore di Dio si manifesta non solo nel fatto dell'incarnazione,
ma anche nel modo, che si esprime in una varieta di aspetti i quali
mettono in risalto il contrasto tra I'essere di Dio e I'essere dell'uomo.
Gesu «da grande si ¢ fatto piccolo», ha nascosto la sua natura divina,
per non opprimerci con la maesta, per darci fiducia e rendersi acces-
sibile a tutti, «da Signore si & fatto servo», per farci superare la schia-
vitu del peccato e della legge, e conferirci la liberta dei figli di Dio.

E’ sorprendente notare come all'abbassamento di Dio corrispon-
de l'elevazione dell’'uomo in un ritmo incessante di dare e ricevere; e
s. Alfonso continua a sviluppare, in questo movimento di discesa e di
ascesa, 1 vari aspetti dell'incarnazione con una ricchezza di testi attinti
alla tradizione, che egli approfondisce con la riflessione personale e
con viva partecipazione. Gesl «da innocente si & fatto reo»; qui risalta
laspetto redentivo dellincarnazione in quanto egli, attraverso la sof-
ferenza e I'umiliazione, ha preso su di sé i peccati del mondo: «Si &
fatto uomo, ha preso la forma di peccatore, addossandosi il peso di
soddisfare i peccati».'® Questa realth comincia ad attuarsi nella cir-
concisione, segno doloroso della sua partecipazione alla condizione
umana:

«Egli & ferito come uomo, mentre si & addossato il peso di sod-
disfare per i peccatori; e gia bambino vuol cominciare a soddisfare i

4 Ibid., 147. 1l messia promesso era aspettato con ansia dagli womini: «Fu
promesso prima con tante profezie e fu con tante figure adombrato... La nascita di
Gesti apporto un’allegrezza generale a tutto il mondo; egli fu il Redentore desidera-
to per tanti anni e con tanti sospiri» (ibid, 202).

'° Ibid., 49.
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loro delitti col patire e spargere sangue».16

Nello stesso rito gli viene dato il nome di Gesti, che esprime la
realta del redentore.

E Gesu opero la redenzione con il sacrificio che cominci6 ad ac-
cogliere fin da piccolo: «Da beato si & fatto tribolato». S. Alfonso si
applica a descrivere con commozione le sofferenze di Gesu:

«Con ragione Isaia chiamo Gesu "T'uomo dei dolori" (Is 53,3),
come se d’altro non fosse capace di vivere in questa terra che di stenti
e di dolori. Dice san Tommaso che il Redentore non si carico di
semplici dolori, ma assumpsit dolorem in summo; viene a dire che
volle essere 'uomo che ha maggiormente sofferto qui in terra. Si, per-
ché questuomo nacque apposta per patire. Percid assunse un corpo
tutto atto a patire... Ed eccolo, appena entrato nel mondo da principio
al suo sacrificio... Inoltre bisogna intendere che tutti i dolori che Gesit
Cristo soffti nella sua passione li soffri fin dal principio della sua vita
gli fu sempre davanti agli occhi la scena funesta della sua passione».17

I1 tema del dolore torna con insistenza nelle meditazioni
del Natale come risulta da vari titoli:
«Gesti, uomo dei dolori; Gesti soffti fin dalla culla; Patimenti in-
teriori di Gest; Gesu mediatore e vittima; Il continuo dolore di Ge-
. 18
Sti».

Proseguendo nella contemplazione di Gest Bambino, s. Alfonso
viene colpito dalla sua poverta, l'aspetto che maggiormente lo com-
muove, forse perché in questo punto egli si sente piu in sintonia con
lui. Anche egli «da ricco che era si fece povero», lasciando tutto per
seguirlo e sentirsi vicino alla povera gente. Si accorge pero che la sua

1 Ibid., 130..

"7 Ibid., 83-88.

18 Ibid., passim. Gest a dodici anni nel tempio volle «assistere ai sacrifici che
erano tutti figura del suo gran sacrificio sulla croce» (ibid.,130). Intuizione esatta di
sant’Alfonso: oggi i migliori esegeti vedono nei fatti dellinfanzia di Gest
un’anticipazione della passione. A loro parere tutto il vangelo dellinfanzia tende
verso la venuta di Gesu al tempio dove si svela il suo mistero. Tutti i temi del rac-
conto del ritrovamento (Gerusalemme, tempio, Pasqua, tre giorni, compimento, «io
devo», incomprensione, ricerca di Geslt) sono tutti legati al mistero pasquale (cfr S.
Dkt FioRES, Maria nel mistero di Cristo e della Chiesa, Roma 1968, 98-99; R. LAURENTIN,
Jésus au temple, Parigi 1966, 108-109).
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poverth & ben poca cosa nei confronti di quella di Gest. Con
Pincarnazione, in un certo senso, Dio si & spropriato della sua natura -
«spoglio se stesso» (Fil 2,7) - per donarsi completamente: «Dio da suo
si & fatto nostro», fatto che suscita profonde riflessioni da parte
dell'autore: «Il maggior pregio di Dio, anzi il tutto di Dio, € I'essere
suo, cioé l'essere da se stesso, e non dipendere da nessuno». Le crea-
ture senza Dio perderebbero il loro essere e tornerebbero nel nulla;
ma Dio, che era tutto a se stesso, ha voluto nascere per noi e farsi
nostro. Da allora ognuno puo dire:

«Gest1 € tutto mio; mio il suo corpo e il suo sangue, miei i suoi

dolori e i suoi meriti, mia la sua vita, mia la sua morte».2°

Di fronte alla donazione suprema di Dio deve sorgere la nostra
riconoscenza e la decisione di donarci totalmente a lui; € questo il
sentimento costante di s. Alfonso specialmente nelle preghiere che fa
seguire ad ogni meditazione.

Un altro aspetto che lo afferra & I'umiliazione di Gest che «da
sublime si & fatto umile»; volle nascere umile per rivelare in questo
modo la sua maesta, per espiare il peccato dell'uomo che & essenzial-
mente peccato di superbia, per insegnarci con I'esempio quello che
poi ci dira con la voce, per farci innamorare della virtli dell'umilta.
Degna di rilievo I'espressione: «Volle con tale umilta insegnarci il re
dell’'universo, la sua maesta e potenza».21

Questo pensiero, che sembra racchiudere una contraddizione, &
stato approfondito da un teologo moderno, Romano Guardini, nel
libro Il Signore. Ecco come svolge la sua argomentazione: Gesu ha
cambiato radicalmente la figura e il concetto di Dio. Quale Dio si fa
manifesto in questo Gesu che nacque, visse nellumiltd e nel nascon-
dimento, che ebbe un insuccesso cosi straziante? Si potrebbe rispon-
dere: un Dio che ama infinitamente. Ma ci si pud chiedere: perché
lamore si ¢ rivelato in quest'uomo che ha condotto una vita umile,
votata all'insuccesso, mentre 'amore si poteva rivelare in altra manie-

' Incarnagione, cit., 106. Con il suo esempio Geslt insegnd il valore della po-
verta, per cui la grotta di Betlemme & divenuta «spelunca magistra», «schola Chri-
sti»; la poverta di Cristo «apportd a noi pilt beni che tutti i tesori mondani perché ci
mosse ad acquisire le ricchezze del cielo con disprezzare quelle della terra».

20 y7.:

Ibid., 146.

*! Ibid., 112.
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ra, per altre vie? Questa scelta si spiega perché Dio & umile, ed egli
manifesta nelle sue azioni, nel suo comportamento ad extra, quello
che & nella sua natura eterna. La vera umiltd infatti & quella che va
dall’alto al basso, si afferma non quando il piccolo si umilia dinanzi al
grande, ma quando il grande si inchina dinanzi al piccolo.?

Nelle sue meditazioni s. Alfonso unisce alle elevazioni teologi-
che, ai grandi temi riguardanti I'incarnazione, le semplici riflessioni,
gli umili sentimenti quali si addicono al Natale che & sempre il ricordo
e la celebrazione della nascita di un bambino. Egli, in un certo senso,
si fa bambino per sentirsi vicino a Gesu e capirlo meglio; & qui che si
riscontra la sua originalita, il suo timbro inconfondibile di mistico
napoletano. Preso dal fervore si sofferma con compiacenza in tutti i
momenti dell'infanzia, come appare dai titoli delle sue meditazioni:
«Gesu in fasce; Gesu prende il latte; Gestt sulla paglia; Gesu che dor-
me; Gesu che piange; Solitudine di Gest; Occupazioni di Gestt Bam-
bino». Ogni gesto, ogni particolare & una specie di mistero, un sacra-
mentale: le fasce sono il simbolo delle funi con cui Gestt un giorno
sara legato; la paglia, la mangiatoia annunziano la sua vita dura, fatta
di stenti e di sacrifici; il latte fa pensare al cibo che prendera da gran-
de e al pane dell’eucarestia; il pianto placa il Padre celeste e rivela la
sua amarezza per i peccati del mondo e per l'ingratitudine degli uo-
mini.>® Espressioni e aspetti che potrebbero suscitare un certo disagio,
una reazione negativa in un animo freddo e distaccato; ma occorre
partire dal punto di vista di s. Alfonso e penetrare nella sua anima
semplice e innocente, innamorata di Gestt Bambino.

Scrive giustamente G. Cacciatore: «Nelle devozioni di s. Alfonso
verso il Bambino di Betlemme vediamo rifiorire lo spirito di Francesco
di Assisi; qualche cosa dell'incanto di Jacopone da Todi che odorava
le carni verginali di Dio fatto piccolo, e se ne inebriava e diceva il suo
canto in quegli inni che hanno la ruvidezza delle rocce e il fresco
della verde Umbria».?*

Anche s. Alfonso nei momenti di forte emozione manifesta la

22, GuarDINI, I Signore, Milano 1950, 298 ss.

2 Incarnagione, cit., 217. L'aspetto sacramentale di tutti gli avvenimenti della
vita di Gesl & stato riconosciuto da altri teologi; fra i tanti, autore cita san Tomma-
so da Villanova il quale, dopo aver ricordato Maria che pone Gesu nella mangiatoia,
scrive: «Neque illum utique in tali loco posuisset, nisi magnum aliquod in illo prae-
sepio mysterium ageretur» (ibid.., 213).

2% G. CACCIATORE, cit., 244.
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sua devozione e la sua pietd con i canti e con le poesie, alcune delle
quali molto note come Tu scendi dalle stelle e Quando nascette Ninno a
Bettlemme.* Egli fa ricorso a tutti i mezzi espressivi per dar sfogo alla
piena dei sentimenti, di fede e di amore, di pentimento e di gioia, di
riconoscenza e di stupore, che sorgono in lui dinanzi all'evento del
Natale, 2aﬁl mistero supremo di un Dio che si fa uomo per salvare gli
uomini.

2.~ La passione

Nel primo libro sulla passione di Cristo, L’amore dell’anime,
pubblicato nel 1751, s. Alfonso cosi scrisse nell'«Avviso al lettore»:
«Ti prego a dare ogni giorno un’occhiata alla sua passione,
mentre in essa troverai tutti i motivi di sperare la vita eterna e di
amare Iddio, dove consiste tutta la nostra salute».%’

In questo invito a meditare quotidianamente il mistero della
croce, s. Alfonso rivelava uno degli aspetti caratteristici della sua vita
e della sua spiritualitd: uomo estremamente sincero, diceva quello che
aveva gia attuato. E in realtd egli aveva cominciato molto presto, fin

% & un’altra poesia meno conosciuta che credo utile riportare perché rivela
in maniera straordinaria la tenerezza di Alfonso per Geslt Bambino:

«Bambino mio bellissimo - tu m’hai rubato il cuore,

Bambino mio dolcissimo -per te ardo d’amore,

Bambino mio tenerissimo - tu gia m’hai innamorato

e questo cor durissimo - pur I'hai d’amore piagato.

Ben mio, ti veggo piangere - e per freddo tremare

e il cor mi sento struggere - né so quel che mi fare.

Vieni nelle mie viscere - vieni, mio dolce amore,

e s'hai voglia di suggere - suggiti questo cuore».

(Questa canzoncina si trova fra le pagine del diario spirituale, inedito, del
" santo; la sua composizione si deve far risalire al periodo di Scala, 1732-1739).

%% 26 Alcuni testi pilt significativi: «Per contemplare con tenerezza e amore la
nascita di Gesti Bambino dobbiamo pregare il Signore che ci doni una fede viva...
Solo allora vedremo 'eccesso di amore e di bonta di Dio a cui dobbiamo rispondere
con amore» (Incarnagione, cit.. 173); «Or ch’é nato e sta su quella paglia, la grotta
non & piu orrida, ma diventa un paradiso... Mirate la luce che manda, 'amore che
spira» (ibid.., 126-127): «Ringrazia questo tuo Redentore ch’® venuto dal cielo a
chiamarti e a salvarti» (ibid.., 57); «La piccolezza e linnocenza di Gestt Bambino
devono essere per noi una grande attrattiva» (ibid., 206); «Preghiamo il Signore che
ci illumini la mente e ci faccia intendere quale eccesso e quale prodigio di amore &
stato questo, che il Verbo Eterno, il Figlio di Dio, si & fatto uomo» (ibid.., 143).

%7 ’amore delle anime, in Opere ascetiche, V, 130.
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dalla fanciullezza, a riflettere sulle sofferenze del Redentore: ne ave-
va trovato lo stimolo nella casa paterna dall’esempio vivo dei genitori.
Il padre, cristiano austero e impegnato, che esprimeva la sua fede
specialmente nel culto dei misteri dolorosi dell’'Uomo-Dio, ne fu il
primo modello; un fatto significativo: egli era capitano di marina,
portava nella cabina della nave quattro statue di Gesu appassionato,
dinanzi alle quali si raccoglieva in preghiera durante le crociere nel
Mediterraneo.”® Efficace anche esempio della madre, che si distin-
gueva nella devozione alla passione, alla quale era stata educata dalle
suore francescane.

Alfonso rimase fedele all'orientamento religioso ricevuto in fa-
miglia, sviluppandolo con la sua riflessione e il suo impegno, facen-
done il leitmotiv della sua pieta. Pieta che si manifestd via via in varie
maniere. Eccone qualche esempio: nel 1719, a 23 anni, egli si provo a
dipingere Gesu piagato e morto, ispirandosi alla sua esperienza inte-
riore. Tornd con il passare del tempo a questi tentativi pittorici, ab-
bozzando, secondo la sua devozione, immagini del Crocifisso che fa-
ceva incidere sul rame e distribuire. «Commosso dalla tragedia divina,
si sforzava di interpretarla con un tono personale, con lintento di
diffondere il culto della passione».”

Nell'atmosfera del Golgota, intanto, maturava la sua vocazione.
Dopo un corso di esercizi spirituali, nel 1722, Alfonso, prostrato di-
nanzi al crocifisso, propose di rimanere celibe orientandosi verso la
scelta del sacerdozio; decisione che divenne irrevocabile in seguito
alla sconfitta che lui, valente avvocato, subi in un famoso processo
celebratosi a Napoli. Comprese in quella circostanza che ¢ difficile, se
non impossibile, trovare la giustizia tra gli uomini: solo Cristo dall’alto
della croce & il vero giudice del mondo. Fu allora che crebbe in lui
I'impegno di dedicarsi totalmente alla conoscenza del Crocifisso.

Divenuto sacerdote nel 1726, centro il suo ministero di predica-
tore e di guida delle anime nellannunzio della Passione, assumendo
un atteggiamento nuovo, distaccandosi dallo stile e dagli usi del tem-
po. Significativa la testimonianza di un celebre professore
dell'universita di Napoli, Nicola Capasso, frequentatore delle prediche

%8 Le statue rappresentano Cristo nell’orto, alla colonna, mostrato al popolo e
con la croce sulle spalle (cfr TanNoIa, III, 10).

% 0. GREGORIO, La passione di Cristo negli scritti di S. Alfonso, in «Tabor», lu-
glio-agosto 1964, 21.




52 Giovanni Velocci

di Alfonso: chiestogli il motivo della sua presenza assidua, rispose:
«Non attendo da voi fiori e periodi contorti; vengo e vi sento con pia-
cere, perché voi predicate Gesii crocifisso e non voi medesimo».*
Intanto cominciava ad affluire al confessionale di Alfonso gente di
ogni categoria, specialmente i popolani, gli artigiani e i venditori am-
bulanti, ai quali insegnava a considerare i novissimi e la passione di
Cristo.*! Egli alimentava P'amore del Crocifisso con la meditazione del
Vangelo, con la lettura dei libri riguardanti la passione, con la pratica
giornaliera della Via Crucis. Le dichiarazioni in tal senso s’incalzano:
«In ogni giorno sopra le Riflessioni della passione faccio la me-
ditazione. E vi raccomando, non lasciate ogni giorno di ricordarvi di
qualche passo sopra della passione o sopra questo libro o sopra altri.
La passione & stata la continua meditazione dei santi».>>

E ancora:

«Sulle medesime (Riflessioni sulla passione di Gesu Cristo) io
fo le mie povere meditazioni leggendone molto spesso qualche parte,
affin di ritrovarmi per quando sara giunta I'ora estrema di mia vita
applicato a tenere avanti gli occhi Gesu Crocifisso, ch’e tutta la mia
speranza.

Il pensiero del Crocifisso era per s. Alfonso la condizione assolu-
ta della crescita nella vita spirituale: «Chi non ha sempre fisso nel
cuore Gest Crocifisso non creda di aver fatto alcuna cosa».>*

Segno del suo amore per la passione e il fatto che perfino le
immagini della sua stanza, sia da missionario che da vescovo, rappre-
sentavano i misteri dolorosi del Signore. Con il passare del tempo, in
forza della meditazione attenta, dell’esercizio ininterrotto, Alfonso si
approfondi talmente nella devozione alla croce da farne il suo pensie-
ro dominante, assumendo una specie di connaturalitd con essa.
Quando ne parlava, si trasfigurava totalmente, comunicava agli altri
la sua commozione, sicché era impossibile resistere alla forza delle
sue parole. A volte giunse a manifestazioni di carattere mistico.” Im-
merso completamente nella contemplazione delle sofferenze del Re-

s0 TANNOIA, I, 31.

*! Scrive il suo biografo: «A tal effetto ristretto aveva queste meditazioni in
un libricino che donar soleva» (TanNoIA, 1, 39).

°2 LETTERE, 11, 251.

*2 Riflessioni sulla passione di Gesit Cristo, in Opere ascetiche, V, 187.

34 C. BerruTl, Lo spirito di S. Alfonso de’ Liguori, Prato 1896, 141.

% Ibid., 143.
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dentore, egli le riviveva in se stesso, per cui ripeteva con san Paolo:
«Sono crocifisso con Cristo; e non pit io vivo, ma Cristo vive in me»
(Gal 2,19-20)%

Alfonso, che aveva colto il centro del cristianesimo nel Crocifis-
so e ne riviveva il mistero, diede questa impronta a tutta la sua attivita
e alle opere che via via realizzava. Anzitutto alla sua opera maggiore,
la congregazione dei missionari redentoristi, che fondd nel 1732. As-
segno loro come modello Geslt Redentore, stabili come programma la
sua imitazione nell'amore verso Dio e verso gli uomini, nel sacrificio e
nell'annunzio del regno di Dio alle popolazioni piti povere e abban-
donate. Questo ideale risalta nello stemma da lui scelto per il suo or-
dine, la croce con la lancia e la spugna, e nel versetto biblico ispirato-
re: Copiosa apud eum redemptio. La passione di Cristo occupa un posto
centrale nella vita di comunita dei missionari e nel loro apostolato.
Alfonso volle che la croce alimentasse la pietd dei congregati, su di
essa si facesse frequentemente la meditazione, ogni venerdi si recitas-
sero i «gradi della passione», si praticasse con assiduitd l'esercizio
della Via Crucis.®” Stabili che in tutte le stanze si tenesse 'immagine
del Crocifisso e fece erigere all'ingresso di ogni casa una grande croce
di legno.

Scriveva ai suoi discepoli: «Vi raccomando lo studio del Crocifis-
so»; «Raccomando 'amore a Gesu Cristo, l'affetto alla sua santa pas-
sione».>® Diceva loro:

«Tutte le meditazioni sono buone; ma quella della passione di

Gest Cristo e la pilt utile. Qui non ci dobbiamo fermare alla scorza,
ma penetrare nell'umilta, nella mortificazione, nelle pene del Reden-

% Significativa e commovente la seguente affermazione di carattere autobio-
grafico che sant’Alfonso scrisse in una lettera nel 1782: «La strada della croce & la
pil certa e la pilt breve per la eterna salute. Questa hanno camminata i santi; il
Capo dei predestinati che & Gest Cristo, se la sposo sino dal primo momento di sua
vita. La Madre santissima meno i suoi giorni sempre crocifissa... Guardate spesso il
Calvario, il cielo e l'inferno, per sopportar con pazienza» (LETTERE, II, 625).

37 sant’Alfonso scriveva cosi ai suoi religiosi: «E per ottenere il suo santo
amore, procuriamo d’innamorarci assai della passione di Gesu Cristo, con farvi un
poco di orazione o di meditazione il giorno, e praticare la Via Crucis quando si pud.
Si da un gran gusto a Gesl certamente, con pensare ai suoi dolori e disprezzi patiti
per noi. E chi pensa spesso ai suoi dolori e alla sua passione, mi pare impossibile che
non s'innamori di Gest Cristo» (LETTERE, I, 260).

% Ibid., 11, 19; 236.
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3
tore». o

E nella esortazione fatta il giovedi santo del 1757, per la lavan-
da dei piedi, disse:
«Terminando la quaresima e la settimana santa, non ha da fini-
re la meditazione della passione di Gest Cristo, perché ivi si com-
prende quanto Gesu ci ha amato, e quanto ha patito per noi». *

Ricchi nel loro animo del mistero della croce, i missionari lo do-
vevano portare agli altri per mezzo della predicazione. L'impegno
principale del predicatore nella missione, affermava Alfonso, & far
intender 'amore che ci ha portato Gestu Cristo nella sua vita e spe-
cialmente nella sua passione. Nella lettera sul modo di predicare cosi
compendiava il suo ideale:

«La prego a parlarle spesso dell’amore che ci ha portato Gesit
Cristo nella sua passione e nell'istituzione dell’Eucaristia; e dell’amore
che noi dobbiamo portare a questo amatissimo Redentore, ricordan-
doci spesso di questi due grandi misteri di amore». !

E lo faceva attuare con esattezza:
«Nelle nostre missioni, e specialmente negli ultimi tre giorni, da

noi non si parla che della passione del Redentore, affin di lasciar le
anime legate a Gesu Cristo».*

Per colpire la fantasia del popolo e arrivare al cuore, fece dipin-
gere una grande immagine di Gesu crocifisso, squarciato e grondante
sangue, e volle che si mostrasse alla gente al termine della predica
sulla passione. Consapevole che 'uvomo viene conquistato dall’amore e
non dal timore, Alfonso, con finezza psicologica, diceva ai suoi mis-
sionari:

«Nelle missioni sono buone le prediche del giudizio,
dellinferno e simili per iscuotere i peccatori: ma le conversioni, se
provengono soltanto dal timore, poco durano, e sono cose che si
scordano. Ho fatto dipingere questa immagine di Gesu Crocifisso, af-
finché nella vita divota precedente la meditazione della sua passione,
la dimostriate al popolo, e quando si vede dal popolo l'immagine del
Crocifisso non pud non intenerirsi e convertirsi; mentre le lagrime che

¥ BERRUTI, cit., 146.

0 Ibid.

1 Cfr GreGORIO, La passione, cit., 23.
42 Ibid.
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escono alla vista del Crocifisso escono dal cuore ferito dall’amore

della sua passione; e chi si converte per via d’amore, la conversione &
.y o 3

piu forte e durevole: quello che fa I'amore non lo fa il timore».”*

La missione si chiudeva con l'erezione di un piccolo Calvario in
legno o in pietra: esso doveva alimentare la memoria della passione,
per mantenere nel popolo la conversione, e sostenerlo in un regime di
vita cristiana, cosciente e attiva.

Al termine di questa breve esposizione, vediamo come giusta-
mente 'antica lezione liturgica della festa di s. Alfonso aveva indivi-
duato la caratteristica della sua spiritualitd nel culto della passione:
«Dominicae passionis contemplator assiduus, eius cultum mirifice
propagavit: Contemplatore assiduo della passione del Signore, ne
diffuse mirabilmente il culto».

3. — La passione negli scritti

S. Alfonso, animato dallamore per il Crocifisso, mosso dallo
zelo per le anime, volle portare a tutti 'annunzio della croce. Percio
ripetutamente si accinse a scriverne e a rivelarne il mistero cosi come
lui lo riviveva. Compose, in tempi successivi, una serie di libri, di
mole pitt 0 meno ampia, di valore ineguale, che costituiscono uno dei
suoi grandi meriti di scrittore ascetico.** Ne vogliamo esaminare la

®c. BERRUTI, cit., 142.

* Ne riportiamo un elenco secondo la data di composizione:

1. Meditazioni sulla passione per ciascun giorno della settimana (1728);

. Coronella delle sante piaghe di Gesu Cristo (1738);

. Canzoncine sulla passione di Gesu Cristo (1738);

. L’amore dell’anime (1751);

. Recitativo e duetto tra 'anima e Gesl appassionato (1761);

. Considerazioni ed affetti sovra la passione (1761);

. Esercizio della «Via Crucis» (1761);

. Preghiere a Gesu per ogni pena particolare che soffri nella passione

BN U DS W

(1761);

9. Quindici meditazioni sulla passione di Gesti Cristo dal sabato di passione al
sabato santo (1766);

10. Saette di fuoco, ciod prove che Gesu Cristo ci ha date del suo amore
nellopera di nostra redenzione (1766);

11. Considerazioni sulla passione di Gesti Cristo per I'apparecchio alla Messa
per ciascun giorno della settimana (1766);

12. Predica della passione (1772);

13. Riflessioni sulla passione di Gestt Cristo (1773);

14. Otto meditazioni sulla passione di Gesu Cristo (1773);
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maniera di procedere, o il metodo, e quindi il pensiero.

4, — Il metodo

La maniera secondo la quale s. Alfonso conduce la meditazione
sulla passione & tipica del suo stile e del suo spirito pastorale. Pit1 che
una trattazione calma e ragionata, la sua &€ un’esposizione viva e varia
in cui si alternano riflessioni, dialoghi, affetti e preghiere, in un fluire
spontaneo, libero da qualunque forzatura. E’ quasi una rappresenta-
zione drammatica: Pautore si sente presente all’azione, ne rivive tutti i
momenti, portato dallonda dei sentimenti di dolore e di amore, di
sdegno e di rimorso, di stupore e di compassione. Non v'¢ ombra di
retorica, perché ogni sentimento, ogni espressione vengono dal cuore
commosso, innamorato di Cristo. Egli invita a parteciparvi altri perso-
naggi: Dio, gli angeli, gli apostoli, i giudici, i soldati. Quando si rivol-
ge alluomo, fa appello a tutte le sue facolta: allintelligenza, alla vo-
lonta, al cuore, in modo che lui ne venga interamente preso e conqui-
stato; deve sorgere una commozione che agisca in profondita e operi
la conversione. '

Un altro aspetto dei libri di s. Alfonso sulla passione ¢ la ripeti-
zione, il ritorno, quasi esasperato, sugli stessi temi, sulle medesime
espressioni, cio che a volte potrebbe generare monotonia. Egli ne &
consapevole, e ne fa una specie di autocritica tentando di giustificarsi:

«Né in cio alcuno abbia in fastidio ch’io ripeta quei versi che,
parlando della passione in altre mie Operette, ho ripetuti pilt volte.
Certi scrittori di libri perniciosi che trattano di laidezze, spesso ripe-
tono le loro impudiche facezie per maggiormente accendere la con-
cupiscenza dei loro incauti lettori; e non sara poi a me permesso il ti-
peter quelle Scritture sante, che pit infiammano I'anime del divino

15. Forza che ha la passione per accendere il divino amore in ogni cuore
(1775);

16. Dolce trattenimento a vista di Gest Cristo (1775);

17. Del sacrificio di Gesti Cristo (1775).

Sant’Alfonso inseri tratti sulla passione in altri suoi scritti, come nella Vera
Sposa di Gesit Cristo (1760-61), nelle Meditazioni per otto giorni di esercizi spirituali
in privato (1761), nella Via della salute (1766), nella Pratica di amar Gesi: Cristo
(1768); cfr O. Gregorio, Sant’Alfonso contemplativo del Crocifisso, in «Fonti vive»,
ottobre-dicembre 1969, 19.
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45
amore?»

Un rilievo che si potrebbe fare & l'assenza di originalitd e la
mancanza di qualunque tentativo di una presentazione nuova del mi-
stero.* Ma forse P'originalita si puo ravvisare nello sforzo di cogliere il
pensiero della tradizione e presentarne una sintesi personale. In Al-
fonso, infatti, affiora a grandi linee tutta la storia della teologia della
passione.

Il suo testo base & la sacra Scrittura, e specialmente il Vangelo;
egli ebbe in questo campo una sensibilitd eccezionale, vorremmo dire
moderna. Significativo il titolo di un suo libro: Considerazioni ed affetti
sovra la passione di Gesit Cristo esposta semplicemente secondo la de-
scrivono i Vangeli; & degna di rilievo la seguente affermazione:

«Nulla di meglio ci scopre i tesori che son racchiusi nella pas-
sione di Gesu Cristo, quanto la semplice storia della sua passione. Ba-
sta ad un’anima fedele, per infiammarsi del divino amore, solamente
il considerar la narrazione che ne fanno i Vangeli e vedere con occhio
cristiano tutto quel che il Salvatore ha sofferto ne’ principali teatri
della sua passione, cioe nell’orto degli ulivi, nella cittad di Gerusalem-
me, e sovra il monte Calvario. Son belle e buone le tante contempla-
zioni che sulla passione hanno fatte e scritte gli autori divoti; ma cer-
tamente fa pitt impressione ad un cristiano una sola parola delle sacre
Scritture che cento e mille contemglazioni e rivelazioni che si scrivo-
no fatte da alcune persone divote». 7

Dopo il Vangelo, s. Alfonso si rifa di preferenza a san Paolo,
quindi ai grandi teologi con i quali costruisce la trama della sua teo-
logia: sant’Agostino, santAnselmo, san Tommaso, san Bonaventura,
san Francesco di Sales. Arricchisce la sua meditazione con la testi-
monianza di altri scrittori, anche secondari, che si alternano nelle sue
pagine e vi portano il pensiero della Chiesa nel corso dei secoli.®®

* Riflessioni sulla passione di Gestt Cristo, in Opere ascetiche, V, 278.

B anche il giudizio di G. Getto: «l tema della passione, trattato in vari
scritti, si realizza nel complesso con accenti meno persuasivi, mantenendosi in for-
me piuttosto convenzionali» (G. GETTO, Sant’Alfonso de’ Liguori, Milano 1945, 200).

47 Consideragioni ed affetti sovra la passione di Gestt Cristo, in Opere ascetiche,
V, 136.

8 Sant’Alfonso riferisce anche le visioni e le rivelazioni dei mistici, ma lo fa
con sobrietd e discrezione, dote che gli riconobbe I'esigentissimo Newman.
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5. — Il pensiero

L’aspetto che s. Alfonso mette maggiormente in risalto nella sua
meditazione sulla croce ¢ il tema dell’amore; esso fu il motivo ultimo
che spinse Cristo a patire e a morire. La passione fu un grido di amo-
re: «Grida la croce, grida ogni piaga di Geslt ch’esso ci ama di amore
infinito».*

«Gesu in croce! Ecco la prova dell'amore di Dio. Ecco l'ultima
comparsa che fa su questa terra il Verbo Incarnato. La prima fu in una
stalla, quest'ultima & su una croce; I'una e l'altra dimostrano la carita
immensa ch’egli ha per gli womini».>°

L'amore si espresse nel desiderio di soffrire che Gesu ebbe fin
dal primo momento dellincarnazione, desiderio che crebbe lungo
tutta la vita:

«Venne il Verbo divino nel mondo a prendere carne umana, che
non volle perdere momento in principiare a tormentarsi, almeno
coll’apprensione».51 : '

«L’amore raggiunse il culmine nella passione, quando l'onni-
potenza divina si uni all’amore: 'amore cerco d’amar I'uvomo sin dove
potesse giunger l'onnipotenza, e I'onnipotenza cercd di compiacere
Famore sin dove giunger potesse il suo desiderio».””

Quindi s. Alfonso, riprendendo un’espressione di Tertulliano, af-
ferma: «La passione fu degna di Dio».”® Cristo che & Dio ama e soffre
come Dio, al di 1a di qualunque comprensione umana. Per esprimere
tale realtd, l'autore si rifa al pensiero audace di sant’Anselmo e di san
Bernardo: «I1 tuo peccato fu il tuo amore».”*

Inserendosi nel filone teologico di sant’/Anselmo, egli accenna a
un altro motivo della passione: quello della giustizia, la quale esigeva
una riparazione infinita, adeguata all’'offesa fatta a Dio; e solo Cristo,
uomo-Dio, poteva offrire una simile riparazione. Ma s. Alfonso tocca
solo di sfuggita tale argomento, divenuto ormai classico nella teologia
della redenzione, per tornare al tema preferito, quello dell'amore, che
arricchisce via via di altri motivi, di immagini impreviste, di voci nuo-

* L’amore delle anime, in Opere ascetiche, V, 96.

3% Considerazioni ed affetti sovra la passione di Gesi Cristo, cit., 168.
51 L’amore delle anime, cit., 34.

52 Ibid., 40.

5 Riflessioni sulla passione di Gesit Cristo, cit., 232.

>* L’amore delle anime, cit., 86.
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ve. Un altro aspetto, derivante dall’amore, & quello della liberta: Cri-
sto scelse lui la via del dolore, il tempo della passione, la maniera
della sofferenza; pili che subirla, egli andd incontro alla morte.

L'amore di Cristo si espresse in maniera eloquente nelle soffe-
renze, che s. Alfonso si sofferma a considerare dettagliatamente in
tutti i particolari; da la preferenza alle pene fisiche, ma tratta anche
quelle spirituali: un esempio fra tanti:

«E sinora non abbiamo parlato se non del dolore esterno del
corpo di Gesu Cristo; ma chi potra mai spiegare e comprendere il suo
dolore interno dell’anima che superd mille volte Pesterno? E queste
erano le sue pene esterne del corpo, le meno acerbe; molto pitt grandi
erano le pene interne dell’anima».”

Quindi egli tiene presenti i due aspetti della passione: quello
morale, psicologico, e quello esteriore, fisico, anche se si dilunga con
insistenza compiaciuta sul secondo.

S. Alfonso, pero, che era un moralista, un pastore d’anime, se-
gue anche qui la sua linea di condotta: non si ferma a considerare la
passione in se stessa, ma sviluppa maggiormente cio che & stata e de-
ve essere per gli uomini. La redenzione & stata operata una volta per
sempre, ma I'uvomo la deve accogliere, se ne deve appropriare; deve
fare in maniera che essa da oggettiva divenga soggettiva. Cristo non &
solo grazia, & anche modello; & questo un punto che l'autore svolge
ampiamente, qualche volta in polemica con la posizione protestante,
che ammette solo la redenzione soggettiva.”® S'impegna percid a pre-
sentare la passione nei riflessi che deve esercitare sull'uomo. A questi
incombe anzitutto il dovere di capire il significato della croce, di stu-
diarla, approfondirla: «O si scires mysterium crucis», esclama egli
ripetutamente con sant‘Andrea. Come per san Paolo, la scienza unica
del cristiano deve essere quella del Crocifisso; egli € il libro che si
deve leggere continuamente:

«Ecco il libro dunque, Gesu Crocefisso, che se da noi sara spes-
so letto, noi ancora resteremo da una parte bene ammaestrati a teme-
re il peccato, e dall’altra ad amare Dio cosi amante, leggendo in quelle
piaghe la malizia del peccato che ha ridotto un Dio a soffrire una mor-
te cosi amara per soddisfare la divina giustizia; e I'amore che ci ha
portato il Salvatore in voler tanto patire per farci intendere quanto

%° Riflessioni sulla passione di Gest: Cristo, cit., 206-226.
*® Ibid., 321.
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. 57
egli ci amava».

Dalla conoscenza sorgera I'amore, la risposta che si deve dare
all’amore di Cristo:

«Un’anima che crede e pensa alla passione del Signore & im-
possibile che l'offenda e non 'ami, anzi non impazzisca d’amore, ve-
dendo un Dio quasi impazzito per amor nostro... Non c’&@ mezzo che
possa maggiormente accenderci del divino amore, quanto il conside-
rare la passione di Gesti Cristo».”

La croce ci da la certezza che Dio ci ama: se prima si poteva
dubitare di questo fatto, ora si deve escludere ogni ansieta:

«E come poss’io, dolce mio Salvatore, pitt dubitar del vostro
amore, vedendovi tutto squarciato e impiagato per me? Intendo che
ogni vostra piaga € un testimonio treppo certo dell’affetto che mi por-
tate».

Ma la certezza non esclude lo stupore che nasce dallo scandalo
della croce, dallevento, assurdo per la ragione, che Dic & morto per
l'uomo: s. Alfonso sperimentod la difficoltd di accostarsi a questo mi-
stero di cui alle volte non riusciva a sostenere il pensiero: «Fatemi
capire qual amore sia stato 'essere un Dio morto per me».*’

L’amore iniziale di risposta cresce man mano che ci si addentra
nella contemplazione della croce; essa rompe con il peccato; da vigo-
re contro le tentazioni, fa superare gli assalti del male. Non solo; ma
con il tempo opera una trasformazione cosi profonda, crea uno stato
cosl eccezionale, che porta quasi allimpossibilita di peccare:

«La passione di Cristo & quella che ci otterra la vittoria di tutte
le nostre passioni e di tutte le tentazioni».’!

Inoltre Cristo con la sua morte ha riscattato la morte dell’'uomo

57 I’amore delle anime, cit., 17-18.

8 Meditazioni sulla passione di Gesit Cristo, in Opere ascetiche, V,383.
Sant’Alfonso & inesauribile nell’esprimere questo pensiero: «A noi che crediamo per
fede un Dio morto in croce per nostro amore, non & lecito amarlo poco; non deve
esserci fisso nel cuore altro amore se non quello che noi dobbiamo a colui il guale
per nostro amore ha voluto morire trafitto in croce» (Riflessioni sulla passione di Gestt
Cristo, cit., 289).

%° Considerasioni ed affetti sovra la passione di Gesi: Cristo, cit., 158.

% Ibid. ‘

61 Riflessioni sulla passione di Gestt Cristo, cit., 225.



Cristo: centro della spiritualita alfonsiana 61

liberandola dall’'angoscia e dalla paura, trasformandola in un evento
di salvezza:

«La morte da un oggetto qual ella & di dolore e di spavento, Ge-
st morendo la muto in un passaggio dal pericolo di una ruina eterna
alla sicurezza di un’eterna felicita, e dalle miserie di questa vita alle
delizie immense del paradiso. Onde i santi han guardato la morte non
gia con timore, ma con gioia e desiderio».**

Ma la forza dell'uomo & la speranza; essa & suscitata dal pensie-
ro di Gesut Crocifisso che volle sperimentare il senso dell'abbandono
di Dio; quindi egli puo comprendere e aiutare I'uvomo in tutte le si-
tuazioni, anche le pit difficili e disperate. La speranza accompagna il
cristiano in tutto il suo itinerario religioso: nel conseguimento del
perdono, nell’acquisto della virtli, nella lotta contro il male, nella per-
severanza nella vita di grazia, nell’attesa del ritorno del Signore:

«Chi mai puo consolarci in questa valle di lagrime, quanto Gest
crocifisso?... Quanto noi abbiamo di grazie da Dio, di lumi, di deside-
ri, di affetti devoti, di dolore dei peccati, di buoni propositi, di amore
di Dio e di speranza del paradiso, tutti sono frutti e doni che proven-
gono dalla passione di Gesit Cristo».*®

S. Alfonso compendia i «frutti e doni» della passione in questa
pagina eloquente:

«Chi mai puo negare che la divozione alla passione di Gesit Cri-
sto @ la divozione di tutte le divozioni la pitt utile, la pit1 tenera, la pitt
cara a Dio, quella che pili consola i peccatori, quella che pili infiamma
le anime amanti? Donde tanti lumi di veritd, tante chiamate amorose,
tante spinte a mutar vita, tanti desideri di darci a Dio, se non dalla
passione di Gestt Cristo? Troppo dunque avea ragione l'apostolo di
chiamare scomunicato chi non ama Gesu Cristo: ,Se qualcuno non
ama il Signore, sia anatema” (Cor 16, 22)».64

6.— L’eucarestia

Dopo l'incarnazione e la passione, 'eucarestia fu il terzo mistero
che attird in modo irresistibile s. Alfonso, impegno la sua fede, con-
quisto il suo amore, stimolo la sua riflessione; riflessione che egli por-
td sull’eucarestia vista come sacrificio della messa, come comunione,

%2 Ibid., 259. _
3 Otto meditazioni sulla passione di Gestt Cristo, in Opere ascetiche, V, 343-344.
% pratica di amar Gestt Cristo, cit., 11.




62 Giovanni Velocci

come presenza reale di Cristo.

a) Il sacrificio della messa

Nelle sue opere ascetiche s. Alfonso trattd ripetutamente della
messa, mettendone in risalto la natura, la celebrazione, i fini, i frutti,
e soprattutto le diverse maniere di parteciparvi; vi dedico anche un
libretto, intitolato Del sacrificio di Gesit Cristo.” Guidato dal suo senso
apostolico, si sofferma di preferenza su quello che puo sostenere
lattenzione dei fedeli, rinforzarne la comprensione del mistero, in-
tensificare la partecipazione. Egli presenta la dottrina tradizionale,
esposta perd con la semplicita, con la convinzione, con il fervore di un
santo.’ )

Eccone alcuni punti salienti: il sacrificio della messa € un nuovo
Calvario:

«Si & detto del Sacrificio di Gest Cristo, perché quantunque da
noi si distingua con diversi nomi il sacrificio della croce da quello
dell’altare, non di meno in sostanza e lo stesso, poiché la stessa e la
vittima, e lo stesso & il sacerdote, che un giorno sacrifico se stesso
nella croce, e solamente la ragione di offrire & diversa; sicché il sacri-
ficio dell’altare & una continuazione o sia innovazione della croce,
solo nel modo di offrire diverso».®’

Un altro carattere della messa & quello di sacrificio universale:
essa abolisce tutti i sacrifici antichi, poiché & l'unico perfetto, in quan-
to rinnova il sacrificio della croce; & potente a espiare tutti i peccati e
a ottenere agli uomini tutte le grazie. Offrendolo noi riusciamo a
soddisfare a tutti i nostri doveri religiosi verso Dio, e giungiamo a
stabilire un rapporto di amicizia e di fedelta con Gesu.

Come azione liturgica, la messa € il centro, il culmine, 'anima
del culto cristiano; nel suo svolgersi essa abbraccia elementi essenziali
e integranti, che si richiamano e si completano: l'offerta, I'immo-
lazione, la comunione, la consumazione della vittima. Gesu rinnova in
ogni messa l'offerta gia fatta nell'incarnazione, nella presentazione al
tempio, in ogni ora della sua vita, nell'ultima cena, e sulla croce.

% Questo libretto & Pestratto di un'opera francese: L'idée du sacerdoce et du
sacrifice de Jésus Christ, donnée par le Rév. de Condren, Parigi 1677.

8 Cfr L. Coun, Alphonse de Liguori. Doctrine spirituelle, 11, Parigi 1971, 101-
113.

67'S. ALFONsO DE LIGUORI, Eucaristia, in Opere ascetiche, IV, 456.
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In quanto alla comunione e alla consumazione, s. Alfonso riferi-
sce 'opinione di alcuni teologi i quali ritengono che esse sarebbero
avvenute nella risurrezione e nell’ascensione di Gesl, opinione che
egli non condivide perché ritiene che questi due atti avvengono nel
sacrificio dell’altare. I due punti di vista sono complementari e non si
oppongono: s. Alfonso considera Gest Cristo che esercita il suo sacer--
dozio in terra con il sacrificio della croce, mentre gli altri guardano
Cristo glorioso in cielo, dove grazie al suo sacrificio eterno i beati
partecipano alla visione di Dio nella vita trinitaria.*®

Proseguendo nella sua riflessione s. Alfonso considera la messa
come un dramma in cui attori sono Cristo, il sacerdote, la comunita
cristiana. La messa & anzitutto l'azione principale del sacerdozio di
Gest; sull’altare, come gia sulla croce, egli si immola in piena liberté:

«Questa oblazione che fece allora Gestt non termino in quel
tempo, ma d’allora comincio, e dura e durera in eterno».®

Ma Gest non e solo; egli ha voluto che un suo ministro conti-
nuasse visibilmente la sua opera; strumento vivente nelle sue mani,
questi benedice, consacra, immola, consuma la vittima: La messa &
anche sacrificio della Chiesa, che vi & tutta presente, Chiesa militante,
sofferente, trionfante, la quale si offre insieme a Gesu nel sacrificio
che essa stessa offre. Ogni fedele, in virtlt del suo carattere battesima-
le, ha diritto con la sua fede e con la sua preghiera di offrire il sacri-
ficio insieme al sacerdote celebrante. In questa maniera il sacrificio
cruento di Cristo diviene, in forza del potere e della voce del sacerdo-
te, il sacrificio misterioso del corpo mistico, la Chiesa.

Se la messa € un’azione cosi importante, anche i suoi frutti sa-
ranno di grande valore: sacrificio latreutico, eucaristico, propiziatorio,
impetratorio, esso rende una testimonianza suprema agli attributi di
Dio, alla maesta, alla giustizia, alla misericordia, all’amore:

«Dio stesso non puo fare che vi sia nel mondo un’azione piu
grande del celebrarsi una messa. Tutti i sacrifici antichi, con cui fu
tanto onorato Dio, non furono che un’ombra e figura del nostro sacri-
ficio dell’altare. Tutti gli onori che hanno dati e daranno a Dio gli an-
geli con i loro ossequi e gli uomini con le loro opere, penitenze e
martiri, non hanno potuto e non potranno giunger a dar tanta gloria

%8 Ibid., 460.
® Ihid.
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al Signore, quanta gli d& una sola messa, mentre tutti gli onori delle
creature sono finiti; ma Ponore che riceve Dio nel sacrificio dellaltare,
venendogli ivi offerta una vittima di valore infinito, & un onore infini-
to».

La messa & anche una fonte di grazie per tutta la Chiesa, perché
allora & Gesu che prega e grida al Padre per mezzo del suo sangue. Se
egli ha promesso di ascoltare ogni preghiera che si fa in suo nome, cio6
avviene soprattutto nella messa:

«Questo nostro amoroso Redentore continuamente in cielo sta
intercedendo per noi; ma cid specialmente lo fa in tempo di Messa
nella quale egli, anche a questo fine di ottenerci le grazie, presenta se
stesso al Padre per mezzo del sacerdote».”"

La partecipazione ai frutti della messa dipende da Dio, ma an-
che dalle disposizioni interiori e dall'impegno di colui che vi assiste.
Quindi & necessario evitare l'atteggiamento passivo, indifferente, di
persone che sembra non si rendano conto di quello che avviene
sull’altare e non hanno una vera idea della messa. Per ovviare a que-
sto comportamento cosi poco religioso e abbastanza diffuso, s. Alfon-
so suggerisce diversi metodi affinché il popolo partecipi alla messa
con piena consapevolezza, con attenzione, con devozione; che non sia
solo spettatore ma divenga veramente partecipe all'azione che accade
sullaltare.”

Egli aveva una stima altissima della messa; ma gli toccava vede-
re sacerdoti distratti, impreparati, che la dicevano con fretta e senza
alcuna devozione. Qui sorgeva la sua reazione, quasi violenta, e la sua
denuncia che manifestd specialmente nell’opuscolo La Messa e 'Officio
strapazzati. Sara utile ascoltare alcune sue espressioni che rivelano la
sua anima ardente e la sua sofferenza. Anzitutto egli fa una dichiara-
zione di principio:

«Posto dunque che la Messa & 'opera pili santa e divina che
possa da noi trattarsi, ne deriva che deve impiegarsi ogni diligenza,
affinché in tal sacrificio si celebri colla maggior purezza interna e de-
vozione esterna che sia possibile».

7 Ibid., 456-457.

7 Ibid., 461.

72 Cfr Coun, cit., 113-115a.

7'S. ALFONsO DE LIGUORI, La Messa e IOfficio strapazsati, in Sacerdote, ascol-
tami, Roma 1957, 165.
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Ma si accorge che questo principio & smentito su larga scala, per
cui prova un’immensa amarezza:

«Osservando come dicono la Messa la maggior parte dei sacer-
doti, con tanta fretta e tanto strapazzo di cerimonie, bisognerebbe
piangere e piangere lagrime di sangue».74

Nel tentativo di stroncare una prassi tanto grave, s. Alfonso, che
era un moralista, fa appello alla coscienza dei sacerdoti, richiaman-
doli al dovere:

«Offenderebbe Dio quel sacerdote che non credesse al sacra-
mento dell’Eucaristia; ma pitt 'offende chi lo crede e non gli usa il
dovuto rispetto, e, nello stesso tempo, fa che glielo perdano anche gli
altri, che lo vedono celebrare con tanta poca riverenza.

Qui sorge il suo invito accorato alla conversione, al fervore sa-
cerdotale:
«Procuriamo intanto di emendarci, sacerdoti miei, se per il pas-
sato abbiamo celebrato questo gran sacrificio con poca devozione e
riverenza. Consideriamo la grande azione che andiamo a fare, quando
andiamo a dir Messa; e consideriamo il gran tesoro di meriti che ci
acquisteremmo col celebrarla devotamente».’®

b) La comunione

S. Alfonso é ritenuto il rinnovatore e difensore della comunione
frequente, per la quale egli si batté per molti anni. La questione era
assai discussa nel suo tempo, quando esistevano due tendenze diver-
genti: da una parte una tendenza rigida che metteva in primo piano la
considerazione della grandezza di Dio e dellindegnitad dell'uomo, e
riteneva frequente la comunione fatta ogni mese oppure ogni quindici
giorni; d’altra parte una tendenza piti umana, ispirata alla compren-
sione e alla benignita pastorale, diffusa soprattutto in [talia e in Spa-
gna, che difendeva la comunione quotidiana. Egli si inseri in tale con-
testo e a poco vi porto chiarezza e una soluzione saggia ed equilibra-
ta.

74 Ibid., 171.
7 1bid., 174.
7 Ibid., 182.
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Per riconoscere nel giusto valore la sua azione occorre tener
conto delle vicende che la precedettero. Cera stata alcuni decenni
prima la pubblicazione del celebre libro di A. Arnauld, De la fréquente
communion, che si pro?oneva di ripdrtare la Chiesa alla santita e alla
purezza delle origini.”’ Uno dei segni di tale purezza doveva essere
lassoluta venerazione verso i sacramenti, specialmente verso
leucarestia; si doveva rinnovare la disciplina arcani e I'assoluto rispet-
to per leucarestia dei primi secoli della Chiesa; si dimostrava tale
rispetto con lo stare il pit lontano possibile dalla comunione. Il libro
di Arnauld ebbe una larga diffusione ed esercitd un influsso deleterio
tra i cristiani che diradavano al massimo la comunione. Anche in Ita-
lia prevalse la nuova dottrina, per cui un discepolo di s. Alfonso, Ales-
sandro di Meo, poteva scrivere la seguente amara constatazione:

«Se eccetuate i preti, d’ogni centinaio di laici non si trovera
uno, anzi neppure d’ogni migliaio che si comunichi ogni giorno. Se
eccentuate Napoli, appena appena si trovera un altro luogo del regno
pit di tre o quattro che la facciano, ma anche questi in pochissimi
luoghi, e lasciando anche un giorno la settimana».”®

Non fu facile opporsi a una prassi molto diffusa e radicata nella
mentalita della gente e degli uomini di Chiesa. Ma s. Alfonso ci riusci
con la sua costanza, con la sua abilitd, con il suo zelo di missionario,
di moralista, di direttore di anime.”’

La dottrina che egli proponeva poggiava su due capisaldi: da
una parte che fosse rispettata la dignita del sacramento, dall’altra che
si soddisfacesse allo scopo dell'istituzione del sacramento, cioé al bi-
sogno delle anime.

La prima condizione racchiude un carattere piu alto e sempre
obbligatorio; la seconda invece, che riguarda la pratica, € piu elastica,
e dipende, oltre che dalla disciplina della Chiesa, anche dal senso di
adattamento e dal buon senso dei confessori.

S. Alfonso fece valere le ragioni della sua lunga esperienza pa-
storale dalla quale aveva imparato Fimportanza unica della comunio-

77 Cfr G. CACCIATORE, S. Alfonso e il giansenismo, cit., 470-480.
7% A. D1 MEo, Confutazione della lettera e replica di D. Cipriano Aristasio, Na-
poli 1764, paragrafo 36, n. 32, 329.
«Osiamo affermare che alla fine del secolo XVIII Alfonso & stato la grande
forza che ha salvato e nuovamente diffuso nella Chiesa di Dio la frequenza dei sa-
cramenti» (K. KeuscH, cit., 415).
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ne per la vita interiore, per il progresso spirituale, per il cammino
nell’amore di Dio; scriveva:

«Piacesse a Dio che si trovassero nel mondo molte anime dispo-
ste a ricevere la santa comunione non solo spesso, ma ogni giorno,
mentre purtroppo ne sono distolte da certi zelanti estremamente rigo-
rosi per difetto di rispetto e di moderazione. Quanto maggiormente
sarebbe amato Gesu Cristo sulla terral»>

Fece valere anche le ragioni del vangelo nel quale Gesti mostra
il desiderio ardente di venire in noi con la comunione, e per raggiun-
gere lo scopo invita insistentemente, minaccia la morte a chi rifiuta il
suo invito, promette la vita a chi lo accetta; e il santo annota:
«Dobbiamo persuaderci che un’anima non puo fare né pensare
di fa cosa pil grata a Gesl Cristo, che di andare a comunicarsi colla
disposizione conveniente ad un tanto ospite che ha da ricevere nel
suo petto; mentre cosl si unisce a Gesu Cristo, ch’e l'intento di questo
innamorato Signore».®!

In quanto alle disposizioni egli rifiuta le pretese impossibili dei
giansenisti, e ripiega su una visione piu ragionevole e pitt umana:

«Ho detto colla disposizione conveniente, non gia colla degna,
perché se bisognasse degna, e chi mai potrebbe comunicarsi? Solo un
altro Dio sarebbe degno di ricevere Dio. Intendo conveniente quella
che conviene ad una misera creatura vestita dellinfelice carne di
Adamo. Basta che la persona, ordinariamente parlando, si comunichi

in grazia e con vivo desiderio di crescere nell'amore verso Gest Cri-
82
sto».

¢) La presenza reale

S. Alfonso ebbe fin da giovane una fede profonda in Gesu pre-
sente nell’eucarestia, che espresse nel culto e nelladorazione, spe-
cialmente durante I'esposizione solenne delle quarantore. Fu allora
che visse i momenti pili esaltanti della sua vita spirituale, si mise in
dialogo intimo con il Signore, ricevette luci e grazie straordinarie, tra
cui la vocazione sacerdotale. Reduce da un’esperienza cosi forte, volle
portare anche gli altri alla medesima devozione e uso tutti i mezzi per

8 praxis confessarii, n. 155.
8 pratica di amar Gesit Cristo, cit., 19.
8 Ibid., 20.
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riuscirvi.

Il mezzo pit efficace fu il libretto delle Visite al SS. Sacramento
che scrisse nel 1754; egli stesso ne dichiaro il fine: che le anime
maggiormente s'innamorino di Gesu Cristo; altro intento fu quello di
dare ai fedeli pitt umili un prontuario di semplici riflessioni, di pre-
ghiere amorose per adorare, ringraziare, implorare Gesu. Il piccolo
libro ebbe un successo enorme, fu letto con avidita da religiosi, sacer--
doti, laici, richiesto con insistenza, ristampato moltissime volte, come
registra scrupolosamente il primo biografo di s. Alfonso:

«Questo librettino incontro subito da per tutto il compiacimen-
to delle anime divote, affeziono i popoli a visitare Geslt Sacramentato

e Maria SS., e rara era quella persona, come lo & di presente, che

_presso di sé non l'avesse. Oltre del Regno, se ne vide piena ITtalia, e

vivendo Alfonso, solo tra Napoli e Venezia, si contavano da venti a

piti edizioni. Passd ancora tradotto in varie lingue di la dai Monti, e

nel 1777 fu rimesso ad Alfonso tradotto in francese sulla decimoquin-

ta edizione italiana».* A

Il segreto di una fortuna cosi eccezionale sta forse nellarti-
colaz1one del libro, nel suo contenuto e nella sua forma, ma soprattut-
to nei sentimenti che lo pervadono, che sono lo specchio dell’anima
cristiana per cui ognuno ci si ritrova. S. Alfonso ha saputo intuire
quello che ognuno vorrebbe dire dinanzi al Sacramento dell’altare; le
Visite «sono un magnifico manuale di conversazione con Gesu Cristo»
(Albino Luciani). Giustamente un attento studioso dell'opera di s. Al-
fonso poteva scrivere:

«Non si leggono senza comimozione le sue Visite al SS. Sacra-
mento, dove egli ha fuso mirabilmente quanto di piu caro e dolce &
nel pensiero della Chiesa sulla eucarestia. Pare il linguaggio di un es-
sere trasumanato dalla visione di Dio; ed assume gli atteggiamenti pitt
vari, dalle parole di un amore timoroso e confidente alle espressioni
di una misticita fiorita».**

Le Visite, cosi fresche e immediate, semplici e ricche di affetti,
hanno una seria base dottrinale, un’invisibile struttura teologica; rive-
lano in s. Alfonso un genio pastorale, fornito di straordinaria capacita
inventiva. Giorno dopo giorno, lungo tutto un mese, egli presenta

% A. TaNNoIA, Della vita ed istituto di S. Alfonso Maria de Liguori, Torino 1857,
136.

8G. CACCIATORE, cit., 245.
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Gesu nella ricchezza della sua persona e della sua missione, suscitan-
do sempre l'interesse, la sorpresa, la gioia del lettore: Gesu & la fonte
di ogni bene, il pane di vita, la sorgente della grazia, il pastore buono
e premuroso, il medico delle anime, il nostro migliore amico, il dono
del Padre, l'ospite delle nostre chiese, il Dio vicino. Ardisce cogliere in
lui tutta una gamma di sentimenti verso gli uomini: di bonta e di mi-
sericordia, di desiderio e di accoglienza, di comprensione e di condi-
scendenza, di rimprovero e di invito alla conversione, di gioia ma
anche di sofferenza. L’autore gioca spesso sul contrasto tra I'altezza di
Gesu-Dio, le sue qualita divine e la sua condizione, povera e umile,
nelleucarestia; e ancora tra la grandezza di Gesu e la piccolezza
dell'uomo.
Tra i sentimenti prevale 'amore che suscita e unifica tutti gli al-
tri: Gesl se ne sta «notte e giorno in questo sacramento tutto pieno di
bonta e di amore»; per poter restare ha dovuto pagare un prezzo al-
tissimo: la passione, la morte, la solitudine, il disprezzo, ma «tutto ha
vinto lamore e il desiderio di essere amato da noi».*
«L’amore vi ha reso prigioniero; 'amore appassionato che ci
portate vi ha legato qui in terra in tal modo che notte e giorno non vi
partite mai da noi... Un Dio umanato se ne resta solo e chiuso nel ta-
bernacolo tuttocchi per mirare e provvedere alle nostre necessita; e

tutto cuore, restandoci ad amarci ed aspettando il giorno appresso per
essere visitato dalle anime sue dilette».*

Ma Gesu attende da noi una risposta, risposta di fede e di rico-
noscenza, di pentimento e di fiducia, ma soprattutto una risposta di
amore; ed & ' amore, 'amicizia vera e fedele con il Signore, il termine
ultimo a cui ci vuole portare s. Alfonso.

8 Eucaristia, cit., 306.
8 Ibid., 336.
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IL POPOLO CHIAVE PASTORALE DI S. ALFONSO

SOMMARIO

1. — L’esodo di Alfonso; 2. — Il volto di Dio e dell’'uomo; 3. — Il diritto-dovere del popolo
alla santita; 4. — Le forme della comunicazione.
CONCLUSIONE

Quando ci si trova di fronte a personaggi forti e poliedrici, so-
prattutto se vissuti in momenti di evoluzione storica pitt accentuata, si
avverte subito il bisogno di ricorrere a pitt chiavi interpretative: solo
incrociando diverse letture li si puo ricostruire adeguatamente e co-
glierne il significato. E’ questo il caso di Alfonso Maria de Liguori: per
la statura della sua personalita, per le molteplici attivitd che hanno
segnato i novantuno anni della sua vita, per il ruolo svolto nel cam-
mino della chiesa e della cultura anche dopo la sua morte.

Tra tutte le possibili chiavi di lettura, un’importanza particolare
spetta pero alla scelta evangelica per il popolo piu abbandonato: il
" personale cammino spirituale, I'intenso zelo apostolico, la sorprenden-
te attivita di scrittore, il progetto di un nuovo istituto missionario tro-
vano in questa opzione il punto focale che da loro significato e unita.

Lo stesso Giovanni Paolo II lo ha sottolineato particolarmente
per quanto riguarda la spiritualitd: quella alfonsiana «& una spirituali-
ta di popolo. Ecco, in breve: Tutti sono chiamati alla santita, ognuno
nel proprio stato. La santita e la perfezione consistono essenzialmente
nellamore di Dio, che trova il suo culmine e la sua perfezione
nell'uniformita alla volonta di Dio: non di un Dio astratto, ma di un
Dio padre degli uomini: il Dio della “salvezza”, che si manifesta in Ge-
st-Cristo. La dimensione cristologica € una nota essenziale della spiri-
tualitd alfonsiana, essendo l'incarnazione, la passione e I'eucaristia i
massimi segni dell’amore divino»'.

! Spiritus Domini, in «Acta Apostolicae Sedis» 79 (1987) 1369.
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In una prospettiva pitt ampia si muovono le indicazioni di stu-
diosi della storia meridionale italiana, che attribuiscono alla proposta
alfonsiana una «importanza centrale» riconoscendola quale «chiave di
lettura delle esigenze e dei modelli etici e religiosi della societd me-
ridionale nel secolo XVIII». Questa importanza e questa capacita di
«fungere da cartina di tornasole nello studio socio-antropologico del
Mezzogiorno moderno sono, inoltre, accresciute dal fatto che il Fon-
datore consapevolmente diede all'azione dei Redentoristi un'imposta-
zione nettamente “popolare”, sia per quanto riguarda la destinazione
della loro attivitd sia per i mezzi e i sistemi pastorali e pedagogici e
per i moduli organizzativi di tale attivita»’.

La diffusione ottocentesca delle opere alfonsiane nei diversi
contesti chiede perd di evitare qualsiasi riduzione (tanto piu ghettiz-
zazione) meridionalistica della popolaritd di Alfonso: pur partendo
dalle radici cristiane profonde del popolo del Mezzogiorno italiano,
riesce a sviluppare una proposta spirituale e morale dal valore univer-
sale.

Una pagina di don Giuseppe de Luca (1898-1962), che attinge
ai ricordi di infanzia, permette di fotografare in maniera viva il radi-
camento popolare delle prospettive alfonsiane. La descrizione, carica
di una sottile vena di poesia, evidenzia i due momenti che hanno
scandito quotidianamente la vita religiosa del popolo: «S’andava, a
mattina alta, quando ancora I'alba non era che un presentimento dei
galli, s’andava su in silenzio alla chiesa di Santa Maria, con nonna; e li
larciprete, innanzi alla Messa, leggeva al poco lume di una candela le
meditazioni di Sant’Alfonso. Le donne, dentro un loro panno nero,
inginocchiate per terra nel mezzo della chiesa; gli uomini, ai lati del
presbiterio, e noi bambini ora presso gli uni ora presso laltre, svegli
ma come s’¢ svegli la notte; e tutti s'ascoltava quelle parole, né faceva
nulla ai pitt vecchi che gia le sapessero a mente». Il secondo momento
era nel tardo pomeriggio: «gia presso 'Avemaria, la campana della
medesima chiesa tornava ad alternare sullumile paese que’ suoi rin-
tocchi... e daccapo si formava, su, verso la chiesa, il rado corteo di
buone mamme, di nonne, di bambini, di vecchi. Gli uomini no, che
restavano in campagna sino all'ultima luce, nel lavoro. Era, imman-
cabilmente, tutti i giorni dell’anno, la visita al SS. Sacramento: e an-
che allora, si pregava con parole di Sant’Alfonso, si cantavano sue

% G. Gavasso, L'altra Europa. Per un'antropologia storica del Mezzogiorno d1Ita-
lia, Milano 1982, 108.
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canzoncine. Le sere, poi, a letto, nonna mi faceva ripetere sempre,
prima ancora che sapessi leggere, una lunga preghiera: anch’essa, una
preghiera di Sant’Alfonso»°.

Malgrado notevoli studi settoriali e strumenti fondamentali
(come il quadro delle edizioni delle opere del Santo elaborato da M.
DE MEULEMEESTERY), resta ancora da scrivere una ricostruzione com-
pleta della diffusione della proposta alfonsiana nel popolo, che ne e-
videnzi percorsi, canali, significato. Le riflessioni che propongo non
presumono di porsi come una risposta adeguata a questa urgenza, an-
che se sono sorrette dalla consapevolezza della sua importanza. Esse
si fermano ad Alfonso, cercando di delineare una visione d’insieme
della popolarita della sua proposta, capace di orientare tra le diverse
interpretazioni che di essa vengono date”.

1. — L’esodo di Alfonso

I1 primo dato che mi sembra necessario non perdere mai di vista
& che in Alfonso la popolarita & frutto di una «conversione»’. Egli in-
fatti & nato in un contesto sociale diverso, quella della nobilta; dagli
ambiziosi progetti paterni € stato sottoposto a un iter formativo inten-
so e accelerato, tendente a farlo emergere nella societd che conta; ha

® G. DE Luca, Sant’Alfonso il mio maestro di vita cristiana, a cura di O.
GREGORIQ, Roma 21983, 59-60.

* DE MEULEMEESTER, Bibliographie, vol. 1; cfr F. FERRERO - S. J. BOLAND, Las o-
bras impresas por S. Alfonso Maria de Liguori, in Aa. Vv., Studia et subsidia de vita et
operibus S. Alfonsi Mariae de Ligorio (1696-1787) bis centenaria memoria recurrente
ab eius obitu beato 1787-1987, Bibl. Hist. XIII, Roma 1990, 486-543.

> Cfr D. CAPoNE, Pietd popolare mariana e S. Alfonso, in «Marianum» 41
(1979) 287-323; G. CarpaRopPoLl, S. Alfonso M. de Liguori e la pieta popolare nel Mes-
gogiorno, in «Asprenas» 35 (1988) 98-117; F. CasavoLa, La teologia popolare di S.
Alfonso Maria de Liguori, in P. GIANNANTONIO (a cura di), Alfonso M. de Liguori e la
societa civile del suo tempo. Atti del Convegno internazionale per il Bicentenario
della morte del santo (1787-1987), Firenze 1990, 259-267; P. GIANNANTONIO, Arte e
pastorale popolare in Sant’Alfonso, in «Asprenas» 35 (1988) 118-139; S. MAJORANO,
Sant’Alfonso e la pietd popolare, in «La chiesa nel tempo» 1 (1985) 21-31; Ib., La scel-
ta per il popolo di Alfonso de Liguori, in F. D'Eriscopo (a cura di), S. Alforiso Maria de
Liguori e la cultura meridionale, Cosenza 1985, 11-38; S. RapoNI, Attualizzazione del
pensiero di s. Alfonso soprattutto in merito all'attivita pastorale a carattere popolare e
alla chiamata di tutti alla santita, in StMor 25 (1987) 327-358.

6 TANNOIA, I, 26.
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respirato I'aria riformatrice dei circoli illuminati della citta partenopea
del primo Settecento che non brillano certo per simpatie e scelte po-
polari. E’ vero che nel tessuto sociale napoletano del tempo i diversi
ceti sociali vivono gomito a gomito, ma & altrettanto vero che quelli
pit alti restano gelosi difensori dei propri privilegi e delle distanze
che essi esigono e permettono.

Tutto questo lascera il segno sulla personalita di Alfonso, anche
dopo la sua «conversione» al popolo. Nella sua sensibilita, nei suoi
tratti e nel suo pensiero resteranno sempre elementi che riflettono il
contesto familiare e sociale in cui & maturato. Sbaglierebbe certamen-
te chi interpretasse tali elementi come non radicalitd o non sincerita
della sua scelta per il popolo. Permettono anzi di comprenderla me-
glio, testimoniando che si radica nel vangelo e non va percio confina-
ta in prospettive puramente sociologiche.

A portare Alfonso al popolo ¢ il Cristo. Il suo «esodo» dal mondo
dei privilegiati a quello degli abbandonati & retto dalla necessita di re-
stare fedeli e di attualizzare la modalita in cui il Redentore si & posto
tra noi come vangelo e come salvezza: si tratta, come scrive nel
proemio delle regole redentoriste, di «seguitare 'esempio» del Reden-
tore’. Questa fondamentale prospettiva evangelica lo libera da tenta-
zioni di letture moralistiche della emarginazione e lo rende attento ai
fattori ecclesiali e sociali che sono alla base di essa: gli abbandonati,
ai quali dedica tutto se stesso, sono coloro che la pastorale ordinaria
della comunitd cristiana, sulla falsariga di cid che fa la societa,
“condanna” all'abbandono.

Non & qui il luogo di ricostruire dettagliatamente tale esodo®. Mi
limito ad alcuni richiami che ne evidenziano la centralita per la tema-
tica che a noi interessa. L'inizio & da collocare nell'amarezza dei mesi
estivi del 1723, quando Alfonso & costretto a subire la prima sconfitta
forense, nella causa che vede in gioco il feudo di Amatrice tra gli Or-
sini di Gravina, da lui difesi, e il Granduca di Toscana. L'amarezza &
forte soprattutto perché la sentenza & dovuta a interventi e a pressioni
che non hanno niente a che fare con la giustizia’.

7 Cfr SHCSR 16 (1968) 385.

8 Cfr la ricostruzione sintetica che ho tracciato in F. D’Episcoro (a cura di),
cit., 11-38.

° Cfr TH. ReY MERMET, Il santo del secolo dei Lumi. Alfonso de Liguori (1696-
1787), Roma 1983, 147-161. '
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Alfonso tocca con mano che anche la giustizia, se non & salda-
mente fondata, non riesce a resistere a lungo alle lusinghe e ai ricatti
dei forti e dei potenti. Sperimenta che solo Cristo e il suo vangelo
possono dare senso e fondamento sicuro agli stessi valori. Mentre ser-
ve gli «abbandonati» malati degli Incurabili, la grazia vince le ultime
resistenze. Alfonso si porta ai piedi della Vergine della Mercede e qui
«investito di nuova luce, si consagra tutto a Dio, rinuncia al Mondo,
ed alle sue pompe»'°. Decide che la sua vita non avra altro scopo che
il vangelo e si orienta per il sacerdozio visto come ministero di verita
e di riconciliazione.

La fedeltd al Cristo, lo porta subito a preferire coloro che mag-
giormente hanno bisogno di verita e di misericordia. Le pagine, in cui
A. TANNOIA sintetizza il ministero napoletano di Alfonso, conservano
tuttora tutta la loro freschezza: «Per lo pili operava egli nel Mercato, e
nel Lavinaro, ove vi & la feccia del Popolo Napoletano; anzi godeva
vedersi circondato dalla gente piti vile, come sono i Lazzari, cosi detti,
e da altri d'infimo mestiere»'!. Grazie anche al contributo di altri ze-
lanti sacerdoti, tra i quali non & possibile non ricordare G. M. Sarnelli,
nascono le cappelle serotine, gruppi popolari di preghiera e di forma-
zione, fondati sull’ambiente, in cui gli umili e i poveri, ritrovando la
propria dignitd umana e battesimale, si fanno carico della promozione
e dellevangelizzazione degli altri. Lo stesso TANNOIA tratteggia dei
volti: «Conosco io e sono noti a tutta Napoli un vecchio venditor di
farina chiamato Giuseppe il Santo al Mercato; Ignazio Chianese vasajo
al ponte della Maddalena; e Bartolomeo d’Auria venditore d’Istoriette,
e libri vecchi: tutti e tre uomini di sopraffina virtl. Si sanno Bernardi-
no Vitale vaccinaro, Pasquale Sorrentino anche farinajo, un certo Giu-
seppe falegname, un Matteo ortolano, Gennaro Camparatolo sensale
agli Orefici, Giuseppe carrozziere, Agnello fabbricatore di fuochi arti-
ficiali, ed un Francesco stampatore, venerati tutti per anime innamo-
rate di Gesu Cristo. Sono noti, omettendo tanti e tanti altri, Antuono o
sia Antonio Pennino, che vendendo uova per Napoli, riscattava anime
dall'inferno, che anche morto comparendo a taluni li distolse dal pec-
care; Nardiello, o sia Leonardo Cristano, che benché per Napoli, col
somaro avanti, andasse vendendo chiappari e castagne, tuttavolta
guadagnava anime e a Gesi Cristo»'2.

10 TaNNOIA, I, 25-26.
1 Ibid. , 40.
2 1hid. , 46.
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L’esodo di Alfonso non si ferma qui. Ben presto la predicazione
missionaria lo porta a contatto con gli abbandonati dispersi per le
campagne dell'interno (i «cafoni»), la cui poverta & oggetto non solo
della noncuranza ma anche dellironia sprezzante della stessa élite
della capitale™. Dal 1732 Alfonso sceglie il loro mondo come il pro-
prio mondo, per tutto il resto della vita. Fonda la comunita religiosa
redentorista dandole come regola di vita il continuare e attualizzare
la chenosi misericordiosa del Redentore: incarnarsi, cioe, tra i poveri
per essere presenza e annunzio convincente dell'amore del Padre.

Nel 1747, al termine di un lungo e complesso processo di elabo-
razione, segnato da momenti di tensione e anche da scissioni e ab-
bandoni dolorosi'®, lo stesso Alfonso sintetizza in questi termini lo
«intento», cioe listanza portante del progetto pastorale, della sua co-
- munita: «per seguitare l'esempio del nostro comune Salvatore Giesu
Cristo, d'impiegarsi... nell'aiutare i paesi di campagna piti destituiti di
soccorsi spirituali. Saranno ad instar delle Congregazioni de' PP. della
Missione, e de' Pij Operai Filippini. Ma col distintivo assoluto di dover
sempre situar le loro chiese e case fuori dell'abitato e in mezzo alle
diocesi, affine di andar girando con maggior prontezza colle missioni
per i paesi d'intorno; ed affine insieme di porgere in tal modo piu fa-
cilmente il commodo della povera gente di accorrere a sentir la divina
parola e prendere i sacramenti nelle loro chiese»™. Non sempre la
storiografia redentorista - anche piu recente - sembra dare la giusta
importanza a questo carattere distintivo, malgrado la forza con cui
viene evidenziato dalla primitiva comunita e soprattutto dal Fondato-
re.

La predicazione missionaria al popolo continuera e si ampliera
nella intensa attivitad di scrittore che dagli anni Quaranta assorbira
sempre piu le forze e il tempo di Alfonso. La tensione popolare & pre-
sente non solo nelle numerose opere di formazione e di spiritualita
destinate direttamente al popolo, ma anche nel taglio e nelle preoc-
cupazioni di quelle rivolte innanzitutto al clero. Mi limito a ricordare

¥ significative le espressioni del Broggia e del Genovesi riportate in G.
GaLasso - C. Russo, Per la storia sociale e religiosa del Mezzogiorno d1talia, vol. 1, Na-
poli 1980, XXIV.

14 Cfr S. MaJORANO, "Idea” dell'istituto, in D. CAPONE - S. MAJORANO, I Redentori-
sti e le Redentoriste. Le radici, Materdomini 1985, 349-424; Ip., Testi regolari anteriori
al 1749, in Storia CSSR, 1/1. Le Origini, Roma 1993, 431-451.

1> SHCSR 16 (1968) 385.
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la concretezza e la praticitd che lo portano a stendere le sintesi di
teologia morale in volgare. Significativo quanto annota nella premes-
sa («L’autore a chi legge») al Confessore diretto per le confessioni della
gente di campagna: «Essendoché i piccioli paesi della campagna, per la
poverta della gente che v'abita, non han modo di somministrare sti-
pendi pingui a sacerdoti che assistono alla loro cultura; ed
allincontro non essendo in tali luoghi necessaria ne’ sacerdoti, per
udire le confessioni, quella scienza che vi bisogna per li paesi grandi,
dove sogliono abitare anche persone culte; per tanto ho stimato cosa -
utile dar fuori questa breve Istruzione, che giudico esser sufficiente a’
preti, che poco son versati nello studio della morale, e che non posso-
no comprarsi libri di maggiore spesa, per abilitarsi a prendere le con-
fessioni della gente di campagna»

2. = Il volto di Dio e dell’uomo

Nel suo «esodo» al popolo abbandonato, Alfonso si pone in un
atteggiamento di apertura e di ascolto che lo porta a rivedere in pro-
fonditd quanto ha appreso nel corso della sua formazione teologica. Il
clima, respirato a livello morale e pastorale, & quello caratterizzato
dal rigorismo probabiliorista: in morale, la prioritd della legge sulla
liberta in maniera che nei casi dubbi l'ultima parola deve sempre an-
dare alla prima; nell'evangelizzazione missionaria la insistenza quasi
unilaterale sui novissimi, per sfruttare fino in fondo il timore come
fonte di conversione; in pastorale sacramentale (soprattutto della con-
fessione e dell'eucaristia) una severita che finiva con l'allontanare i
fedeli dagli stessi sacramenti.

Alfonso stesso lo ricorda nel 1764 nella Risposta apologetica ad
una lettera d'un religioso circa l'uso dell'opinione egualmente probabile:
«Sappia V. P. ch'io nel fare gli studi ecclesiastici ebbi per miei direttori
a principio maestri tutti seguaci della rigida sentenza; ed il primo li-
bro di morale che mi posero in mano fu il Genetti, capo de' probabi-
lioristi; e per molto tempo io fui acerrimo difensore del probabiliori-
smo»". Tutto questo comincia a vacillare, quando la predicazione

16 Opere, IX, Torino 1861, 641. Cfr anche quanto la premessa (Fine dellautore
necessario a leggersi per intelligenza dell'opera) a Istrugione e pratica pei confessori:
- «quest’opera I'ho fatta breve, acciocché s’abbia con poca spesa; e 'ho scritta in lingua
volgare, acciocché sia piu alla mano, e cosi piu facilmente si legga» (Ibid., 5).

17 Apologie e confutazioni, I, Monza 1831, 111-112. Il testo a cui fa riferimen-
to & la Theologia moralis seu resolutio casuum conscientiae tuxta Sacrae Scripturae,
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missionaria agli abbandonati lo mette a contatto con la vita concreta:
«Ma poi, considerando le ragioni della sentenza contraria, e special-
mente quella sulla quale ho fondata la mia dissertazione, cioe che la
legge incerta non puod indurre un'obbligazione certa, mutai sentimen-
t0>>18.

Pit dettagliata ¢ la confessione presente in una dissertazione del
1749: «In seguito, nel corso del lavoro missionario, abbiamo scoperto
che la sentenza benigna & comunemente sostenuta da numerosissimi
uomini di grande onesta e sapienza... ne abbiamo percié ponderato
accuratamente le ragioni e ci siamo accorti che la sentenza rigida non
solo ha pochi patroni e seguaci - e questi dediti forse pitt alle specula-
zioni che all'ascolto delle confessioni -, ma & anche poco probabile, se
si vagliano i principi, e per di pitt circondata da ogni parte da difficol-
ta, angustie e pericoli. Al contrario abbiamo scoperto che la sentenza
benigna & accettata comunemente, € molto pitt probabile dell'opposta,
anzi & probabilissima e, secondo alcuni, non senza un fondamento
molto grave, moralmente certa»'’

La conversione nei riguardi dell’evangelizzazione verra cosi sin-
tetizzata nel Foglietto sui punti pitt decisivi per la predicazione missio-
naria: «Nelle missioni ordinariamente non si parla d’altro che de’
quattro novissimi e d’altre materie di spavento, e da taluni poco si
tratta, se non di passaggio, dellamore che Iddio ci porta e dell’'obbligo
che abbiamo noi d’amarlo. Chi nega che le prediche di terrore giova-
no, anzi sono necessarie per isvegliare quei peccatori che dormono
nel peccato: ma bisogna persuadersi che le conversioni fatte per lo
solo timore de' castighi divini son di poca durata... se non entra nel
cuore il santo amore di Dio, difficilmente perseverera». Di qui la rac-
comandazione forte a chiunque evangelizza: «l'impegno principale del

Canonum et Sanctorum Patrum mentem dell’avignonese F. GENET (1640-1703) edito a
Grenoble nel 1676.

'8 Apologie e confutazioni, 112.

1 Dissertatio scholastico-moralis pro usu moderato opinionis prababilis in con-
cursu probabilioris, in Dissertationes quatuor, Monza 1832, 77-78. Nella Theologia
moralis aggiunge con una punta di ironia nei riguardi degli autori di ispirazione ri-
gorista: «Come potevano convincermi vedendo che essi generalmente si sforzano di
appoggiare le loro sentenze pill con invettive e derisioni che con la forza delle ra-
gioni? Come avrei potuto aderire in tutto a coloro che il piu delle volte proclamano
le loro opinioni come pit vere e pitl conformi al Vangelo solo perché sono pil rigide
e sovente si fanno scherno di quelle contrarie, come false e opposte al vangelo, solo
perché favorevoli alla liberta?» (Lib. III, tract. V, cap. II, dub. I, n. 547, ed. GAupE, 11,
Roma 1907, 53).
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predicatore nella missione ha da esser questo, di lasciare in ogni pre-
dica che fa i suoi uditori infiammati del santo amore»>°

Per quanto invece riguarda la pastorale sacramentale, & suffi-
ciente rileggere le pagine vive del TANNOIA che ricorda: «Soffrir non
potette specialmente fino all'ultima etad un certo che di abominio che
da questa razza di Confessori si ostenta verso i peccatori. Voleva, ed
inculcavalo, che quanto piti fossero tali, maggiormente si abbraccias-
sero. Non altrimente, ei diceva, fu la condotta di Gestt Cristo. Piangeva,
e compassionava il loro stato, ma voleva che con carita si accogliesse-
ro. Non li spaventate, ripeteva, con dilazioni di mesi e mesi, com’e¢ la
moda che corre. Questo non € ajutarli, ma ruinarli. Quando il penitente
ha conosciuto, e detesta il suo stato, non bisogna lasciarlo colle sole sue
forze nel conflitto colla tentazione: bisogna ajutarlo, ed il maggiore ajuto
si da colla grazia dei Sacramenti. Il Sacramento supplisce quello che non
puo colle sole sue forze»>".

Ugualmente decisi il rifiuto e la condanna della pastorale euca-
ristica dei rigoristi: «Povero sangue di Gesu Cristo conculcato e mal-
menato, sentivasi ripetere... Col bacio di pace Giuda tradi Gesu Cristo,
e col bacio di pace anche questi tradiscono Gest Cristo e le anime...
So che gli Angeli non ne sono degni, ma Gest Cristo ne ha degnato
l'uomo per sollevarlo dalle sue miserie. Tutto il bene l'abbiamo da
questo Sagramento: mancando questo ajuto, tutto & ruina»>.

A contatto, meglio nella condivisione con il popolo abbandonato
Alfonso matura sempre pitt la consapevolezza del volto misericordioso
di Dio come emerge nella croce del Cristo. Avvocato, non pud certo
dimenticare le esigenze della giustizia. Riflettendo proprio sulla popo-
larita alfonsiana, CASAVOLA fa osservare che nella presentazione al-
fonsiana della «contesa tra la giustizia e la misericordia di Dio, sorta a
seguito del peccato di Adamo» nessuna & perdente: «la giustizia no,
perché Adamo ¢& stato punito; la misericordia no, perché 'uomo ¢ sta-
to perdonato. Ma il prezzo pagato ¢ stato Dio stesso che si € fatto uo-
mo ed & morto ucciso dagli uomini, che cosi per il suo sangue inno-
cente sono stati riscattati del peccato del loro progenitore. Quella di
Adamo appare ora una felix culpa. Senza quel peccato, Dio non sareb-

%0 Foglietto in cui brevemente si tratta di cinque punti de’ quali nelle missioni
deve il predicatore avvertire il popolo di piil cose necessarie al comun profitto, in Opere,
I1II, Torino 1847, 288.

2 Cit., 111, Napoli 1802, 153.

%2 Ibid., 152-153.
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be sceso sulla terra, non si sarebbe fatto figlio dell'uomo, e 'uvomo
non sarebbe divenuto Dio»>.

La chiave interpretativa della croce & perd I'amore, cui spetta
sempre la prima e 'ultima parola. Sono frequenti sotto la penna di Al-
fonso espressioni come questa: «L'Apostolo dicea ch'egli non volea sa-
per altro che Gesu e Gesu Crocifisso, cioé I'amore ch'esso ci ha dimo-
strato sulla croce... Ed in verita, da quale libro noi meglio possiamo
apprendere la scienza dei santi, ch’¢ la scienza di amare Dio, che da
Gesu Crocifisso... O gran punto da considerarsi in tutta la vita e per
tutta l'eternita: un Dio morto per nostro amore! un Dio morto per no-
stro amore! O gran punto!>>24.

Questo volto amante e misericordioso di Dio verra affidato, co-
me a un testamento, alla Condotta ammirabile della divina Provvidenza
in salvar l'uomo per mezzo di Gesit Cristo, «operetta d'oro»> del 1775,
che nella dedica a Pio VI viene indicata come «l'ultima» della sua vita
trovandosi «da quattro o cinque mesi» con la testa che lo «va lascian-
do»*®. Nel ristretto, posto allinizio dellopera e indicato come
«necessario a leggersi per intendere tutto quel che nella medesima si
contiene», viene affermato che si intende «mettere in prospettiva
quanto ha fatto Iddio per render I'uomo felice in questa e nell'altra vi-
ta». Ricordato che il fine per il quale ci ha creato € renderci «partecipi
della medesima sua felicitd», Alfonso continua: «Ben dobbiamo noi
ringraziare il Signore della gloria sua, mentre ha voluto egli far gloria
sua la nostra felicita». E' in questa prospettiva che & possibile com-
prendere «quanto ¢ stata ammirabile la condotta da Dio tenuta nel-
'eseguire per mezzo di tanti prodigj il suo amoroso disegno di render
l'uomo beato»?’.

La forte impronta mariana che contrassegna la vita e la proposta
alfonsiana & ulteriore conferma di tutto ci6. Cio che pitt preme del mi-
stero di Maria ad Alfonso & che essa & madre di misericordia®, sem-

= cit., 266.

2 L’amore delle anime, cioé Riflessioni ed affetti sulla passione di Gesit Cristo,
premessa, n. 8, in Opere ascetiche, V, 15. '

> LETTERE, III, Roma 1890, 525.

2% Condotta ammirabile delle divina Prowidenza in salvar l'uomo per mezzo di
Gestt Cristo, in Opere, VIII, Torino 1857, 787.

%7 Ibid., 787-788.

*® Bastera ricordare quanto il santo scrive nella premessa a Le Glorie di Maria:
«in questo mio libretto, lasciando agli altri autori il descrivere gli altri pregi di Ma-
ria, ho preso per lo piu a parlare della sua gran pieta e della sua potente interces-
sione» (Opere ascetiche, VI, 19).
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pre pronta ad accogliere: «Quando Maria vede a' suoi piedi un pecca-
tore che viene a cercarle misericordia, non guarda ella i peccati che
porta, ma guarda l'intenzione con la quale viene; se viene con buona
intenzione, avesse quegli commessi tutti i peccati del mondo, ella
l'abbraccia, e non isdegna l'amantissima madre di sanargli tutte le
piaghe che porta nell'anima; poich'ella non solamente & da noi chia-
mata la madre della misericordia, ma veramente & tale, e tale si fa
conoscere con l'amore e tenerezza con cui ci sovvienes>.

Da questa visione di Dio, centrata nella misericordia per 'uomo,
scaturisce in Alfonso un senso dell'uomo contrassegnato fondamen-
talmente da fiducia nella sua dignita e nella sua capacita di cammino
verso la pienezza. E altro polo che specifica la popolarita alfonsiana.
La sua maturazione non gli & certo facile, dato il costante impatto con
la miseria, l'ingiustizia e la durezza della vita dei poveri e degli ab-
bandonati nel cui mondo si & incarnato. Lo sguardo perd con cui egli
legge ogni cosa & quello della “copiosa redemptio”: una “fragilita” da
assumere come il Redentore; una “fragilita” percio da comprendere,
condividere, aiutare a guarire e superare; una “fragilitd” che non puo
far vacillare la fiducia nell'amore di Dio e nell'uomo amato da Dio.

Vengono percid escluse le letture moralistiche: sia quelle che
scaricano tutte le responsabilita sul singolo, sia quelle di ispirazione
essenzialistica incapaci a distinguere tra peccato materiale e formale.
Il corretto approccio alla fragilita non sta nella sola condanna che fini-
sce con il rinchiudere in essa, ma nell’annuncio sanante dell’amore di
Cristo, che ridesta il desiderio di pienezza e fa intraprendere il cam-
mino graduale di liberazione dal potere del peccato.

Significativa & la maniera con la quale Alfonso chiede di affron-
tare le situazioni di ignoranza invincibile anche relativa ai «precetti .
divini». Quando non sono in gioco «le cose necessarie alla salute» o il
bene comune, se il confessore «prudentemente giudica che
Pammonizione sia per nuocere al penitente, allora dee farne di meno,
e lasciare il penitente nella sua buona fede». Il motivo sta nel fatto
che «deesi maggiormente evitare il pericolo del peccato formale che
del materiale»>’.

E’ in questa lettura della fragilith umana che si radica la difesa
di Alfonso per la liberta: «Da Dio ¢ stato considerato prima l'uomo in

® Ibid., cap. 1, § 4, 67.
%0 Pratica del confessore per ben esercitare il suo ministero, cap. 1, n. 8, in Ope-
re, IX, Torino 1861, 785.
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quanto libero; e poi & stata considerata la legge»’’. Benché gravi e
profonde, le storture e le ferite del peccato non fanno perdere
alluomo la radicale dignitd di persona che si esprime nella liberta:
come per Gaudium et spes questa resta sempre anche per Alfonso
«segno altissimo dell'immagine di Dio nell’'uomo»>2. ’approccio mise-
ricordioso, sullo «esempio» del Cristo, alla fragilita dell'uomo, tende a
far si che la liberta possa essere nuovamente sperimentata e affermata
in questo suo fondamentale valore, ponendosi come ricerca man ma-
no pit generosa del bene. L'avvocato de Liguori, divenuto moralista,
si fa difensore di questo valore e di questa tensione che & nella liberta
di tutti, a cominciare dagli abbandonati, da coloro cioé che pitt sono
costretti a subire le conseguenze del peccato.

Ne deriva, come scrive nella Theologia moralis, che & «certo, o
da ritenere come certo... che agli uomini non si devono imporre cose
sotto colpa grave, a meno che non lo suggerisca una evidente ragio-
ne», cio¢ una legge incerta non pud indurre un obbligo certo; inoltre
«considerando la presente fragilita della condizione umana, non &
sempre vero che sia piu sicuro avviare le anime per la via piu stretta,
mentre vediamo che la chiesa ha piu volte condannato sia I'eccessiva
libertd che l'eccessivo rigore»>. Riportando queste affermazioni, per
sottolineare, che Alfonso & stato «il rinnovatore della morale», Gio-
vanni Paolo II aggiunge che si tratta di «mirabili parole»>*.

3. -1l diritto-dovere del popolo alla santita

La visione di Dio e dell'uomo e la lettura della fragilita, come
emergono alla luce della chenosi misericordiosa del Cristo, permetto-
no ad Alfonso di riportare la santita al popolo. Sulla scia soprattutto di
Francesco di Sales, egli si fa avvocato del diritto-dovere di tutti alla
pienezza della vita cristiana. Non esita infatti a classificare come un
«grande errore» l'affermazione ripetuta da «taluni: Dio non vuol tutti
santi», ribadendo con forza, sulla base di 1Ts 4,3, che «Iddio vuol tutti
santi, ed ognuno nello stato suo, il religioso da religioso, il secolare da
secolare, il sacerdote da sacerdote, il maritato da maritato, il merca-

3! Theologia moralis, lib. 1, tract. I, cap. III, cor. II, n. 75, 50.
*2 Gaudium et spes, n. 17.

% Lib. III, tract. V, cap. II, dub. I, n. 547, 53.

** Spiritus Domini, 1367-1368.
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dante da mercadante, il soldato da soldato, e cosi parlando d'ogni al-
tro statox".

Si preoccupa pero di evidenziare che si tratta di un’esigenza di
amore: «poiché la carita ama la perfezione, per conseguenza abborri-
sce la tepidezza colla quale taluni servono Dio con gran pericolo di
perdere la carit3, la divina grazia, 'anima e tutto»°. Si traduce percid
in amore: la Pratica di amar Gesil Cristo si apre con queste afferma-
zioni: «Tutta la santita e la perfezione di un'anima consiste nell'amare
Gesu Cristo nostro Dio, nostro sommo bene e nostro Salvatore. Chi
ama me, disse Gestt medesimo, sard amato dall'eterno mio Padre»".

Il ricondurre tutto allamore & accompagnato in Alfonso dalla
sottolineatura del si pronto e convinto alla volonta del Padre: «Tutta
la nostra perfezione consiste nell'amare il nostro amabilissimo Dio...
Ma tutta poi la perfezione dell'amore a Dio consiste nell'unire la no-
stra alla sua santissima volonta... Se dunque vogliamo compiacere
appieno il cuore di Dio, procuriamo in tutto di conformarci a quanto
Dio dispone. La conformita importa che noi congiungiamo la nostra
volonta alla volonta di Dio; ma l'uniformita importa di pitt che noi
della volonta divina e della nostra ne facciamo una sola, si che non
vogliamo altro se non quello che vuole Dio, e la sola volonta di Dio sia
la nostrax"".

Questa essenzialita e questa concretezza permettono alla propo-
sta alfonsiana sulla santitd di radicarsi tra il popolo. La fragilitd con

* pratica di amar Gestt Cristo, cap. VIII, n. 10, in Opere ascetiche, 1, Roma
1933, 79.

% Ibid., n. 1, 73. Lo ricorda con forza al confessore: «Quel che disse il Signore
a Geremia: Ecce constitui te super gentes... ut evellas... et dissipes et aedifices et plantes
(1,10), lo stesso dice ad ogni confessore, il quale non solo deve sradicare i vizi da’
suoi penitenti, ma deve anche in essi piantare le virtit... quando vede il confessore
che 'l penitente vive lontano da' peccati mortali, deve far quanto puo per introdurlo
nella via della perfezione e del divino amore con rappresentargli il merito che ha
Dio, questo infinito Amabile, per essere amato, e la gratitudine che dobbiamo a Gesu
Cristo il quale ci ha amato sino a morire per noi; e 1 pericolo inoltre in cui sono
I'anime che sono chiamate da Dio a vita piu perfetta, e fan le sorde» (Pratica del
confessore..., cap. IX, n. 114, 846-847).

%7 pratica di amar..., ca 1, n. 1, 1; Cfr D. CAPONE, Cristocentrismo in teologia
morale, in L. ALVAREZ VERDES - S. MAJORANO (a cura di), Cit., 65-94; M. GOMEZ Rios,
La prdctica del amor a Jesucristo, clave de la lectura alfonsiana, in Confer 27 (1988)
377-397; R. Russo, La carita nella vita cristiana secondo sant'Alfonso, in «Asprenas»
55 (1988) 57-80; M. VipaL, Una espiritualidad centrada en la prdctica del amor, in
«Vida religiosa» 62 (1987) 256-273.

®8 Uniformita alla volonta di Dio, in Opere ascetiche, 1, Roma 1933, 283.286.
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cui si imbatte & rischiarata dalla preghiera: sta in essa la possibilita di
risoluzione. Ed essa & alla portata di tutti: sottolineando la priorita
della grazia che apre allimpegno anche pili generoso. Alfonso insiste
sul fatto che la preghiera deve essere un «conversare continuamente
ed alla familiare con Dio», secondo il titolo di un altro suo testo:
«Prendete il costume, egli raccomanda, di parlargli da solo a solo,
familiarmente e con confidenza ed amore, come ad un vostro amico,
il pitt caro che avete e che piu v'ama». Infatti se &€ un «grande errore»
il «comparire sempre alla sua presenza come uno schiavo timido e
vergognoso avanti del suo principe tremando di spavento, maggior er-
rore sara il pensare che il conversare con Dio non sia che di tedio e
d'amarezza»>’

La fragilita si trasforma allora in cammino graduale, nel quale
cid che in ultima analisi conta non & tanto la qualita dei passi che si
vanno compiendo, ma che essi corrispondano alla possibilita di cam-
mino e soprattutto che si resti in cammino. Il pluriennale impegno al-
fonsiano per la teologia morale & sorretto da questa fondamentale
prospettiva: fare che la fragilitad del popolo si apra e resti in tensione
alla santita.

D. Capone si € impegnato a evidenziare che si trova proprio qui
la peculiarita della proposta alfonsiana in rapporto alle altre visioni
comuni nel suo tempo. Significativa & la diversa soluzione prospettata
per le problematiche di occasione di peccato: «Il probabilista giuridi-
sta che si preoccupa dell'atto singolo in disputa con la onerosa limita-
zione della legge, si regola col principio: qui probabiliter agit prudenter
agit e facilmente segue in pratica l'opinione benigna che dice esser
lecito porsi in questa o quella occasione di peccato. Il probabiliorista
che si preoccupa della legge, interdice con facilita ogni occasione. S.
Alfonso che si preoccupa della persona distingue bene tra pericolo di
peccato formale dove la persona muore alla grazia, e pericolo di vio-
lazione soltanto materiale di una legge. Nel primo caso da medico si
mostra severo ed impone l'opinione rigida, senza perd esagerare; nel
secondo caso, anche da medico lascia che si seguano le %)inioni beni-
gne, perché il rigore non lancia ma schiaccia la personas»

% Modo di conversare continuamente ed alla familiare con Dio, n. 6, in Opere
ascetiche, I, Roma 1933, 316.

“ Dissertazioni e note di S. Alfonso sulla probabilita e la coscienza dal 1769 al
1777, in StMor 3 (1965) 148.
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Tutto questo fa capire perché per Alfonso non e sufficiente la
sola elaborazione della norma, per quanto corretta. Occorre proporla
in maniera che sia effettivamente salutare per il cammino di conver-
sione e di crescita della persona. La verita morale per Alfonso & sem-
pre una medicina: di essa 'uomo, segnato dalla fragilitd, ha partico-
larmente bisogno per liberarsi, guarire, crescere. Occorre pero che la
sua proposta risponda alle possibilita di fatto presenti nella vita di chi
la riceve. Significativa la risposta alla obiezione di chi, partendo dal
fatto che il confessore & dottore di verita, conclude che «in forza del
suo ufficio e assolutamente tenuto a istruire gli ignoranti e a manife-
stare la verita». Alfonso puntualizza che «il confessore non solo & dot-
tore, ma anche medico; percio, in quanto medico, quando prevede
che 'ammonizione risultera in rovina del penitente, deve astenersi da
essa. E benché sia anche dottore, tuttavia dato che I'ufficio del confes-
sore ¢ ufficio di carita, istituito da Cristo Signore solo per il bene delle
anime, deve certamente insegnare la dottrina, ma solo quella che &
giovevole, non gid quella che & nociva ai penitenti»*'

L'offerta terapeutica non si ferma qui. E' necessario che essa
aiuti la coscienza a concretizzare nel vivo della situazione la verita
morale. La «veritas rei» espressa nel dettato della legge & solo
I'elemento materiale e remoto della verita morale che & data formal-
mente dalla «honestas actionis» opera della coscienza norma prossima
e formale. «Benché la legge sia certa, non pero le circostanze diverse
che occorrono fanno che la legge ora obblighi ed ora non obblighi;
giacché i precetti sono bensi immutabili, ma alle volte non comanda-
no sotto questa o quella circostanza. Quindi... non vale il dire che le
leggi son certe, perché, mutandosi le circostanze de' casi, si rendono
dubbie, e come dubbie non obbhgano»4

Non si tratta di relativismo o di limitatezza dello sforzo teorico
di fondare e stabilire le norme. E invece non dimenticare la fragilita
presente nella vita del popolo; & restare fedele alla logica della che-
nosi misericordiosa di Dio; & riconoscere la priorita della presenza e
dell'azione dello Spirito del Risorto nella coscienza della persona e
nella storia dell'umanita.

La gradualita si trasformerebbe in pura velleita se non fosse ac-
compagnata dalla sinceritd del ricorso ai mezzi che permettono di

4 Theologia moralis, lib. VI, tract. IV, cap. i, dub. V, n. 610, ed. GAUDE, I,
Roma 1909, 635.
2 Dell’'uso moderato dell’opinione probabile, cap. III, n. 89, Monza 1831, 199.
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crescere. Anche a questo riguardo Alfonso si impegna a rendere prati-
ca la sua proposta senza perdere mai di vista le effettive possibilita del
popolo. Vale la pena di rileggere la sintesi delineata nel Regolamento
di vita di un cristiano: «Bisogna persuadersi che per conseguire la salu-
te eterna non basta il voler salvarsi, ma bisogna prendere i mezzi, che
ci ha lasciati Gesu-Cristo... Il primo mezzo & di fuggir 'occasione. Il
secondo mezzo & l'orazione mentale. Senza questa difficilmente
l'anima durera molto tempo in grazia di Dio... Senza orazione non ci
¢ luce, e non ci & forza di camminare avanti nella via di Dio; perché
senza orazione non si prega Dio a darci il suo aiuto, e non pregando,
certamente si cade... Il terzo mezzo e la frequenza de' sagramenti
della confessione e comunione. Colla confessione si mantiene purgata
l'anima, e con essa non solo si ottiene la remissione delle colpe, ma
ancora l'aiuto maggiore per resistere alle tentazioni... La comunione
poi si chiama pane celeste, perché siccome il pane terreno conserva la
vita del corpo, cosi la comunione conserva la vita dell'anima... Il quar-
to mezzo & di sentir la Messa ogni mattina... [1 quinto mezzo ¢ di far
la visita ogni giorno al SS. Sagramento... Il sesto mezzo, che sopra
tutto vi raccomando di mettere in pratica, e la santa preghiera. E' cer-
to che senza il divino aiuto non possiamo fare niente di bene per
l'anima. All'incontro Dio si protesta che non concede grazie, se non a
chi le domanda... Senza pregare € impossibile il perseverare in grazia
di Dio e salvarsi. Ma chi prega & sicuro dell'aiuto di Dio; vi & la sua

parola, che non pud mancare, replicata tante volte ne' sagri Vange-
. 43
lin™.

4. — Le forme della comunicazione

La popolarita a livello di contenuti trova riscontro a livello del
linguaggio e di strumenti e prospettive di comunicazione. La ricerca
di un linguaggio semplice e effettivamente significativo & preoccupa-
zione costante in Alfonso: «non vi erano frasche nelle sue prediche, ed
apparati vani d'inutili erudizioni - ricorda il TANNOIA - Tutto era ner-
bo, e sostanza, con istile piano, e familiare», perché «non predicava
Alfonso che Cristo Crocifisso»™. Questa opzione appare in tutto il suo
significato se la si colloca nel contesto dell’oratoria sacra del Settecen-

s Opere ascetiche, X, Roma 1968, 275-280; analogo & l'elenco dei «rimedi»
che il confessore deve suggerire a chi si confessa Cfr Pratica del confessore..., cap. 1,
n. 15-16, 788-789.

* cit., 1, 35-36.
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to: «Contro le tendenze barocche di gran parte della predicazione sei-
centesca, non certo scomparse nel Settecento, scrive A. BORRELLI,
sant’Alfonso affermava che il predicare “alla familiare” o
“allapostolica” non solo fosse preferibile, ma costituisce un “dovere
categorico” per il predicatore. Tanté vero che in un paragrafo degli
Esercizi ammoniva gli oratori sacri a non predicare con eccessiva
“sottigliezza de’ pensieri” o “pulizia delle parole”, altrimenti ne
avrebbero dovuto dare “gran conto” a Dio dopo la morte»™. E la
semplicita del linguaggio alfonsiano diventava stimolo culturale, oltre
che religioso e morale tra il popolo™.

Va sottolineato che perché rivolto al popolo il linguaggio alfon-
siano si arricchisce di immagini e di esempi: tende a diventare
“visivo”: «La predica “popolare” alfonsiana, nota giustamente
BORRELLI, € formata in gran parte da immagini, perché negli “indotti”
fedeli faceva certamente piu effetto una comunicazione basata su
elementi “visivi” piuttosto che astratti e - concettuali. La
“rappresentazione” doveva avere i caratteri della naturalezza e della
concretezza. Bisognava riprodurre le vicende trattate come se si stes-
sero verificando proprio in quel momento sotto gli occhi degli ascolta-
tori»"

Non fa percié meraviglia se la predicazione alfonsiana € accom-
pagnata dal ricorso alle altre forme di comunicazione, a cominciare
dalle Cangoncine, in cui «il sacro si trasfonde nellumano attraverso la
mediazione della poesia profana, che in Alfonso M. de Liguori valse
non solo come strumento di divulgazione delle verita teologiche, ma
anche come espediente estetico per la riduzione e trasposizione in ar-
te dei concetti religiosi»*

Nella stessa linea si capisce perché il cammino della missione
popolare alfonsiana sfocia nella sosta meditativa dinanzi al Crocifisso:

% A. BorreLU, Le forme della persuasione negli “Esercizi di missione”, in F.
D’Episcoro (a cura di), S. Alfonso Maria de Liguori. Le forme della comunicazione, Co-
senza 1986, 30-31.

“SCfr 1 contributi di C. A. MasTRELU, La lingua e Poratoria di Alfonso M. de Li-
guori e di R. LiBranDI, S. Alfonso grammatico e retore, in GIANNANTONIO (ed.), cit.,
473-491 e 493-504; cfr anche E. MARCELL - S. RapoNi, Un umanista del ‘700 italiano.
Alfonso M. de Liguori, Verona 1992.

¥ ¢it., 34.

% V. GIANNANTONIO, La poesia alfonsiana tra marinismo e UArcadia, in
GIANNANTONIO (ed.), cit., 416; cfr nella stessa opera i contributi di G. BARBERI
SquaroTTl, S. Alfonso poeta, 369-387; L. REINA. Per una tipologia della poesia alfonsia-
na, 399-416; P. SATURNO, La tradizione musicale alfonsiana, 577-598.
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«Terminate le prediche delle Massime, scrive TANNOIA, eravi per tre o
quattro giorni un pio esercizio meditativo, ch'egli chiamava Vita Divo-
ta. Consisteva questo per prima in istruire il Popolo sulla maniera di
mentalmente orare; spiegavasene la necessita, e mettevasi in veduta
l'utilita di si pio esercizio. Indi per un'altra mezz'ora facevasi pratica-
mente meditare la dolorosa passione di Gest Cristo. Erano cosi teneri
in bocca sua questi sensi della Passione, che vedevasi in Chiesa fiumi
di lagrime; ed ove prima si piangeva per dolore, in questa medita-
zione facevasi per amore»

Le affermazioni del Tannoia, che abbiamo letto, ci portano in
un’altra preoccupazione che caratterizza la comunicazione di Alfonso:
lequilibrio tra la convinzione e il sentimento. La componente illumi-
nativo-catechetica € per lui fondamentale, essendo l'ignoranza fattore
determinante della fragilith del popolo: «il catechismo grande o sia
l'istruzione al popolo, nota nella Selva, e uno degli esercizi pit impor-
tanti della missione»; chi «lo fa deve esser molto dotto e molto anche
sperimentato nel sentire le confessioni»°. Rivolgendosi al popolo, la
predicazione non puo ridursi a una catechesi fredda, che parla solo
all'intelligenza: se si vuole che sfoci in meditazione personale e in
decisione di vita, deve raggiungere la persona nella sua totalita. Per
questo la «mozione degli affetti» ¢ da considerarsi come «una parte
pitt importante e necessaria di tutta la predica e precisamente nelle
missioni, poiché il profitto degli uditori non tanto consiste nel persua-
dersi delle verita cristiane, quanto nel risolversi a mutar vita e a darsi
a Dio»"".

Questa valorizzazione del sentimento come fonte della decisio-
ne non fa dimenticare mai la necessita della convinzione. Alfonso anzi
¢ critico verso le forzature del sentimento, presenti nella pastorale
popolare del tempo, che mira spesso a patos, costruito con accorgi-
menti diversi e ispirato soprattutto al timore. A suo parere questo &
solo «confusione», come ricorda il TANNOIA, in cui «né il popolo capi-
sce il predicatore, né sa il predicatore perché piange il popolo... Vole-
va che capito si fosse cid che detestar si doveva, e per qual motivo»"2.

* Cit., 1, 311-312.

% Selya di materie predicabili ed istruttive, parte III, cap. VI, in Opere, III, To-
rino 1847, 219.

%! Ibid., cap. VII, 236.

> Cit., 1, Napoli 1798, 306.
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CONCLUSIONE

Una delle ultime gioie di Alfonso, ormai vicino alla morte «fu
sentire dall’architetto napoletano Giuseppe Mauro, interrogato con
ansia riguardo alle Cappelle Serotine se fossero frequentate:

- 8i, e non potete credere il bene che si fa, e che quaritité di
gente bassa vi concorre e vi si veggono ancora de’ cocchieri santi.

- Cocchieri santi a Napoli, riprese Alfonso con esultanza, Gloria
Patri... voi l'avete inteso D. Giuseppe, Gloria Patri, cocchieri santi a
Napolit»>,

Grazie ai suoi scritti e all’impegno pastorale dei Redentoristi e
di tutti gli altri che si sono lasciati guidare da lui, Alfonso ha continua-
to, anche dopo la sua morte, a stimolare e a portare élla santita il po-
polo pitt umile e abbandonato. «Ha posto lui, senza parere, sulle lab-
bra di tutti, anche degli analfabeti, le parole di Teresa d’Avila e Gio-
vanni della Croce. Ha suggerito al popolo i termini piu alti nelle for-
mule pitt umili, gli affetti pilt estatici nei vocaboli pitt quotidiani. Ha
creato, nei semplici, un cuore di santi e grandi santi. Ha detto parole,
le quali, come lui - e lui come Gest - restavano tra la gente piti povera
e sprovveduta: il popolo cristiano non ne ha conosciute molte di
eguali, nessuna maggiore»”

I1 segreto di tutto questo sta nella radicalitd con la quale ha
continuato e attualizzato la chenosi misericordiosa del Redentore: nel
«seguitare P'esempio del Redentore». E una urgenza che la pastorale
deve far sua ancora oggi, rispondendo alle attese e alle speranze degli
abbandonati del nostro tempo.

3 Th. Rey-MERMET, cit., 821-822.
5% G. DELuca, cit., 131.
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Deux erreurs menacent qui veut étudier la mission populaire
d'Alphonse de Liguori et des Rédemptoristes au XVille siécle. La
premiére est de considérer le lieu ou elle s'est développée, le
Mezzogiorno, et de tenter de l'expliquer en fonction des conditions
treés particuliéres du pays. L'emprise trés forte de la noblesse, la mise
en place tardive des structures paroissiales et méme leur quasi
inexistence - du moins au sens moderne du mot - dans certaines
régions comme la Basilicate, enfin la formation souvent tres
insuffisante du clergé diocésain attestée jusqu'a la fin du XVIlle siecle,
furent autant de raisons mises en avant pour expliquer le recours
massif aux missionnaires. Pii Operai, Apostoliche Missioni, Péres de la
Mission de saint Vincent de Paul et, bien sir, Jésuites, Capucins,
Dominicains furent & I'oeuvre dans le royaume de Naples dés la fin du
XVle siécle ou le début du XVlie siecle. Ils en firent, comme le
révelent les archives diocésaines de Naples et celles des Ordres
religieux, jusqu'a 'aube du XXe siécle, un grand pays de mission. Dans
cette vaste entreprise d'évangélisation qui, au long des siécles, prit les
caractéres d'une oeuvre de substitution & un clergé local défaillant, la
Congrégation du Saint-Rédempteur fondée par Alphonse de Liguori
au XVlile siecle, prit sa part’. Sans nier la vérité qui se trouve dans un
tel tableau, il faut néanmoins remarquer qu'avec des nuances et

! Le Sud a donné lieu a des enquétes d'histoire religieuse de premiére
importance, principalement dans le sillage du professeur G. DE ROSA, Chiesa e
religione populare nel Mezzogiorno, Bari, Laterza, 1978, G. GALASSO e C. RUSSO,
Per la storia sociale e religiosa del Mezzogiorno d'Italia, 2 vol, Napoli, 1980.
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quelques décalages chronologiques, on le retrouverait dans d'autres
régions européennes: de l'extréme ouest breton ou irlandais a l'est
polonais ou morave, sans oublier de nombreux secteurs d'Autriche,
d'Allemagne du Sud, voire de la France de l'Est ou de I'Espagne
centrale et méridionale®. Bref, si la situation du Mezzogiorno n'est pas
aussi exceptionnelle qu'on I'a pensé - comme semblent le montrer les
études en cours sur la mise en place de la paroisse moderne en
Europe - l'oeuvre d'Alphonse de Liguori comme celle de ses «fils»,
n'est pas uniquement liée & un milieu spécifique.

_ A ce point du raisonnement, une autre erreur guette le
chercheur. Elle consisterait & banaliser l'action des Rédemptoristes. Il
faut dire qu'une tradition, vivace dans bien des diocéses, y conduit. la
Congregation du Saint-Rédempteur a commencé & étre connu hors
d'Italie, apres la suppression de la Compagnie de Jésus en 1773. Ses
premiers représentants - ainsi Clément-Marie Hofbauer (1751-1820)
a Vienne et & Varsovie - ont souvent rempli des fonctions qui étaient
jusqu'alors propres aux Jésuites. Au début du XIXe siécle, ils ont
remplacé ceux-ci, dans les missions rurales que ces derniers
effectuaient auparavant en France, en Allemagne, dans les pays
rhénans. Le cas de I'Alsace est, & ce sujet, tout a fait représentatif. On
les appelait alors les «Jésuites des campagnes» par opposition & leurs
devanciers qui lors de la mise en place de la nouvelle Compagnie de
Jésus (1814) furent désignés pour occuper les chaires des églises ainsi
que la direction des colléges des villes importantes. Mais cette
distinction méme - villes et campagnes - révélait bien des fonctions
différentes et sans doute aussi une finalité propre & chacun des deux
Ordres considérés qui allait au-dela des occupations quotidiennes.

Ainsi, de méme qu'il serait absurde de considérer les missions
populaires comme une innovation d'Alphonse de Liguori, il serait tout
aussi faux d'unir trop étroitement l'oeuvre de saint fondateur des
Rédemptoristes au Mezzogiorno. C'est, en nous gardant de ces deux
écueils, qu'il faut essayer de conduire notre réflexion.

% L. CHATELLIER, La religione dei poveri. Le missioni rurali in Europa dal XVI al
XIX secolo e la construgione del cattolicesimo moderno, Milano, Garzanti, 1994.
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I. DANS UNE LONGUE TRADITION

La mission populaire telle qu'elle fut pratiquée par Alphonse de
Liguori ne fut pas, bien entendu, créée, de toutes pieces par lui. Elle
était issue d'une longue tradition qui, au tournant des XIV-XVe siécles,
avait pris un élan nouveau avec le voyage apostolique & travers
I'Europe de saint Vincent Ferrier. Les ordres nouveaux ainsi que les
compagnies de prétres qui virent le jour a 1'époque du concile de
Trente placerent souvent la mission au centre de leurs préoccupations
qu'elle se fit en Europe ou dans les terres neuves d'Asie et d'Amérique
récemment découvertes. Il en fut ainsi des Capucins et des Jésuites.
Une nouvelle étape fut franchie au milieu du XVII® siécle lorsque
Vincent de Paul et Jean Eudes, en France, Paolo Segneri Senior S. J.
en Italie, firent, de ce qui avait été longtemps une prédication
itinérante, une ample cérémonie aux parties parfaitement agencées et
destinée a instruire les fideles des dogmes définis par le concile de
Trente”.

Décidée par le prince et I'évéque - parfois par le premier tout
seul - elle était réalisée par un groupe de religieux ou de prétres

“séculiers choisis par l'autorité qui avait pris l'initiative de I'entreprise.
A lépoque de l'absolutisme et de la contre-réforme, il n'était pas
question . de tolérer dans une église la présence de prédicateurs qui
n'avaient pas recu, des maitres du lieu, un mandat précis pour exercer
leurs fonctions.

Celles-ci consistaient dans la pratique de trois «fonctions» qui
étaient considérées comme les parties essentielles de la mission:
donner des sermons & raison souvent de deux ou trois par jour, faire
le catéchisme aux adultes et aux enfants, préparer les foules a la
confession. Ces exercices, dans l'esprit des missionnaires, répondaient
a un triple but: «convertir», dans le sens du XVlle siécle, c'est-a-dire
conduire les personnes présentes & changer de vie, instruire de leur
religion tous ceux qui en ignoraient les rudiments, enfin exhorter les
auditeurs & mener une vie chrétienne en pratiquant les sacrements &
commencer par ceux de la pénitence et de l'eucharistie. Ces exercices
austéres se déroulaient, & partir du milieu du XVII® siécle, selon un
cérémonial bien établi qui, il est vrai, pouvait recevoir des variantes
suivant les régions et les Ordres religieux.

® hid.
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L'arrivée des missionnaires, vétus en pelerins, souvent a la nuit
tombante donnait d'emblée aux cérémonies et assemblées qui allaient
suivre un caractére extraordinaire, presque comme un miracle. Ces
hommes inconnus et saints qui suivaient une simple croix de bois
semblaient venir d'une région lointaine. Peut-étre étaient-ils des
envoyés du Ciel expédiés tout exprés pour conduire les habitants de
ce petit coin de terre & changer de vie avant le jugement de Dieu qui
s'annongait terrible. La cérémonie qui suivait dans la principale église
était empreinte de cet esprit prophétique, annonciateur de grands
bouleversements. Le lendemain, commencgaient les exercices
proprement dits. Parmi ceux-ci, le plus impressionnant était le grand
sermon qui donnait & la journée entiére son theme de réflexion.
Depuis le milieu du XVI° siécle, lorsqu'lgnace de Loyola avait proposé
a ses premiers compagnons de suivre l'ordre des Exercices spirituels,
‘les prédicateurs entretenaient en premier lieu l'assemblée des «fins
dernieres». L'objet de la mission qui était de précipiter la conversion
des pécheurs par la représentation brutale de ce qui les attendait se
trouvait ainsi réalisée. A tout le moins, se produisait un choc qui ne
manquait pas d'ébranler les plus endurcis venus aux exercices pour
accompagner un proche. Il est important de remarquer qu'Alphonse
de Liguori ne changea rien & l'ordre des sermons de mission®. Aux
prétres de sa jeune Congrégation, il indiquait clairement qu'apres
avoir parlé du péché mortel ils devaient se préparer aux «trois
sermons des fins derniéres de 'homme, savoir la mort, le jugement, et
l'enfer qu'on ne doit jamais omettre», ajoutait-il’. 11 évoquait méme,
dans son Instruction pratique pour les exercices de mission, la maniére
de procéder. «Dans le sermon de la mort, écrivait-il, avant l'acte de
contrition, on montre une téte de mort, en lui adressant ces mots: «O
toi, qui que tu sois, dis-moi ol est ton 4me? Est-elle au Paradis ou en
enfer®?» Et quand il en venait & I'enfer, il avait coutume de présenter
«limage de l'dme damnée» entourée de démons que des prétres
promenaient & travers l'église, entre deux torches pour que tous
pussent la contempler & loisir. «Le missionnaire qui la portera partira

* G. OrLANDY, La missione popolare redentorista in Italia dal Settecento ai giorni
nostri in SHCSR 33 (1985) 51-141.

® AwpHoNsE DE LiGUorl, Instruction pratique pour les exercices de mission,
traduction francaise de Breve Istruzione degli Esercizi di Missione, 1760, Avignon,
1827, 157.

® Ibid., 174.
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du grand autel, et ira jusqu'a la porte de l'église, a travers le peuple,
en ayant soin de s'arréter de temps en temps, et de tourner l'image
tantdt d'un cébté, tantdt de l'autre; il la remettra enfin au Prédicateur,
qui la fera voir du haut de la chaire. «l la laissait exposée a la vue de
tout le monde jusqu'a la nuit suivante. Il prenait ensuite le crucifix et
dans le lourd silence provoqué par 'émotion de tout un peuple, il
donnait la bénédiction’. Cette pieuse mise en scéne destinée 2
entrainer la conversion des pécheurs n'était pas propre a I'ltalie du
Sud. Presqu'un siecle plus tot, en Basse Bretagne, le pére Maunoir S.J.
organisait des processions théétrales tout a fait comparables. Ainsi,
sur le théme des «tourmens de l'enfer» - qui était le titre d'un
cantique qu'il avait composé - il conduisait un cortége jusqu'a un
théétre drapé de noir. Sur la scéne se trouvaient des enfants chargés
d'en interroger d'autres qui étaient dissimulés sous I'échafaudage et
qui tenaient le réle des damnés. Lorsqu'on leur demandait ce qu'ils
étaient devenus, ceux-ci décrivaient avec des accents lugubres les
supplices qu'ils enduraient. Leurs voix qui sortaient «comme du fond
de l'abysme, effrayerent tellement ce grand peuple au nombre de plus
de quatre mille personnes, que chacun se frappa la poitrine, et forma
de nouvelles résolutions de faire pénitence et d'éviter le péché®».

Les autres sermons visaient principalement a préparer les
assistants a la confession. Ainsi saint Alphonse demandait-il aux
prédicateurs de faire réciter au peuple a l'issue de l'instruction, deux
ou trois actes de contrition. C'était, selon lui, la «chose la plus
importante dans les sermons de mission»’. D'autres préféraient
détailler les différents péchés en suivant l'ordre du décalogue. Mais
tous étaient bien d'avis «que le plus §rand fruit des missions [était] de
réparer les confessions sacriléges»'’. Saint Alphonse reprenait ainsi
une idée centrale de Vincent de Paul qui déclarait aux premiers
prétres de la Mission que «Dieu luy [avait] fait connaitre [...] la
nécessité de ce moyen [les missions] pour remédier a l'ignorance et
aux déreglements des Pauvres gens des champs, et particuliérement
aux grands défauts que la plus part avoient jusqu'alors commis dans

7 Ibid., 176.
8 L. CHATELLIER, La religione dei poveri, ...op.cit., 80.

® ALpHONSE DE LIGUORI, Instruction pratique, ...op.cit.,150.
1 1bid., 87.
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leurs confessions ordinaires»'’. Les lecons de catéchisme auxquelles
tous les grands missionnaires des XVII® et XVIII® siécles attachaient la
plus grande importance avaient le méme objectif. Toutes les
chroniques, de celles des Eudistes & celles des Rédemptoristes,
relatent les mémes scénes d'angoisse collective, d'hystérie de fideles
accourus parfois de fort loin pour recevoir l'absolution de leurs péchés
et qui ne pouvaient, & cause des foules immenses, approcher des
confessionnaux. Toits d'églises arrachés par des pénitents affolés et
pressés, missionnaires obligés de reprendre leurs confessions au
milieu de la nuit furent des événements courants lors des missions du
XVIII® siécle, depuis la baie du Mont-Saint-Michel jusqu'aux Pouilles et
4 la Calabre'®. La communion générale apparaisait dés lors comme
l'acte de réconciliation d'une paroisse entiére, d'une région entiere
parfois, avec Dieu. '

Au début du XVII® siécle, toutefois, des changements
importants apparurent non seulement dans la conception de la
mission mais aussi, et peut-étre surtout, dans sa finalité. Il ne s'agissait
plus seulement de provoquer un choc avec pour conséquence une
conversion qui, souvent, était fragile mais de construire une société
chrétienne stable, homogéne, formée en tous lieux, a la méme
pratique religieuse. En conséquence, l'action entreprise dans certains
centres ne suffisait plus. C'était I'Europe entiére qu'il fallait
transformer des plus grandes cités aux plus humbles hameaux. Ce
passage de la mission ancienne livrée & linitiative d'un homme ou
d'un groupe d’hommes a la mission moderne dirigée, depuis Rome,
selon un plan préétabli, dans un espace géographiquement déterminé
et visité selon un ordre strict semble bien étre le fait de la Compagnie
de Jésus, dés la seconde moitié du XVII® siécle.

Paolo Segneri I'Ancien fut, peut-étre, un des premiers &
entreprendre & partir de 1670 des missions dans des diocéses entiers
allant de bourg en bourg. La nouveauté n'était pas compléte. Car les
évéques avaient coutume, depuis 1580 au moins, d'envoyer un jésuite
~ou deux effectuer la visite pastorale en leur nom et place. Ils

' Ibid., 42-43.

2 M. G. RiEnzo, Il processo di Christianizzazione e le missioni popolari nel
Mezzogiorno. Aspetti istituzionali e socio-religiosi, in Per la storia sociale e religiosa...,
op cit., vol. 1, 439-481, voir 461-462; L. CHATELUER, La religione dei poveri, ...op.cit.,
56-57.
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pouvaient encore, ce qui était plus fréquent au XVII® siécle, se faire
précéder par des religieux qui préparaient les populations 4 la venue
du prélat, tout en les instruisant et en les invitant & la pratique plus
fréquente des sacrements. Les prédications de Paolo Segneri appelé
par les évéques de plus de vingt diocéses du centre et du Nord de
ITtalie furent-elles congues comme une extension des oeuvres
apostoliques qui traditionnellement avaient lieu avant ou dans la suite
des visites pastorales? Ce n'est pas impossible. En 1710 I'évéque de
Sigiienza, en Castille, fondait des missions dans chacune des quatre
cent cinquante paroisses de son diocése, étant entendu que les deux
jésuites qui en étaient chargés devaient les visiter toutes en trois ans,
pour ensuite reprendre le travail en son début™,

"Il y avait dans le rythme choisi comme dans le temps imparti &
chaque lieu de culte, un rappel de l'activité pastorale de I'évéque. La
pratique n'avait pas disparu a la fin du XVIII® siécle puisque, selon
Tannoja, saint Alphonse invita ses missionnaires & suivre 1'évéque de
Veroli qui souhaitait les avoir prés de lui au cours de sa visite des
paroisses. «En faisant la tournée avec l'évéque, écrivait-il, on peut
aussi faire du bien, car vous pourrez rester assez de temps dans
chaque endroit pour donner au moins un triduo et faire quelque petite
mission ol il n'y en a pas encore eu»'*.

Toujours était-il que Paolo Segneri avait su se dégager de la
contrainte de la visite administrative pour se consacrer totalement aux
missions, tout en conservant le cadre diocésain. Il en était de méme
du pére Baldinucci S. J.qui avait effectué a la fin du XVII® siécle et au
début du sidcle suivant 448 missions dans les Etats Pontificaux;

-comme des peres Paolo Segneri Junior ou Fulvio Fontana qui tous
prenaient en charge des régions entiéres de I'Ttalie du Nord. Gréce au
dernier, (Fulvio Fontana), la méthode nouvelle passa en Suisse puis
en Haute Autriche®™. Certes, il en était des missions comme des visites
pastorales, elles se pratiquaient souvent & partir d'un gros village ou
d'une petite ville d'ot les prédicateurs allaient porter la bonne parole,

131, CHATELLIER, La religione dei poveri, ...op.cit., 71.

1% A. M. TanNoIA, Mémoires sur la vie et la congrégation de S. Alphonse-Marie
de Liguori, 3 vol., Paris, Gaume, 1842, T. II, 430.

15 ¢. FaralL, «Le missioni dei Gesuiti in Italia sec. XVI-XVII, problemi di una
ricerca in corso», Bolletino della Societa di studi valdesi, 1975, 97-116, voir p. 104; F.
FONTANA, Quaresimale de Padre Fulvio Fontana della Compagnia di Gesit con lAggiunta
delle serie delle missioni da lui fatte nell' Italia e Germania, Venise, 1721.
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quand ils n'attendaient pas que les habitants des localités d'alentour
vinssent les écouter 1a ot ils avaient choisi de séjourner. C'était cette
fagon de procéder que décrivait un missionnaire de l'ltalie centrale
parvenu au soir de sa vie. Il avait, écrivait-il & son Supérieur en 1715,
fait de trés nombreuses missions «strepitosissime con concorso di
molte cure e luoghi in una sola missione ... con un' apparenza d'un
frutto grandissimo e bene infinito». Mais il reconnaissait, qu'en
définitive, cela n'avait servi qu'a bien peu de monde. Aussi avait-il
commencé a «andare a luogho per luogo e particolarmente in quelli
pitt spersi, orridi e abbandonati»™. Alphonse de Liguori ne s'exprima
pas autrement, une génération plus tard, lorsqu'il sollicita de Benoit
XIV la reconnaissance de son Institut dont les membres étaient
«appelés surtout & secourir les 4mes abandonnées des campagnes»'’.

Entre-temps, un événement de grande importance s'était
produit. Brusquement, en 1715, la méthode de Paolo Segneri
commengait a &tre appliquée a des régions entieres. Les cantons
suisses, les états patrimoniaux des Habsbourg (de la Carniole a la
Hongrie et de la Haute Autriche & la Basse Autriche), les Pays
rhénans, de Diisseldorf & Strasbourg, la Baviére, furent pourvus
presque, en méme temps, entre 1715 et 1717, d'équipes de
missionnaires jésuites. Mandatées par les princes de ces pays,
défrayées par eux, elles étaient aussi sous leur protection. C'étaient
des territoires entiers qu'elles avaient & instruire de leur religion et a
former dans la piété avec une priorité absolue donnée aux
campagnes'®. Dans les villes, au méme moment, étaient établies &
partir de 1700-1710 des maisons de retraites sur le modeéle de celles
qui avaient été fondées dans les années 1660-1670 pour les hommes
et pour les femmes 2 Vannes en Bretagne'.

Toute cette oeuvre d'approfondissement religieux conduite a si
grande échelle pouvait étre menée & bien grice a l'expérience des
missionnaires et aussi aux moyens nouveaux dont ceux-ci disposaient.
En premier lieu, venait le livre: catéchisme ou livre de piété destiné a
guider toute la vie spirituelle. Mais cet instrument n'avait pas la méme

1° C. FaRALLI, art.cit., 104.

"7 Histoire de saint Alphonse de Liguori fondateur de la Congrégation du T. S.
Rédempteur 1696-1787, Paris, Poussielgue, 1879, 210.

'8 1. CHATELLIER, La religione dei poveri, ...op.cit., 69-100.

" Ibid., 57.
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importance partout. En Italie du Sud, comme en Bretagne, il ne
pouvait étre d'une grande utilité. L'image, en revanche, avait été
depuis longtemps utilisée dans les missions rurales: des tableaux
peints hissés dans les églises devant les yeux des assistants par Dom
Le Nobletz et Julien Maunoir en Bretagne aux gravures du purgatoire
ou de la passion du Christ qui se trouvaient dans les ouvrages célébres
du Capucin Martin von Cochem®. Alphonse de Liguori aimait
entretenir son auditoire assis aupres d'une statue de Notre-Dame des
Sept Douleurs ou les encourager a la méditation mentale devant un
Christ en Croix peint par lui-méme®’. Louis-Marie Grignion de
Montfort avait agi de méme, lui qui avait sculpté de ses mains une
Vierge de la Sagesse qu'il transportait dans ses missions. Il avait dirigé
le travail de l'artiste qui avait modelé les figures destinées au calvaire
de Pontchiteau®. L'image, il est vrai, prenait une force toute
particuliere quand elle était intégrée aux cérémonies ou exercices de
la mission. Telle était la croix que l'on plantait ou le calvaire que I'on
inaugurait lorsque les religieux étaient sur le point de prendre congé.
Le chemin de croix qu'Alphonse de Liguori avait coutume de gravir le
dernier jour qu'il passait au village prenait place dans cette tradition®.

" La mission s'était enrichie dés le début du XVIII® siécle, d'un
certain nombre de rites ou de pratiques qui révélaient une évolution,
un changement profond dans l'esprit de l'institution. Ainsi I'habitude
avait été prise en Suisse, deés 1715, du pardon public des offenses.
Chacun venait embrasser son ennemi, les parents se réconciliaient,
quelquefois aprés un discours d'amende honorable en présence de
l'assemblée tout entiére qui était ainsi prise a témoin. Bient6t, cette
grande séance de réconciliation devint le préalable indispensable a la
communion générale**, Les missionnaires prirent I'habitude d'instruire
les fideles de dévotions anciennes ou nouvelles (le Sacré-Coeur). Iis
invitaient l'assistance & les pratiquer afin de persévérer dans les
bonnes dispositions prises au cours de ces quelques jours de vie
religieuse intense. [Is apprenaient aussi aux fideéles a réciter le rosaire
en commun, a méditer ensemble, devant la croix de mission. Pour

% Ibid., 130-131.

*! Histoire de saint Alphonse de Liguori,... op.cit., 106-107.
22 L. CHATELLIER, La religione dei poveri, ...op.cit., 116-122.
% Histoire de saint Alphonse de Liguori, ... op.cit.., 110.

24 L. CHATELLIER, La religione dei poveri, ...op.cit., 158-163.
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préserver cet acquis, des confréries étaient instituées. Tant6t elles
étaient sous l'invocation du Saint-Sacrement, tantot du Rosaire ou des
Trépassés, parfois du Sacré-Coeur. Leur titre, au fond, n'avait pas une
importance capitale. L'essentiel était bien d'initier les participants de
la mission & une vie religieuse réguliére et, si possible, fervente. Enfin,
nombreux furent les religieux ou les prétres séculiers qui, de passage
en une paroisse rurale, appliquérent leurs forces a linstruction des
enfants et des adultes. Ils considéraient, 4 la suite des péres du concile
de Trente, que les fideéles des campagnes, ne pouvaient se dire
chrétiens, catholiques, sans posséder les connaissances indispensables
sur la religion qu'ils professaient. Ainsi se développerent les missions
catéchétiques en Autriche et en Allemagne dés 1732 et les confréries
de la Doctrine chrétienne dans les pays rhénans, aux Pays-Bas et en
France®.

L'oeuvre missionnaire qu'Alphonse de Liguori entreprit avec
intensité a partir des années 1730 trouvait donc sa place dans un
vaste mouvement d'approfondissement de la foi qui, en ce second
tiers du XVIII® siécle, n'intéressait pas seulement Iltalie mais I'Europe
entiére. Il convient désormais de préciser ce que fut l'apport
spécifique du saint fondateur des Rédemptoristes au milieu de ce
siécle qui fut tout autant travaillé par l'idée de mission que par les
Lumiéres.

1I. DE L'ESPRIT MISSIONNAIRE AU SOUCI DE L'INDIVIDU

Par conséquent, limportance d'Alphonse de Liguori dans
J'histoire missionnaire n'est pas due & sa méthode, a 'ampleur de son
projet, ni méme a son désir d'atteindre les plus pauvres, les oubliés
des hameaux perdus dans les montagnes. D'autres, avant lui, étaient
partis avec cette intention et l'avaient réalisée en partie. La nouveauté
du fondateur des Rédemptoristes consiste, me semble-t-il, dans la
rupture fondamentale qu'il introduisit dans I'esprit de la mission: il ne
parla plus & une foule mais & des individus pris séparément. La lecture
de ses ouvrages, aprés celle des grands missionnaires du XVII® siécle

% A. & L. CHATELLER, «Les premiers catéchistes des Temps modernes.
Confréres et consoeurs de la Doctrine chrétienne aux XVie-XVllle siécles», La religion
de ma mére. Le réle des femmes dans la transmission de la foi, sous la direction de
Jean Delumeau, Paris, Cerf, 1992, 287-299.
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est & ce sujet fort instructive. La volonté de personnaliser son
enseignement, de I'adapter a la situation propre de chacun est ce qui
semble s'imposer.

Le contenu de son manuel destiné aux missionnaires, ['Homo
apostolicus, est trés éclairant. L'examen des cas de conscience et de
tous les problémes que rencontre un bon directeur qui souhaite faire
progresser dans la vie chrétienne ses pénitents constitue la matiére
des différents chapitres. Ainsi s'explique la place centrale prise par la
confession, comme l'indique le sous-titre de 'Homo apostolicus®. 1l ne
s'agit d'ailleurs pas seulement d'une mise en ordre de sa conscience,
mais d'un renouvellement complet, d'un nouveau départ réalisé grace
au guide siir que constitue le missionnaire. «A cette occasion, j'avertis,
en passant, les Confesseurs, que, lorsqu'il se présente des pénitents
bien disposés, ils doivent bien se garder de les renvoyer pour qu'ils
fassent eux-mémes leur examen de conscience, surtout si ces
pénitents sont peu instruits, comme nous l'avons déja dit dans
Instruction des Confesseurs. Il faut que le Confesseur les examine lui-
méme sur chacun des Commandemens»> . Dans I'Homo apostolicus, il
envisage le cas des ignorants qui ne connaissent ni l'acte de contrition
ni le credo. Citant un autre grand missionnaire du temps, le Pére
Léonard de Port-Maurice, il déclare qu' «il n'est pas bon de renvoyer
de tels ignorants pour qu'ils soient instruits par d'autres. Il n'y a aucun
avantage a en espérer sinon qu'ils demeurent ignorants. Il convient
plutét de les instruire brievement des principaux mysteres, de dire
avec eux les actes de foi, d'espérance, de charité et de contrition et de
les obliger a s'instruire par la suite des mystéres et des fondements
indispensables». S'appuyant toujours sur la méme autorité, l'auteur de
I'Homo Apostolicus montre au confesseur comment il doit procéder.
Celui-ci dira au pénitent: «Dis avec moi: mon Dieu, parce que tu es la
vérité infaillible et parce que tu l'as fait connaitre 4 la Sainte Eglise, je
crois tout ce que la Sainte Eglise m'enseigne et me demande de
croire: je crois en premier lieu que tu es un seul Dieu en trois
personnes» ... Saint Alphonse ajoutait - et cela était trés important -
que selon la Constitution 42 de Benoit XIV l'absolution ne pouvait étre
refusée 4 un pénitent qui se trouvait dans cet état d'ignorance a

% Homo apostolicus instructus ad audiendas confessiones, sive praxis et
instructio confessariorum, auctore B. Alphonso de Ligorio, 3 vol., Lyon-Paris, 1832.
%7 ALpHONSE DE LIGUORI, Instruction pratique, ...op.cit., 230.
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condition qu'il promit d'apprendre ce qui était nécessaire’. La
différence était grande avec nombre de ses contemporains, y compris
des Jésuites pourtant considérés comme particulierement bien
disposés - trop disaient certains - envers leurs pénitents®. On voit ici
comment, dans la mission rédemptoriste, le souci des humbles se
manifestait avec force. Il ne s'agissait plus seulement d'un
enseignement «magistral» pourrait-on dire, mais d'une écoute
individuelle. Aussi, peu & peu sans que cela apparft au grand jour, le
confesseur prenait-il la premiere place. «Le Prédicateur est honoré de
tout le monde, écrivait Alphonse de Liguori, c'est un Saint, c'est un
excellent missionnaire; on lui baise les mains, la robe, on se
recommande a ses priéres: mais le Confesseur, qui passera chaque
jour neuf ou dix heures au confessionnal, est oublié, on n'en parle
pas»'. Pourtant, semblait penser l'auteur, n'était-ce pas lui qui
occupait la charge principale? Il était seul a connaitre un a un les
membres de cette foule qui participait aux exercices de la mission et
qui, sans lui, resterait anonyme. Grice au confesseur et par lui la
fonction apostolique, sublime mais éphémere, se changeait en
pastorale. Il y avait dans cette prédilection liguoriste pour le
confessionnal une fagon d'envisager celui-ci non seulement comme «le
tribunal de la pénitence» mais comme un lieu d'écoute, de dialogue,
voire d'encouragement ou de consolation. C'était déja cette «mission
immobile» (Philippe Boutry) pratiquée quelques décennies plus tard
par Jean-Marie Vianney” . Les conseils prodigués par saint Alphonse a

%% Homo apostolicus ... op.cit., T. II, 117-118, «De interrogationibus faciendis
rudibus». 11 cite le P. Leonard de Port-Maurice qui avait écrit dans son Discours
mystique et moral:«Bonum non est consilium dimittere similes ignaros, ut ab aliis
haec doceantur, quia nullus alius sperabiter fructus, nisi ut sic ignari remaneant;
ideoque expediens est breviter eos docere praedicta mysteria principalia, efficiendo
pariter ut secum efforment actus fidei, spei, charitatis et contritionis, obligando
tamen eos ut in posterum perfecte instrui se faciant circa coetera mysteria scitu
necessaria de necessitate praecepti». Un peu plus loin, citant le méme auteur: «Eia
eliciamus una simul actus christianos; dic mecum: Deus meus, qui es veritas
infallibilis, et quia sanctae Ecclesiae tu revelasti, credo quidquid sancta Ecclesia me
docet credere; credo praecipué te esse unum Deum, et tres personas» etc ...

% La rigueur du P. Calatayud en Andalousie, dans les années 1760, voir L.
CHATELLIER, La religione dei poveri, ...op.cit., 212,

%% ArpHONSE DE LIGUORI, Instruction pratique, ...op.cit., 230.

31 Ph. BouTRy, «Le curé d'Ars confesseur», La Maison-Dieu, 167, 1986, 73.
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ses missionnaires ne conduisirent-ils pas & la vocation si originale du
curé d'Ars?

Le souci de l'autre amenait le fondateur de la Congregation du
Saint-Rédempteur & lui parler avec des mots qu'il comprenait. Il
s'asseyait d'ordinaire, rapportaient ceux qui l'ont bien connu, sur un
siege assez bas, prés duquel il faisait placer une statue de Notre-Dame
des sept douleurs. Il n'aimait ni les chaires, ni les estrades™. Cette
maniere inusitée - mais pas si exceptionnelle - d'aborder l'auditoire
annongait une volonté d'une extréme simplicité dans le discours. Il
souscrivait entierement & l'avis de Muratori qui déclarait que «si I'on
va précher le caréme dans les villages, comme l'auditoire est pour lors
composé de paysans, le style des sermons, doit é&tre encore plus
populaire et le plus bas qu'il soit possible afin d'étre & la portée des
gens grossiers et ignorans». Il ne s'agissait pas seulement de la
forme. Le contenu aussi devait étre parfaitement adapté a
l'entendement de ceux que l'on voulait convertir. Le prédicateur,
écrivait saint Alphonse, ne doit rechercher que «l'instruction des
pauvres gens, qui ne retirent pas autant de fruit des grands
raisonnemens que de quelques pratiques aisées qu'on leur aura
répétées plusieurs fois». Ces pratiques étaient trés simples. Il s'agissait
des «remedes pour s'abstenir du vice, et [des] moyens pour persévérer
dans la vertu, tels que la fuite des occasions, comme des tavernes, des
maisons de débauche, et des mauvais compagnons; de se  faire
violence dans les mouvements de colére, en faisant alors de coeur les
priéres suivantes: Seigneur, donnez-moi la patience, sainte Vierge
aidez-moi...»*. Parvenu 2 la péroraison, le missionnaire ne devait pas
s'y prendre comme certains prédicateurs, qui de suite aprés le sermon
se mettent a crier: «Demandez pardon & Dieu, criez miséricorde; et
prenant le crucifix, une corde, une torche, se contentent de ce bruit
confus du peuple, qui sera plus tumultueux que profitable»”. La
prédication, selon Alphonse de Liguori, était donc vraiment & l'opposé
du baroque. Non par mode, par suite d'une mutation profonde de la
rhétorique. Le missionnaire exposait seulement le fruit de son
expérience et révélait ce qu'il convenait de faire pour étre entendu de

*2 Histoire de saint Alphonse de Liguori ...op.cit., 106.

3 ALpHONSE DE LIGUORI, Instruction pratique, ...op.cit., 131.
** Ibid, 119-120.

% Ibid., 120.
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chacun. Dans cette apologie de la simplicité, il y avait un immense
respect des humbles qui devaient étre instruits et guidés comme des
hommes créés par Dieu et doués de raison.

Le plus impressionnant, peut-étre, fut la maniére dont Alphonse
de Liguori congut le catéchisme des missions destiné aux enfants.
Certes, on ne trouve dans son enseignement aucun attendrissement
et, & plus forte raison, de miévrerie & l'égard des plus petits. Au
contraire, le catéchiste, selon lui, «doit se faire craindre deés le
commencement afin que les enfants ne deviennent pas trop
familiers»>®. Ce n'est pas seulement une question d'autorité. Il ne se
fait aucune illusion sur la soi-disant naiveté ou pureté de I'4ge tendre.
Il propose aux missionnaires de raconter aux plus jeunes l'histoire de
ce petit garcon qui se confessait souvent «en sorte que tout le monde
le regardai comme un saint». Un matin, on le retrouva mort dans son
lit. Son confesseur consola ses parents en leur disant qu'il était stir de
son salut. Alors qui s'habillait pour aller & la messe, un horrible
spectre lui apparut. C'était 'Ame du défunt qui l'avertit de sa
damnation. «Je n'avais point encore commis de péché mortel, reprit
ce dernier, lorsque la nuit derniére il m'est venu une mauvaise
pensée, j'v ai consenti, et de suite, Dieu m'a fait mourir, et m'a
justement condamné & lenfer»>’. Les historiens de la religion ne
peuvent oublier qu'au XVIII® siécle, 4 c6té des saints enfants(Louis de
Gonzague et Stanislas Kostka) il y a aussi des jeunes damnés dont les
récits terrifiants étaient destinés a rester longtemps gravés dans les
esprits. Mais si les instructions du fondateur des Rédemptoristes
-étaient sans concession aucune, elles étaient parfaitement adaptées a
I'dge de ses auditeurs. Aussi, les pages consacrées au «petit
catéchisme» sont-elles d'un intérét tout particulier et, & mon avis,
mériteraient une étude spéciale. Une fois encore, se manifeste ici son
souci de parler simplement pour étre compris «des enfans méme les
plus bornés»®. La différence s'impose lorsque l'on compare ce
programme d'enseignement avec les autres «petits catéchismes» en
usage, y compris, le plus célébre, celui de Pierre Canisius. Ce dernier
et ceux qui en sont issus ne sont que des condensés de manuels

% Ibid., 69.
%7 Ibid., 81.
%8 1bid., 68.
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beaucoup plus développés®™. Aussi, n'évitent-ils pas toujours les

formules elliptiques que les enfants répétent machinalement sans que
leur intelligence soit sollicitée. Il n'en va pas de méme pour les lecons
de doctrine chrétienne du saint docteur du Mezzogiorno. A propos
des conditions nécessaires pour s'approcher du sacrement de la
Pénitence, il distingue soigneusement l'attrition et la contrition. La
tidche est fort délicate avec de jeunes enfants, d'autant que l'on
connait les débats qui opposent les factions rivales a ce propos dans
'Eglise du XVIII® siécle. «La douleur (du pécheur) doit étre véritable,
surnaturelle, universelle, souveraine et pleine de confiance, écrit
Alphonse de Liguori... . La douleur parfaite s'appelle contrition. C'est
quand le pénitent se repent d'avoir offensé Dieu, parce qu'il a offensé
sa bonté infinie. La douleur imparfaite s'appelle attrition, et c'est
quand on se repend d'avoir offensé Dieu (car la douleur doit toujours
consister a avoir offensé Dieu), pour avoir perdu le Paradis, ou mérité
I'enfer, ou bien & cause de la laideur surnaturelle et particuliére du
péché que l'on a commis. Ainsi par la contrition, on déteste le péché,
parce que le péché est le mal de Dieu, et par l'attrition, on le déteste,
parce qu'il est notre propre mal»*. Ce qui est remarquable dans ce
texte, ce n'est pas seulement la simplicité des termes employés. C'est
aussi la volonté d'expliquer le plus clairement possible des notions
complexes. Le grand théologien sait dominer suffisamment son savoir
pour simplifier-ses connaissances, les rendre accessibles au plus grand
nombre. Il pourrait assener ces vérités, exiger qu'on les connaisse
parce que c'est la loi de I'Eglise. Apres tout, ne serait-ce pas plus siir?
Mais il explique avec exactitude et clarté a la fois. Car il ne sollicite
pas seulement la mémoire de ses auditeurs. En s'adressant a la raison
des jeunes et des adultes, il veut en faire des chrétiens qui ne se
contentent pas de suivre en troupeaux dociles leurs pasteurs mais des
hommes et des femmes conscients et responsables.

Ce fut le rble actif des laics, leur participation instamment
demandée a la vie de I'Eglise qui constitua, me semble-t-il, I'apport
dominant des missions rédemptoristes. Deés lorigine, l'intention
d'Alphonse de Liguori était claire. L'institution des cappelle serotine a

hY

partir de 1727, dans les quartiers de Naples visait, avant tout, a

% J. Cl. DHOTEL, S.J., Les origines du catéchisme moderne, Paris, Aubier, 1967.
40 ALpHONSE DE LIGUORI, Instruction pratigue, ...op.cit., 74-75.
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apprendre au peuple chrétien a prier‘”. On se réunissait chaque soir
dans la boutique d'un commercant ou I'échoppe d'un artisan. La
séance commencgait par la récitation du rosaire suivi des actes de foi,
d'espérance et de charité. Venait ensuite une conférence familiere sur
une lecon de catéchisme ou sur un texte de I'Evangile. Les esprits
étaient alors bien préparés pour aborder le plus difficile: I'explication
des différentes parties de l'oraison mentale. Tous les dimanches, avant
la messe, avait lieu une demi-heure de méditation sur la Passion du
Christ*. Un homme de métier, plus avancé que les autres, avait la
charge de diriger ces assemblées de priére. La progression était
parfaitement visible depuis la fin duXVI® siécle. Alors, les Jésuites
avaient établi dans cette ville leur grande congrégation de marchands
et d'artisans avec leurs différents foyers de réunion. Mais ils ne
songeaient qu'a instruire de sa religion une population souvent
instable et & la conduire & pratiquer les sacrements®. Au XVIII® siécle,
en dépit de la permanence des structures, il ne s'agissait plus de
pratique religieuse - une donnée désormais acquise - mais de la vie
intérieure. Lorsqu'il eut entrepris ses missions dans les campagnes,
Alphonse de Liguori ne changea pas d'objectif. Il s'agissait d'amener le
peuple entier des villages & prier. Des lors, méme dans les hameaux,
«on n'omettra pas, rappelle-t-il & ses missionnaires, le sermon de la
priere, c'est-a-dire du besoin absolu que nous avons de nous
recommander toujours & Dieu pour obtenir la persévérance dans le
bien, et le salut éternel. Dans ce sermon, ajoute-t-il, on enseignera au
peuple la maniére pratique de se recommander a Dieu le matin en se
levant, le soir en se couchant, durant la messe, pendant la
communion, et la visite au trés-saint Sacrement et a la sainte Vierge,
spécialement lorsque nous sommes tentés. Ce sermon de la priére doit
se faire dans chaque mission, parce que, sans la priére, on ne peut
obtenir la persévérance»™. L'essentiel est dit. Clest la conversion
intérieure de chaque individu qui est visée. Sans elle, il y a peu a
espérer des missions. Mais comment, dans la pratique, réaliser un

“ G. OrianDl, S. Alphonso Maria de Liguori e i Laici. La fondazione delle
«Cappelle serotine» di Napoli, in SHCSR 35 (1987) 393-414.

* Histoire de saint Alphonse de Liguori, ...op.cit., 49-50.

® L. CHATELUER, L'Europa dei devoti. L'origine della societd europea attraverso
la storia della Compagnia di Gesii: le congregazioni mariane, la vita quotidiana, le
critiche e le polemiche, lideologia, Milano, Garzanti, 1988, 29.

** ALpHONSE DE LIGUORI, Instruction pratique, ...op.cit., 157.
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plan qui parait totalement disproportionné avec les moyens d'une
jeune congrégation? Alphonse de Liguori ne cherche pas la nouveauté
mais il songe plutét & renouveler, raviver d'anciennes dévotions bien
enracinées dans la population. Pour lui, comme pour Louis-Marie
Grignion de Montfort, au début du siécle, la Vierge est l'intermédiaire
par excellence et le Rosaire, la priére primordiale. Les miracles
survenus au début de sa carriére de missionnaire, tant a4 Foggia en
1731 qu'a San Giorgio en 1738, donnérent un poids considérable a sa
prédication sur la nécessité de dire son chapelet™. Dans les deux cas,
un rayon lumineux partait d'un tableau ou d'une statue de la Vierge
pour illuminer le visage du saint. Tannoja terminait le récit de
I'événement de S. Giorgio par ces mots: on n'efit pas trouvé «aprés son
passage une maison dans laquelle le Rosaire ne fit récité en
famille»*. Telle était bien l'intention du missionnaire lorsqu'il partait
en campagne. Les instructions laissées & ses confréres ne laissent
aucun doute 3 ce sujet. Tout le chapitre II est consacré au Rosaire’
La Vierge était, comme au Moyen Age, celle qui venait au secours des
pécheurs, sur le po1nt d'étre condamnés. «Le vrai dévot de Marie peut
s'appeler heureux méme en cette V1e et se croire presque siir d'aller au
ciel», est-il écrit dans l'Instruction™. Son auteur prend bien soin de
préciser, lorsqu'il est question de l'ordre a respecter dans les sermons
de la mission, que celui de la sainte Vierge doit suivre
«immédiatement» la prédication sur lenfer”. Toutefois, pour
Alphonse de Liguori, le Rosaire n'est pas seulement l'imploration qui
sauve, c'est aussi I'école de la priere. Le commentaire qu'il donne des
mysteres joyeux, douloureux et glorieux prépare le fidele aux
exercices de la méditation, puis de l'oraison qui sont abordés par la
suite”. Il en était de méme des mystéres de la vie du Christ, sorte de
chemin de croix réduit a cinq statlons que les Redemptonstes
plantaient avant leur départ d'un village".

Il s'agissait d'une véritable initiation & la vie spirituelle sur
laquelle le Duetto tra l'Anima e Gesti-Cristo ou les Considerazioni ed

4 Histoire de saint Alphonse de Liguori,...op.cit., 60-61, 101.
* Ibid., 101.

47 ALpHONSE DE LIGUORI, Instruction pratique, ...op.cit., 41-50.
* Ibid., 42.

* 1bid., 157.

> 1bid., 44-50.

S Histoire de saint Alphonse de Liguori...op.cit., 110.
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affetti sopra la Passione qui suivent de peu la publication de la Breve
Instrugione degll Esercizi di Missione peuvent nous apporter des
informations>. En fait, il s'agissait de réaliser sur toute I'étendue du
territoire ce qui avait été entrepris plus tét & Naples, avec les Cappelle
Serotine. Les méditations sur le mystére du Rosaire ou sur les
souffrances, bien visibles, du Fils de Dieu dans le Via Crucis devaient
conduire & l'état le plus élevé de la vie intérieure. La pratique de
loraison mentale, déclarait Alphonse de Liguori & la fin de
L'Instruction, était l'exercice «le plus utile de la mission»-. Il en était
aussi l'aboutissement, une fois que les esprits avaient été ouverts et les
Ames épurées. Durant les deux ou trois derniers jours de la mission,
tous les exercices devaient é&tre tendus vers l'initiation & I'oraison.
«C'est une grande pitié, écrivait l'auteur, de voir que la plupart des
prédicateurs parlent de tout, hormis de l'amour de Jésus-Christ;
quoique ce divin Sauveur ait tout fait et tout souffert pour se faire
aimer des hommes»>*. Saint Alphonse avait le sens de l'ordre et de la
méthode. 11 dlstmgualt tout d'abord méditation et oraison>. Il prenait
bien soin de montrer que l'oraison ne consistait pas a laisser
vagabonder son esprit mais & le fixer, avec attention, sur un point
particulier de la vie de la Vierge ou de la Passion du Christ™. Aussi,
convenait-il, au début au moins, de la pratiquer en assemblée a
l'église paroissiale sous la direction d'un prétre. Celui-ci abordait son
auditoire par ces mots: «maintenant, je ne viens pas vous faire verser
des larmes de craintes et d'effroi, je ne demande que des larmes de
tendresse et d'amour». Aprés quoi avait lieu une préparation qui
consistait dans la récitation des actes de foi, d'adoration, d’humilité,
de contrition, de demande pour implorer le Saint-Esprit et l'Ave
Maria. Venait alors la méditation proprement dite qui se décomposait
en quatre parties: l'exposition, la réflexion, les affections et les priéres.
L'exposition donnait le point de départ de la méditation dont l'esprit
ne devait plus ensuite s'écarter. «Figurez-vous, mes trés chers fréres,
pouvait dire le prédicateur, de voir Jésus-Christ lié & la colonne, la
téte penchée, les yeux tournés vers la terre, attendant la venue des

% Studia et Subsidia de vita et operibus S. Alfonsi Mariae de Ligorio (1696~
1787), Rome, 1990, 518-519.
%% ArpHONSE DE LIGUORI, Instruction pratique, ...op.cit., 158.
>* Ipem, 158-159.
35 Homo apostolicus ...op.cit., T. Ill, 156-178.
56 IpeEm, 330-338, «Brevis praxis orationis mentalis».
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bourreaux, qui doivent le déchirer a coups de fouet»’. De telles
images employées pour exciter la piété des fidéles ne constituaient
pas un fait nouveau. Elles étaient déja largement répandues au temps
de la Devotio moderna, ensuite grace aux Exercices spirituels d'Ignace
de Loyola. Mais le changement apparaissait dans la finalité de
I'exercice. «Toutes les moralités et les sentimens, écrivait Alphonse de
Liguori, doivent porter a la pratique des sentlmens, et spécialement a
un tendre amour envers Jésus-Christ»"C. -En un autre endroit, il
écrivait: les 4mes <<%u1 sont unies a Dieu par l'amour, n'ont point de
peme 3 persévérer»™. La peur de l'enfer cédait définitivement la place
a l'amour du Christ. A I'église d'abord, puis dans les familles, dans les
travaux quotidiens, les chrétiens, étaient invités & méditer chaque jour
et, si possible, plusieurs fois par jour, sur l'amour du Christ. La
méditation se changeait en priére, celle-ci en effusion du coeur et ces
paroles d'amour pouvaient bien approcher du dialogue avec Dieu. Le
simple laboureur était préparé a connaitre ou, du moins, & imaginer
les plus hauts états d'oraison. Le fait est, je crois, d'une grande
importance dans 'histoire de la vie religieuse et, plus largement, dans
celle de 'esprit. Alphonse de Liguori a mis, au cours de ses missions et
grice a ses ouvrages, l'apport des plus grands mystiques du XVle
siécle (Sainte Thérése d'Avila en particulier), des plus grands maitres
de la spiritualité du XVII® siécle(Frangois de Sales, 'Ecole francaise) a
la portée des plus humbles. Il a nourri de cette richesse la piété
ordinaire des chrétiens. Il a rompu définitivement la barriére entre
l'élite - les dévots- et l'ensemble des populations chrétiennes. Il a
pleinement réalisé ce qui , je crois, était déja en gestation chez Louis-
Marie Grignion de Montfort. Il a été le saint du peuple dévot.

BILAN

La mission, selon Alphonse de Liguori, ne rompit pas avec le
passé dans ses formes extérieures. Elle n'échappa pas non plus & une
certaine théitralité (»'image de 'dAme damnée») que l'on retrouvait
dans tous les pays de I'Europe baroque, de Vienne a Séville, depuis

)

57 ALPHONSE DE LIGUORI, Instruction pratique, ...op.cit., 160-161.
°% IpEM, 160.
* IpEMm, 158.
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l'apostolat de Paolo Segneri 1'Ancien. Le saint napolitain ne souhaita
absolument pas se singulariser. Les références constantes, dans ses
ouvrages, a Vincent de Paul, Paul Segneri, Leonard de Port-Maurice
manifestent sa volonté de placer son action dans le grand courant
apostolique issu du concile de Trente.

Toutefois, en dehors des apparences, des faits nouveaux de
grande importance doivent étre remarqués. Alphonse de Liguori ne fit
pas reposer son apostolat sur son art oratoire, sur 1'émotion suscitée
par les images fortes imprimées dans l'imagination de ses auditeurs. II
voulut convaincre les esprits car c'était & l'intelligence de ses auditeurs
qulil s'adressait. La religion qu'il préchait contenait, certes, des
mysteres qu'il fallait accepter humblement. Mais Dieu ayant donné a
I'homme sa raison, il devait utiliser cette derniére dans le domaine de
la Foi. De méme que Muratori dans sa Della regolata Devogzione, c'était
a la raison des hommes et des femmes les plus humbles, les moins
instruits qu'il s'adressait avec la volonté d'étre bien compris. Si le
décor de la mission restait baroque, le contenu était résolument anti-
baroque, loin de toute fioriture, recherche littéraire ou artistique qui
lui ferait manquer son but. Tannoia fut témoin de sa colere a l'écoute
d'un prédicateur trop soucieux de ses phrases et de leur effet sur
l'auditoire. «Cela s'appelle, lui dit-il, trahir le peuple et Jésus-Christ. Si
vous ne cherchez qu'a vous précher vous-méme, et non Jésus crucifié,
pourquoi vous donner la peine de sortir de Naples? Je ne vous excuse
pas de péché mortel»™. On peut considérer cette volonté de parler net
et aussi ce respect profond de chaque individu comme une expression
chrétienne des Lumieres. Apres tout, pourquoi celles-ci ne se seraient-
elles pas manifestées jusque dans les villages, a I'intérieur du monde
catholique comme ce fut le cas dans les pays protestants, en
Allemagne tout particuliérement (la Populdrphilosophie)?

Au dela, c'était une autre chrétienté qu'annoncait Alphonse de
Liguori. La diffusion du message était désormais accomplie: les
missionnaires étaient venus et revenus dans les villages. Les temps de
l'action apostolique étaient sur le point de s'achever en Europe. Il
convenait de se fixer en d'autres parties du monde. Dans les pays de
vieille chrétienté venait le moment de l'action pastorale. La paroisse -
apres une longue maturation - était devenue, du Nord au Midi, de
'Ouest a I'Est, une réalité spirituelle bien vivante. Tout au long de ses

50 A. M. TanNola, Mémoires sur la vie et la congrégatio,... op.cit., T. 11, 144.
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écrits, le fondateur des Rédemptoristes le répétait: le curé devait
prolonger, enraciner, réaliser méme ce que le missionnaire avait mis
en place. L'essentiel, qu'il s'agisse de la fagon de précher, de faire le
catéchisme, de conduire les fideles & la méditation puis & l'oraison, ne
pouvait &tre accompli que par le pasteur qui avait seul une bonne
connaissance de ses paroissiens et qui disposait du temps nécessaire
pour réaliser cette oeuvre. Placé dans l'histoire du mouvement
missionnaire entre Grignion de Montfort et le curé d'Ars, Alphonse de
Liguori annonce pleinement celui-ci. On peut aussi dire que grice au
saint napolitain, la paroisse, structure ecclésiastique depuis fort
longtemps, centre de la vie sacramentaire depuis au moins le concile
de Trente était devenue le foyer par excellence de la vie spirituelle.
Ainsi, s'imposait avec une plus grande force la régle de vie chrétienne
que Francois de Sales avait donnée a Philothée: «Ou que nous soyons,
nous pouvons et devons aspirer a la vie parfaite» (Introduction a la vie
dévote, chapitre 3). Saint Alphonse aurait peut-étre ajouté ces simples
mots: «Qui que vous soyez».
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ANTONIO NAPOLETANO

LA MUSICA: UNA SCELTA PASTORALE DI S. ALFONSO
IN FAVORE DEL POPOLO

SOMMARIO:

1. - Intento pastorale; 2.— Caratteristiche della musica alfonsiana;—CONCLUSIONE

Nel complesso e attivo processo formativo, culturale e pastorale
di Alfonso- de Liguori un posto non secondario occupa l'applicazione
allo studio della musica e la sua valorizzazione nell’ambito della sua
impegnata azione di prete, missionario e vescovo.

Il Tannoia dopo aver attestato che nel disegno, nella pittura e
nell’architettura Alfonso espresse nel migliore dei modi le sue capacita
pratiche e comunicative, scrive:

«Riusci cosi eccellente nella Musica, e nella Poesia, che anche
vecchio metteva in nota, e componeva a meraviglia. [...] Pil1 avrebbe
spiccato il suo talento nella Poesia Latina, ed Italiana, se egli non
avesse avuto di mira pitt la divozione ne’ popoli, che il pascere
I'intelletto, come si vede nelle tante canzoni da esso composte, e ve
ne sono delle eccellenti. Chi le legge ammira e conosce, non volendo,
la mano maestra, che le ha formate».'

Alfonso stesso ha manifestato la sua inclinazione naturale alla
musica ed il suo pensiero sulle modalita dei canti che in quel tempo si
eseguivano nella chiese:

«Non pensate ch’io sia nemico della musica, perché la musica
mi piace, e da secolare vi sono stato molto applicato {...]; né disap-
provo il canto fermo alle monache, o al pit il canto figurato in concer-
to e a modo di canto fermo. Ma il canto figurato a solo ad una mona-
ca, io dico che affatto non conviene».”

Senza dubbio Alfonso de Liguori si € inserito autorevolmente

! Tannoia, I, 8-9.
% Opere Ascetiche, XV, 379.
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nel settore delle Belle arti conferendo ad esse una valenza originale
che va al di 13 di finalitd esclusivamente estetiche. Egli & maestro di
vita cristiana e Pastore non solo con la sua azione missionaria, con la
sua Teologia morale e con le sue Opere ascetiche ma anche con la sua
produzione artistica.

Egli ha voluto valorizzare

«tutti quei mezzi con i quali 'uomo affina e sviluppa le molte-
plici capacita della sua anima e del suo corpo; [...] rende pilt umana
la vita sociale sia nella famiglia che in tutta la societa civile, mediante
il progresso del costume e delle istituzioni; ed infine esprime, comu-
nica e sviluppa le grandi esperienze spirituali, affinché possano servi-
re al progresso di molti».

Questo Convegno ha voluto, tra le arti esercitate dal Santo,
privilegiare la musica perché essa tratteggia con maggior evidenza la
personalita di Alfonso e la sua vicinanza al popolo.

E’ vero che le case dei redentoristi progettate da Lui suscitano
interesse e compiacimento, che i disegni alfonsiani posti a frontespizio
delle sue opere preparano gli animi ad assimilare il contenuto del
libro, che le sue pitture colpiscono per la forza di coinvolgimento e
per la vivacita spirituale dellimmagine, ma si deve anche ammettere
che non hanno l'identica capacita di entrare nel profondo dell’animo
umano come le canzoncine spirituali. Esse partono dal suo cuore in-
namorato di Dio e raggiungono velocemente il cuore della gente piu
abbandonata che vuole camminare cantando a tutti la propria fede.

Alfonso attinge abbondantemente alla tradizione piu preziosa. e
genuina della sua terra e della sua Napoli, che non € solamente il pae-
se del sole, del mare ma & anche il paese dove tutte le parole, dolci o
amare, sono espressioni di umanita sincera e di cordialita.

II P. Rey-Mermet scrive che

«la musicalita di Alfonso oltre che al suo genio, & dovuta a tre
realta le cui virta allora in apogeo, si sommavano in lui in un incontro
meraviglioso: Napoli, oratorio e conservatorio; fu napoletano,
nell’ambito dell’oratorio, nell’eta d’oro dei conservatori».*

* Cfr Gaudium et Spes, 53.
* Th. Rey-MERMET, Il Santo del secolo dei Lumi, Roma 1983, 109.
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I biografo, riportando il parere di alcuni storici di musica, af-
ferma che nel ‘700 la musica & soprattutto il trionfo dei napoletani e
che se in Italia si avvicina alla perfezione, Napoli ne € il punto pit alto
e la culla di compositori e di opere eccellenti.

Per 17 anni Alfonso frequento l'oratorio dei PP. Gerolamini, ri-
nomato centro di animazione musicale, provvisto di un Archivio con
numerose ed inestimabili opere.

Non abbiamo alcuna prova che Alfonso abbia studiato presso
uno dei 4 conservatori della cittd partenopea. Siamo certi invece che
Don Giuseppe de Liguori «molto appassionato di musica», chiedeva al
figlio di dedicarsi per tre ore al giorno alle lezioni di clavicembalo e di
composizione che gli venivano impartite da Gaetano Grieco, maestro
di Cappella del Conservatorio dei Poveri di Gesu Cristo. In questo
modo Alfonso si arricchi di quella intensita tecnica ed espressiva che
gli illustri maestri napoletani irradiavano mediante la loro professio-
nalith nelle Cappelle musicali, nei Conservatori e nei Teatri.

1. — Intento pastorale

La volonta di Alfonso non era certamente quella di essere un
«illustrissimo» della musica. Egli era convinto che «la musica & un’arte
che, se non si possiede perfettamente, non solo non alletta, ma positi-
vamente dispiace».” Egli ha dedicato ad essa quel tempo utile e
quell’attenzione necessaria per renderla strumento capace di soddisfa-
re le finalita del suo apostolato.

Nell'eta avanzata si rammaricava di aver dedicato durante gli
anni della sua adolescenza molto tempo alla musica da camera e da
concerto. Non ha manifestato alcun pentimento per aver riservato
spazio nella sua vita di prete, di missionario e di vescovo, da giovane
e da persona adulta ed anziana, alla composizione di canti religiosi e
popolari.

Presso la gente Egli ha conquistato senza fatica ed in modo bo-
nario il titolo di cantautore sacro e popolare. In ambito ecclesiale in-
vece Egli ha il merito eccezionale di aver generato la mentalita che si

puo fare apostolato e pastorale anche per mezzo della musica.
' Le sue canzoncine divennero il pitt immediato antidoto contro il
dilagare di canti profani per la densita del suo contenuto e per la faci-

® Opere ascetiche, XV, c. XXIII, 378.
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lith di memorizzazione e di esecuzione canora.

Con le sue melodie Egli intende soddisfare un bisogno spirituale
delle popolazioni rurali alle quali ha consacrato la sua vita e la sua
opera, abbandonando ogni volonta e prospettiva di prestigio persona-
le.

L’intento apostolico & ben delineato dal Tannoia quando scrive:

«Avendo conosciuto il gran male, che dalle laide canzoni risul-
tava ai giovinetti, e zitelle, e il gran bene che operavano le sue poste
nella bocca di questi, volendo spargerle da per tutto, raccolte in un
volume le diede alle stampe. Chi le legge non pud non ammirare la
grazia dello Spirito Santo che in quelle vi riluce ed il suo grande ta-
lento. In tutte, benché popolari, ci si trova diletto e compiacimento;
ma in talune alza Alfonso il volo sopra se stesso, e fa conoscere l'arte

che possedeva e lo Spirito che inebriavalo. [...] In tutte vi racchiude il

pit bello della mistica Teologia; e queste e altre gareggiano tutte con

quelle altrettanto divine del Beato Giovanni della Croce».®

Da questo testo possiamo dedurre che la stesura delle melodie
spirituali non € un’attivitd marginale o minore di Alfonso de Liguori
perché esse esprimono la sua finezza missionaria e carita pastorale, il
convincimento personale del bene che le canzoncine operavano tra i
fedeli. Percid Egli pose ogni attenzione e cura per raccoglierle in un
volume per renderne pil facili I'uso e la consultazione, si interessod
personalmente alla loro diffusione convinto che le sue canzoncine
potessero essere un ristoro spirituale per coloro che volevano espri-
mere con il canto le proprie convinzioni cristiane.

Inoltre il biografo & dell'avviso che le melodie alfonsiane trova-
no le loro radici nelleccezionale talento umano e culturale
dell'autore, mai privo di intuizioni salutari e di praticita, e nella sua
disponibilith ad ogni mozione dello Spirito che lo guidava sempre
sulla strada degli uomini pit poveri. Le sue canzoncine diventano
percio nella pratica pastorale alfonsiana un veicolo di umanita vera ed
uno strumento di preghiera e di santificazione per la presenza ine-
briante dello Spirito di Dio.

Possiamo riferire anche a questo ambito dell’apostolato alfon-
siano quanto € scritto nella sua scheda biografica:

«Tutto era profitto per Alfonso. Lo zelo di Dio lo divorava, e
non altro che Dio e le Anime erano il suo scopo».”

6 TANNOIA, 11, 183.
7 TaNNoOIA, IV, 201.
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2. — Caratteristiche della musica alfonsiana

L'opera musicale alfonsiana non si allontana dai criteri adottati
dal Santo nelle altre sue attivitd. Concepite in un contesto missionario
e pastorale le canzoncine erano finalizzate all’annuncio gioioso della
Parola di Dio, come mezzo integrativo di comunicazione e di anima-
zione spirituale per preparare gli animi ed invogliarli alla conversio-
ne, alla speranza, al rinnovamento, alla solidarietd, sollecitando non
la curiosita ma le facolta decisionali delle persone. Esse hanno con-
servato una efficacia sorprendente nel tempo, perché il loro contenuto
e radicato nella perennita della fede cristiana.

Canzoncine come Figlio deh! torna o figlio, Gesit mio con dure
funi, O fieri flagelli, Offesi te mio Dio, O bella mia speranza, sono mes-
saggi inconfondibili che scuotono in modo salutare anche oggi chi
prende parte ad una missione popolare orientata al cambiamento o al
rinnovamento delle comunita cristiane.

Inoltre, secondo il Tannoia, Alfonso

«armonia e non confusione, pausa e non strapazzo ricercava nel
canto. Quanto godeva di un canto sodo e divoto, altrettanto detestava
nelle Chiese un canto non proprio e teatrale».’

Il nostro cantautore religioso era convinto che anche la musica
puo essere valorizzata come un’occasione buona per porsi in un at-
teggiamento di meditazione e di esultanza interiore, in un cammino
di spiritualita autentica esplicando le sue potenzialitd di mutare i
pensieri dell'uomo e di porlo in un’armonia di caritad con Dio, con gli
uomini e con le cose. Questo caratteristica meditativa e riconciliante &
bene espressa nelle canzoncine Fermarono i cieli, O Pane del cielo, Par-
tendo dal mondo, e nel Duetto tra 'anima e Gesu Cristo che hanno la
capacita di fermare il ritmo frenetico di vita della persona invitandola
a dedicare qualche attimo di attenzione a Colui che nel silenzio della
culla, dell'altare e della croce si fec’Egli stesso / a tutti d’appresso, / per
farsi da tutti vicino trovar.’

Non mancano canti che stimolano ad un continuo esercizio di
amore. Impareggiabili sono la canzoncina Tu scendi dalle stelle e la
pastorale Quanne nascette Ninno a Betlemme. Non si pud rimanere

8 Ibid., 111, 182.
° Cfr Partendo dal mondo, 111 strofa.
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insensibile dinanzi ad una strofa come questa: Ninno mio sapuritiello /
Rappusciello d’uva si Tu; / Ca tuttamore / faje doce a vocca e po
‘mbriache o core. In Tu scendi dalle stelle il santo musicista canta: Dolce
amore del mio core / dove amor ti trasporto? O Gesit mio, per chi tanto
patir? per amor mio! .

Come in tutti i suoi scritti anche nelle canzoncine Alfonso ha
voluto porre nel cuore e sulle labbra dei fedeli parole improntante
alla speranza e alla fiducia. Percio in molteplici e diversi contesti ap-
pare la parola «amore» per porre in risalto 'identita sostanziale di Dio
e la vocazione fondamentale dell'uomo. Le sue canzoncine diventano
cosi una «missione permanente di amore cristiano» tradotta in musica.

Non si pud inoltre non sottolineare che il soggetto delle can-
zoncine alfonsiane € il popolo che ne & lispiratore, linterprete e
l'esecutore al quale il santo dedica e affida le sue composizioni mosso
prevalentemente dalla sua sollecitudine pastorale. In esse sono evi-
denziati in modo semplice ed eloquente quei tratti di pietd popolare
di cui Alfonso de Liguori & stato promotore e maestro.

E’ facile scorgere nella canzoncina Mondo piit per me non sei la
centralita di Dio e la sua attrattiva sull’animo umano; in Selva romita e
oscura affiora il rammarico della lontananza da Dio ed il «bel desio» di
ritrovarlo e di amarlo; in Gesit mio con dure funi, in Offesi te, mio Dio,
in Dal tuo celeste trono la persona proclama la sua personale ingrati-
tudine e con il canto prega Dio e la Madonna per ottenere misericor-
dia e perdono; nelle melodie mariane poi non ci si stanca di rivolgersi
a Colei che ¢ la «madre amorosa, pura, pia, bella, pietosa, a_mata»10
che dona pace e speranza ad ogni anima.

La musica alfonsiana e popolare pure nelle modalita, perché ri-
chiede la risonanza della comunita cristiana. Le canzoncine sono arri-
vate fino a noi perché la gente semplice ha saputo farle risuonare nel
tempo e nello spazio sia per la loro intrinseca efficacia sia per la facili-
ta di espressione e di esecuzione.

E’ stato scritto che le canzoncine alfonsiane

«nel quadro della poesia popolare religiosa dal secolo XVII a
oggi, sono senza dubbio le migliori: alcune, anzi, sono dei piceoli ca-
polavori. Alla canzoncina popolare egli seppe conferire una grazia,

una sinceritd, un’intimita nuova. [...] E’ certamente, in quel secolo, il

9 Cfr Sei pura, sei pia; Dal tuo celeste trono; O bella mia speranza; Salve, del
Ciel Regina; Sai che voglio; Lodiamo cantando.
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miglior artista della devozione.»'!

L’azione alfonsiana pud considerarsi innovatrice e notevole an-
che in questo settore come lo fu in quella della predicazione.

Alfonso s'impegno fortemente per affermazione del canto po-
polare perché desiderava rendere le assemblee liturgiche luogo di
conversazione familiare con Dio. I virtuosismi musicali e le esibizioni
di voci a «solo» turbavano il suo animo perché era convinto che «la
Chiesa non ¢ teatro» e che il canto fatto in modo esagerato e pomposo
«e causa di mille distrazioni, disturbi e irriverenze». Egli voleva che il
canto esprimesse la gioia dei puri di cuore che sono liberi interior-
mente da ogni vanita, consenso o acclamazione. A queste condizioni
«l canto nella chiesa & cosa buona».'” Ebbe il coraggio di scrivere che
come laico aveva «tratto piu frutto dal teatro sentendo un’opera sa-
cra» che non dalla partecipazione alle celebrazioni liturgiche e che
«usciva dalla Chiesa come da un’accademia senza aver fatto alcun
buon proponimentox».

Nellopera musicale alfonsiana deve essere notata inoltre la ca-
pacitd di mediazione tra il canto sacro austero, solenne ed ufficiale,
eseguito in lingua latina e le forme semplici ed immediate delle sue
canzoncine scritte in lingua italiana con melodie facili a ritenersi a
memoria.™

Si resta profondamente ammirati non solo per l'arte della co-
municazione e del coinvolgimento ma soprattutto per I'eccezionale
capacitd di comprendere le attitudini e le disposizioni culturali del
popolo che certamente era meno propenso al canto gregoriano ma
molto pill preparato per il canto delle canzoncine. Eseguiti in lingua
corrente questi canti rendevano le comunita cristiane partecipi in
modo spontaneo e immediato dei misteri e degli avvenimenti della
fede: I'Incarnazione, la Passione, 'Eucaristia, le feste della Madonna e
dei Santi; e i momenti forti degli esercizi spirituali e delle missioni.

Le canzoncine hanno avuto un successo straordinario perché il
discorso lirico si sviluppa sempre su una linea di affettuosita sponta-
nea e di familiaritd genuina, senza complicazioni mistiche o disquisi-
zioni dottrinali, tanto da far vibrare le corde piti autentiche dei senti-

! G. DE Luca, Sant’Alfonso, 1983, 62-63; 92.

125 ALroNsO, Opere ascetiche, XV, 378.

13 M. MAYRHOFER, Devozione e teatro nelle melodie alfonsiane, in Alfonso M. de
Liguori e la societa civile del suo tempo, Firenze 1990, II, 544.
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menti in uno slancio di amore e di sottomissione per cioé che & divino.
La musicalitd, quindi, si coniuga con la semplicita, I'affetto si sposa
con l'entusiasmo, la riflessione genera l'ardore, per cui l'autentica
anima popolare si scuote e formula propositi di fedelta al Van§elo e
atti di contrizione in un tripudio di gioia, di pieta e di armonia.

CONCLUSIONE

Alla luce delle caratteristiche menzionate si pud concludere che
le canzoncine di Alfonso de Liguori hanno cercato di dare «alla pre-
ghlera un’espressione pitt soave e hanno favorito I'unanimita, la cora-
lita»"> e la spontaneitd della gente umile. La musica alfonsiana non
pud considerarsi «liturgica in senso stretto, ma una musica «popolare
e missionaria» che aiuta ad accogliere il messaggio cristiano, a medi-
tarlo e a proclamarlo comunitariamente ad alta voce.

Anche oggi quando in occasioni di missioni parrocchiali e di ra-
duni eccle51ah vengono eseguiti i canti alfonsiani, Patteggiamento dei
partecipanti & fortemente preso dalla ricchezza d’espressione che essi
possiedono.

E’ necessario percid che questo patrimonio di inestimabile valo-
re sia maggiormente e meglio valorizzato per l'avvenire anche con
una pubblicazione scientificamente curata sotto I'aspetto letterario e
artistico.

Se il Concilio Vaticano II vuole che «si promuova con impegno il
canto religioso popolare in modo che nei pii e sacri ‘esercizi, come
pure nelle stesse azioni liturgiche possano risuonare le voci dei fede-
li»,*® possiamo affermare con orgoglio che Alfonso de Liguori nel suo
tempo ha realizzato magistralmente cio che l'assise ecumenica chiede
alla chiesa del 2000.

% Cfr P. GIANNANTONIO, Arte e pastorale popolare in S.Alfonso, in «Asprenas»
35 (1988) 134.
Sacrosanctum Concilium, 112.
18 Sacrosanctum Concilium, 118.
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CONCLUSIONE

Almeno con i suoi biografi, s. Alfonso & stato fortunato.! La lettura
del documentato articolo di Otto Weiss, pubblicato quasi dieci anni fa
nello Spicilegium historicum,? & istruttiva: dal 1792 fino ad oggi, ogni ge-
nerazione ha avuto almeno una sua biografia del Santo napoletano. Spes-
so pitt di una. In questi ultimi decenni poi, il movimento si e accelerato.
Come sempre, i Redentoristi stanno in prima fila, ma non sono gli unici.
Le ragioni di questo interesse sempre vivo sono molteplici: il rinnovato
interesse dei Redentoristi per il loro Fondatore, le valutazioni e le riv-
alutazioni storiche della figura e dell'opera alfonsiana, la ricerca infine di
giustificazione a modi di agire e di pensare dei pit diversi nel tempo e
nello spazio, dentro e fuori della Congregazione redentorista. Se aggiun-

! 11 giudizio dell'editore di F. M. JonEs, The Saint of Bourbon Naples, 1696-1787,
Dublin, Gill and Macmillan, 1992, primo risvolto di copertina, & catastrofico: «No saint
has suffered more from the 'official' hagiographers than Alphonsus». Ignoranza dell'agio-
grafia o semplice trovata pubblicitaria?

% 0. Wesss, Alfons von Liguori und seine Biographen: ein Heiliger zwischen hagiogra-
phischer Verkldrung und historischer Wirklichkeit, in SHCSR 36-37 (1988-89) 151-284.
Studio bibliografico fondamentale da cui partire per ogni ulteriore investigazione di
questo tipo.
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giamo il fatto che i biografi di s. Alfonso dal Tannoia al Jones - passando
per il Capecelatro, il Berthe e il Rey-Mermet - sono spesso dotati di ecce-
zionali quality letterarie,”® cominciamo a capire anche una delle cause del
successo editoriale di alcune di queste biografie, che sono quelle yoi che
hanno piti incisivamente trasmesso la figura del Santo napoletano.

Uno dei risultati, non certo inatteso, di questa abbondante attivita
biografica & che la figura di s. Alfonso & spesso cambiata come in un ca-
leidoscopio. Non solo la figura fisica,” anche il profilo spirituale e uma-
no.° Non si tratta di un'osservazione critica: il multi-prospettivismo & il
nostro modo di avvicinare la realtd storica. La «vita di s. Alfonso» conti-
nuera ad essere scritta. Come in molti altri campi della storia, e quasi in
tutti, ognuno vi trova quello che vi porta.

® E' il caso di alcune tra le bibliografie monumentali. Oltre la gi citata biografia
del Jones, menzioniamo: ANTONIO M. TANNOIA, Della Vita ed Istituto del venerabile servo di
Dio Don Alfonso M.a de Liguori, vescovo di S. Agata de' Goti e fondatore de' Preti Missionarii
del SS. Redentore, Napoli, 1792-1802, 4 vol. in 3 tomi, (impressione anastatica dell'edi-
zione originale, Materdomini 1982); ALFONsO CAPECELATRO, La Vita di S. Alfonso Maria de
Liguori, Roma - Tournai, 1893; AUGUSTIN BERTHE, Saint Alphonse de Liguori 1696-1787,
Paris 1900, 2 vol.; THEODULE REY-MERMET, Le Saint du siécle des Lumiéres: Alfonse de Liguo-
ri (1696-1787), Paris 1982.

* La mancanza di queste qualita letterarie spiega in gran parte linsuccesso edito-
riale di due grandi biografie alfonsiane: quella di CARL DiLGSKRON, Leben des heiligen Bi-
schofs und Kirchenlehres Alfonsus Maria de Liguori, Regensburg, New York & Cincinnati,
1887, 2 Bde.; e quella di RaMunpo TeLLERA, San Alfonso Maria de Ligorio, Fundador,
Obispo y Doctor, 2 vol., Madrid 1950-1951.

® Grazie soprattutto allo studio definitivo di DomeNico CAPONE , Il volto di S. Alfon-
so nei ritratti e nell'iconografia, Roma 1954.

® L'opera classica sulla spiritualith alfonsiana resta quella di K. KeuscH, Die Aszetik
des hL Alfons von Liguori, Freiburg 1924. Traduzione italiana: La dottrina spirituale di S.
Alfonso Maria de Liguori, Milano 1931. L'opera del Keusch & un poco invecchiata. Le
biografie e gli studi pilt recenti hanno riproposto altre interpretazioni del santo napole-
tano. Ricco di riflessioni originali & il libro di HAMMISH F. G. SWANSTON, Celebrating eterni-
ty now. A study in the theology of St Alphonsus de Liguory, Liguori (MO) 1995. Cfr anche
H. MANDERs, Die Liefde in de spiritualiteit van sint Alfonsus, Amsterdam 1947, traduzione
portoghese: O amor na spiritualidade de Santo Alfonso, Aparecida 1990; A. BazigucH, La
Spiritualita di sant'Alfonso Maria de Liguori: studio storico-teologico, in SHCSR 31 (1983)
331-372. E. LAGE (a cura di), La intuicidn y la espiritualidad de San Alfonso, Roma 1993.
Oggi rivalutata & l'opera di CELESTINO BERRUTI, Lo spirito di S. Alfonso Maria de Liguori,
Napoli 1857.
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E' da quest'insieme di constatazioni che sono partito per formulare
qualche ipotesi che mi aiutasse a capire il moralista Alfonso de Liguori,
ipotesi da verificare poi sulla documentazione di cui disponiamo.” Ne &
venuto fuori una specie di ritratto: non il ritratto della personalita del
santo; ma qualche aspetto del suo profilo di moralista: delle motivazioni
profonde cioé che lo avrebbero spinto a gettarsi nel mare magnum della
teologia morale del suo tempo, del fine che persegui e delle conclusioni a
cui giunse nel campo dell'agire morale.

Dalla sua biografia sappiamo che s. Alfonso ebbe due orientazioni
fondamentali nella sua vita: fu prima avvocato e poi missionario popola-
re. C'era una relazione fra queste esperienze e la sua passione per la mo-
rale? Da 1i sono partito per tentare di interpretare la figura del moralista.
In un certo senso, questo studio vorrebbe essere una rilettura delle espe-
rienze fondamentali della vita di Alfonso, delle sue frustrazioni e della
sublimazione a cui il Santo arrivod attraverso la teologia morale.®

Questa relazione dovrebbe logicamente comportare due parti: 'av-
vocato - moralista e il missionario - moralista. Cosi era stata pensata e
cosi l'avevo esposta la prima volta che ebbi occasione di presentare il
profilo di s. Alfonso Maria de Liguori moralista in due interventi al con-

7 Sulla necessita di avanzare per ipotesi nella ricerca della veritd, anche storica,
ho sempre tenuto sempre presente, mutatis mutandis, la raccomandazione di I. Kant
nella prefazione alla seconda edizione della Critica della ragion pura (traduzione italiana
di Giovanni Gentile e Giuseppe Lombardo-Radice, 4? edizione, vol. I, Bari 1971,18-19):
«La ragione vede solo cio che lei stessa produce secondo il proprio disegno... e deve essa
stessa entrare innanzi e costringere la natura a rispondere alla sue domande; e non
lasciarsi guidare da lei, per dir cosi, con le redini; perché altrimenti le nostre osserva-
zioni fatte a caso e senza un disegno prestabilito, non metterebbero capo a una legge
necessaria, che pure la ragione cerca e di cui ha bisogno. E necessario dunque che la
ragione si presenti alla natura... per venire, bensi istruita da lei, ma non in qualita di
scolaro che stia a sentire tutto cid che piaccia al maestro, sibbene di giudice che costrin-
ga i testimoni a rispondere alle domande che egli loro rivolge». La citazione & lunga ma
mi & parsa necessaria per sottolineare il principio metodologico da cui sono partito.

® Devo sottolineare che questo studio si pone come un prolungamento ideale
delle ricerche di due redentoristi spagnoli: FABRICIANO FERRERO, La mentalidad moral de
San Alfonso en su cuaderno espiritual «Cose di coscienza» (1726-1742, in SHCSR 21 (1973)
198-258; MARCIANO VIDAL, La familia en la vida y en el pensamiento de Alfonso de Liguori
(1696-1787), Madrid 1995.
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gresso di Antananarivo dal 26 febbraio al 2 marzo 1996.° Continuando a
lavorare su questa tematica, la materia mi & cresciuta talmente tra le
mani che, in questa sede, ho preferito limitarmi a studiare la sua orien-
tazione di avvocato e l'influenza che questa ebbe nella sua visione della
morale, riservandomi di completare in altra sede il profilo del missionario
- moralista. '

La lettura casuale di uno strano documento, di cui dird immedia-
tamente, costitui in fine I'occasione che mi spinse ad affrontare la temati-
ca deilgapporti fra il giurista e il moralista nella vita e nelle opere del
- Santo.

1. ESSERE MORALISTA A NAPOLI NEL 1700

Nella biblioteca dei Padri Redentoristi di Pagani si conservavano'’
cinque copie della seconda edizione della Theologia moralis di s. Alfon-
50."* Dall'ex libris sappiamo che una di queste copie aveva fatto parte

? Cfr il ritratto di Alfonso moralista delineato nei due interventi ad Antananarivo
l'anno scorso: Portrait d'un moraliste e La morale alphonsienne et son actudlité, in Alphon-
se de Liguori: un morale pour aujourd’hui? Antananarivo 1996, 31-56. «Collection Isra, n°
S».

%11 titolo e il tema di questa relazione non hanno niente di originale. Altri prima
di me hanno tentato di tracciare i lineamenti del moralista Alfonso de Liguori o alcuni
dei suoi aspetti. Fra gli studi pil recenti ho tenuto presente le due opere di MarciaNO
VDAL, Frente al rigorismo moral: benignidad pastoral. Alfonso de Liguori (1696-1787),
Madrid 1986; dello stesso autore, La familia cit.; sempre del Vidal, S. Alfonso de Liguori
moralista, in StMor 28/2 (1990) 363-389. Vedi anche FaBriciANO FERRERO, La mentalidad
moral cit.; DOMENICO CAPONE, La «Theologia Moralis» di S. Alfonso. Prudenzialita nella
scienza casistica per la prudenza nella coscienza, in StMor 25/1 (1987) 27-77; SABATINO
MAJORANO, La teologia morale nell'insieme del pensiero alfonsiano, in StMor 25/1 (1987)
79-106; THEODULE REY-MERMET, La morale selon St Alphonse de Liguori, Paris 1987; Aa Vv,
Alphonse de Liguori, docteur et pasteur, Paris 1987; Louis VEREECKE, Evolution de la théo-
logie morale du Concile de Trente a s. Alphonse de Liguori, in StMor 25/1 (1987) 7-25.

! Gi sono oggi a Pagani quattro copie della seconda edizione della Theologia mo-
ralis, due nella biblioteca e due nell'archivio provinciale. La copia alla quale si riferisco-
no i padri M. de Meulemeester e F. Delrue & scomparsa. Forse fu trasportata altrove
dopo la scoperta del de Meulemeester.

'2 Theologia moralis concinnata R. P. A. d. L., Rectore majore Congregationis SS.
Redemptoris, per appendices in Medullam R. P. Hermanni Busembaum, Societatis Jesu,
adjunctis in calce tomi secundi epistolis encyclicis et decretis ad mores spectantibus SS. D. N.
Benedicti PP. XIV. Quae insuper propriis in locis opportune adnotantur, addita quoque
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della biblioteca del sacerdote e dottore in teologia Tommaso Tortora.™
Nella parte interna della copertina del primo volume c'era incollato un
foglio volante a stampa contenente una dichiarazione attribuita a s. Al-
fonso. Il p. Maurice De Meulemeester lo notd per primo, preparando la
sua Bibliographie générale des écrivains rédemptoristes.”* Nel maggio del
1931, il p. Félix Delrue ne fece una trascrizione. Questa dichiarazione &
stata inserita poi, dattilografata e autenticata, nella legatura del primo
volume dell'edizione critica del Gaudé, almeno nelle copie circolanti in
Francia, fra le pagine 70 e 71."° E' Ii che io I'ho trovata nella copia acqui-
stata dai Redentoristi di Lyon. Essa suona cosi:

«lo Alfonso di Liguori, vedendomi vituperato da taluni qual Pro-
babilista, mi dichiaro ch'io assolutamente riprovo il Probabilismo, e dico
che quando l'opinione, che sta per la legge & pit probabile, quella deve in
ogni conto seguirsi. Ed all'incontro dico che l'opinione probabile, o sia
egualmente probabile, non pud seguirsi: mentre per lecitamente operare
vi bisogna la certezza morale dell'onesta dell'azione, e questa certezza
non puo aversi dalla sola probabilita dell'opinione. E, per dir tutto since-
ramente, confesso di avere aderito ne' tempi antichi alla sentenza beni-
gna, ma da molti anni in qua mi sono rivocato, conoscendo la verita; e
contra i difensori della benigna sentenza ho difeso fortemente la contraria

perutili instructione ad praxim confessariorum. Ad usum studiosae juventutis praefatae
Congregationis. Editio secunda, in pluribus melius explicata, uberius locupletata, utilibus
adaucta quaestionibus, ac quoad plures sententias reformata. Dicata SS. Regnanti Papae D.
N. Benedicto XIV. 2 vol. in 4°, Neapoli MDCCLIII - MDCCLV, Ex typographia Johannis de
Simone, Superiorum permissu, pp. 714 + 760 pp.

13 Amico di s. Alfonso e della Congregazione, da non confondere con il p. Bernar-
do Tortora, Cfr FRANCESCO MINERVINO, Catalogo dei Redentoristi d'Italia (1732-1841) e dei
Redentoristi delle Provincie Meridionali d'Italia (1841-1869), Romae 1978, 174.
«Bibliotheca historica CSsR, VIIi». D'ora in poi: MINERVINO, Catalogo.

'* Maurice DE MEULEMEESTER, Bibliographies générale des écrivains rédemptoristes, 3
vol., Louvain - La Haye 1933 - 1939.

13 Sancr ALpHONSI MARIAE DE LiGorio, Theologia moralis. Editio nova cum antiquis
editionibus diligenter collata, in singulis auctorum allegationibus recognita, notisque criticis
et commentariis illustrata cura et studio P. LEONARDI GAUDE e Congregatione Sanctissimi
Redemptoris, 4 vol., Romae ex Typographia Vaticana, 1905-1912. Per una storia delle
edizioni della Theologia moralis, Cfr la «Praefatio editoris», Ibid., I, xiu-xxi1. Pili recente-
mente, DoMENICO CAPONE, La «Theologia Moralis» cit., 31-37. Non abbiamo ancora una
buona monografia sulla storia della Theologia moralis alfonsiana. L'edizione del Gaudé
sara il testo di referenza; d'ora in poi: Theologia moralis.
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da me riferita di sopra, e I'ho data anche nelle stampe in pit luoghi delle
mie opere, come farei osservare a chi ne dubitasse.

«Non manchera taluno di dire, che io ora per soli fini particolari ri-
provo il Probabilismo, e mi dichidro Probabiliorista (il corsivo & mio); ma
rispondo a costui, che trattandosi di Dottrina Morale, se io parlassi per
soli fini particolari, e non secondo la mia coscienza, mi stimerei dannato.
Dicano dunque quel che vogliono, quello che ho scritto di sovra e il mio
vero sentimento; e son pronto a sostenerlo con tutte le mie forze, contra
chi mi contradicesse. E la stessa mia sentenza tengono ancora i miei
Compagni».

La dichiarazione non era firmata. La stessa mano dell'ex libris aveva
aggiunto una data: «1778».

Chi aveva redatto e fatto stampare questa dichiarazione? E perché?
Cosa era successo nel 1778?

1) Morale alfonsiana e Congregazione redentorista nella tempesta

Come sanno tutti coloro che si sono interessati alla storia della
Congregazione redentorista, gli anni 1775-1779 sono anni cruciali per la
sopravvivenza dell'stituto alfonsiano.'® A Napoli, l'stituto & attaccato in
giustizia dal duo Sarnelli - Maffei, i nemici dichiarati delle case di Ciorani
e di Deliceto. Le motivazioni iniziali per ottenere la dissoluzione della
Congregazione erano di natura giuridico-patrimoniale: le case redentori-
ste sarebbero state fondate senza l'autorizzazione del Re o, comunque,
oltrepassando, e di molto, le concessioni reali sia per quanto riguarda
l'aspetto organizzativo interno sia per la maniera di acquistare e gestire i
beni della comunita.

La causa si trascinava stancamente da una decina di anni quando, il
13 ottobre 1775, il marchese Bernardo Tanucci incarico il fiscale Fernan-
do de Ledn di verificare le accuse portate contro i Redentoristi.'” Al cen-
tro delle nuove argomentazioni contro 1'Istituto venne a trovarsi la mora-
.le alfonsiana. I Redentoristi - sosteneva fra l'altro il de Ledn - non fareb-

'® Per una visione rapida e precisa di quegli anni, cfr soprattutto il capitolo «Al
borde de la supresién» in TELLERIA, II, 581-603.

7 «Audaz, hébil, sin escriipulos, enemigo declarado de toda orden religiosa». Cosi
Fernando de Ledn (Leonius, Lione, Leone) & definito dal TELLERIA, II, 587. Su i suoi pro-
getti di riforma radicale contro gli Istituti religiosi vedi Ibid., nota 40.
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bero che perpetuare nella Chiesa la morale gesuitica. Il capofila di questa
tendenza e il suo stesso fondatore, Alfonso Maria de Liguori. Le sue opere
di teologia morale si fondano su autori gesuiti, Hermann Busembaum in
testa. La prima conseguenza del nuovo capo di accusa fu il trasferimento,
ai primi di gennaio 1776, della causa dalla giurisdizione ordinaria della
Real Camera di Santa Chiara alla Giunta degli Abusi, la stessa che aveva
ordinato la soppressione della Compagnia. «Non ci resta altra speranza
che Dio, il quale & pit potente di Tanucci e di tutti», scrisse sconsolato il
Fondatore, il 23 gennaio 1776.'

2) Contro la morale alfonsiana in Sicilia

Perché la morale? Per capire la gravita dell'accusa e il rischio reale
di dissoluzione dell'lstituto bisogna ricordare che la battaglia legale con-
tro la morale alfonsiana era una storia vecchia di qualche anno. I pro-
dromi si erano avuti in Sicilia nel 1769: i Redentoristi erano stati accusati
di propagandare e praticare la morale della Compagnia di Gesl recente-
mente soppressa a Napoli.'?

Di questa prima bordata contro la morale alfonsiana presso i poteri
civili e delle preoccupazioni che cred nella Congregazione ci & rimasta,
tra l'altro, la testimonianza della contenuta corrispondenza fra Alfonso de
Liguori e Pietro Paolo Blasucci, il superiore della missione siciliana.”® Ne
nacque una vera discussione fra il Liguori e il Blasucci. Quest'ultimo si
lascio convincere o almeno fece finta di lasciarsi convincere dal suo Fon-

"® LETTERE 11, 362.

19 1 grrERE 111, 341: al p. Andrea Villani, da Arienzo 6 novembre 1768.

% pietro Paolo Blasucci era nato a Ruvo del Monte, in provincia di Potenza, il 22
febbraio 1729, professo il 14 agosto 1753, fu ordinato sacerdote il 21 aprile 1754. Fu il
primo superiore della missione siciliana nel 1762. Consultore generale di s. Alfonso nel
1780, fu poi eletto superiore generale della Congregazione nel 1793. Mori a Pagani il 13
giugno 1817. MINERVINO, 26; BOLAND, 41-42; SALVATORE GIAMMUSSO, I Redentoristi in Sici-
lia, Palermo 1960, 188-189. Per le lettere di s. Alfonso al Blasucci Cfr LETTERE I, 92-93,
160-161, 185-187,202-205, 216-217, 226-227, ecc. ; ma specialmente le quattro lettere
del volume 1II (Corrispondenza speciale), 342-345, 347-351, 402-407, 421-423. Le lette-
re del Blasucci a s. Alfonso sono state recentemente pubblicate in Lettere dalla Sicilia a S.
Alfonso, introduzione, trascrizione, note di SALVATORE GIAMMUSSO, Romae 1991, Bibl.
Hist. XIV. Cfr specialmente 169-238. D'ora in poi: Lettere dalla Sicilia.
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datore,?! ma si rese conto che non sarebbero bastate le sottili argomen-
tazioni alfonsiane ad allontanare la tempesta che minacciava l'espulsione
dei Redentoristi dalla Sicilia. Non restava, a suo avviso, che una sola so-
luzione: separare la causa della Congregazione da quella di monsignor de
Liguori.?

In realta il Blasucci rimase convinto che, nonostante le sue dichia-
razioni in contrario, Alfonso era un probabilista che non si rendeva conto
di esserlo. Prova ne sia quanto scriveva il 3 aprile 1769 al p. Giovanni
Villani, allora vicario generale di s. Alfonso per gli affari della Congrega-
zione:

«In Palermo il consultore Targiani ed altri ministri della Giunta Ge-
suitica guardano di malocchio la nostra povera Congregazione, perché,
stante la morale Busembaistica di monsignor Liguori, credono che la
Congregazione professa per Istituto la probabile gesuitica, o la stessa dot-
trina de' gesuiti [....] Monsignor Liguori non fa altro che difendere in suo
Equiprobabile, che in verita si riduce alla difesa del puro probabile, e con
la sua nuova Apologietta® ricuoce per quanto sento, le ragioni digerite
contro Patuzzi. Si crede, con la candidezza del suo cuore, di poter con-
vincere e convertire al probabilismo i ministri di Palermo, che uniti col
resto del mondo fanno sanguinosa guerra al gesuitismo e a chiunque mo-
stra verso di quello della perniciosa aderenza.

«Carissimo padre, se monsignore nostro, vecchio di 74 anni, ha vis-
suto e muore con lidea probabilista, non gli nuoce. Cosi l'ha sentito e la
sente, e per la sua buona intenzione ne avra il premio da Dio. Ma porta la

! Cfr specialmente LeTTERE III, 347-351. Alfonso a Pietro Paolo Blasucci, da Ari-
enzo, 8 agosto 1769.

2 Cfr La professione illuminista del Blasucci, a nome dei suoi confratelli «nemici
dellignoranza», nella lettera a Diodato Targianni del 22 marzo 1769, suona cosi: «Ognu-
no di noi, imbevuto in Napoli de' buoni studi moderni, di una spregiudicata filosofia, di
una metafisica geometricamente ordinata, delle regole di un'esatta critica e di una pilt
soda dommatica e scolastica teologia, si arrossisce di professare il sistema probabile
gesuitico e di seguire nella diversita delle opinioni, il meno vero in faccia del piu vero-
simile, contro i lumi naturali della retta ragione». Lettere dalla Sicilia, 170.

* Si tratta dellApologia della teologia dellTllustrissimo Mons. Alfonso de' Liguori,
tacciata da taluni per lassa come seguace del sistema probabilistico e specialmente dell'opi-
nione meno probabile, Bassano 1769. Cfr DE MEULEMEESTER, Bibliographie, 1, 144-145. 11
Blasucci non l'aveva ancora letta. Egli sembra riferirsi a Dell'uso moderato dell'opinione
probabile dellllustriss. e Reverendiss. Mons. D. Alfonso de' Liguori, Napoli 1765. De
MEULEMEESTER, Bibliographie, 1, 128-129.
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rovina e lo discredito universale della nostra Congregazione l'opinione
che noi tutti ereditiamo del nostro Fondatore la lassezza gesuitica, oggidi
reputata la peste del mondo».**

Il tono della lettera lascia indovinare che il Blasucci non era il solo
a pensarla cosi nella Congregazione redentorista.

Il mezzo pill appropriato per convincere i nemici della Congrega-
zione dell'estraneita dell'lstituto alla dottrina morale del suo Fondatore,
gli parve la redazione e la pubblicazione di una nuova morale ad uso
della Congregazione, una specie di manuale ufficiale dell'lstituto che fa-
cesse dimenticare la Theologia moralis del Fondatore. Nella gia citata let-
tera del 22 marzo sempre del 1769, insieme a un'ampollosa professione
di illuminismo, il Blasucci aveva inviato perfino il frontespizio della futu-
ra opera a Deodato Targianni, il potente consigliere della Giunta Gesuiti-
ca di Palermo.”

Il Blasucci, e i suoi confratelli con lui, aveva dovuto abbandonare la
Sicilia nell'estate del 1773. L'affare della morale lassista del Fondatore
sembro archiviato. Le argomentazioni del fiscale de Ledn lo riaprivano a
Napoli in condizioni molto pitu sfavorevoli.

3) La «rivocazione» del Liguori.

S. Alfonso aveva avuto sentore della piega che prendevano gli av-
venimenti dopo che il Tanucci aveva cominciato a interessarsi pitt da vi-
cino alle sorti dell'lstituto. E l'esperienza siciliana non era stata vana.
Nella stessa lettera del 23 gennaio 1776 al padre Angelo Maione, suo
procuratore a Napoli, nella quale accusa il colpo del trasferimento della

2% Lettere dalla Sicilia, 178-179.

% Ibid., 171: «Institutiones Theologiae Moralis seu Doctrina morum / ad normam
Evangelii, ad Patrum, legumque Ecclesiasti-/ carum praescripta, ad saniora, nedum
Christianae / verum etiam Naturalis Ethicae professorum / placita. / Selecta in Epito-
men redacta, nova methodo digesta, utili- / que erudutione referta pro salubriori ani-
marum / directione, et vigore Ecclesiasticae Disciplinae, reparando. / Quae ad [sic!]
Alumnis Congregationis S.mi Redemptoris sacris mis- / sionibus addictis ad praxim com-
paratur. / Opus / A Selectis eius. Congr.nis Academiae Theologis no- / vissime elucubra-
tum etc.» Come si vede, si sarebbe trattato di un'opera completamente nuova, non pilt
della semplice revisione della Theologia moralis senza il testo del Busenbaum. Cfr nota
64.
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causa alla Giunta degli Abusi, da istruzioni perché venga pubblicata una
sua ritrattazione. Scrive:

«Sento che Lione [de Ledn] ha avuto qualche discettazione con
Celano per la nostra dottrina; ma mi meraviglio come Celano non abbia
risposto, essere vero ch'io, quando fui giovine, tenni qualche dottrina be-
nigna, ma poi mi son rivocato da molti anni, e mi son dichiarato probabi-
liorista, e di cid ne ho scritto piu libri, dopo essermi rivocato; ma sento
che Celano non ha risposto cosi a Lione, come gia rispose Vivenzio a Ta-
nucci, il quale replicd: dunque 'han fatto rivocare.

«Sarebbe bene che Celano, quando viene l'occasione pubblicasse
questa mia rivocazione; che I'ho fatta non gia per la causa ma perche cosi
la sentiva in coscienza, e percio 1'ho scritto in piu libri che ho fatto dopo;
altriglenti non mi sarei rivocato mai, rivocandomi contro la mia coscien-
Za»,

Questa lettera ci illumina sui punti seguenti:

1. esisteva una ritrattazione («rivocazione» di Alfonso) prima del 23
gennaio del 1776. Con tutta probabilitd, essa era stata redatta nel gen-
naio di quell'anno o alla fine del 1775 quando si seppe dei primi attacchi
del de Ledn contro la morale alfonsiana;

2. il padre Maione, che seguiva l'affare a Napoli, e gli avvocati della
Congregazione erano autorizzati, anzi erano pregati di pubblicarla e,
soprattutto, di notificarla al Tanucci. Cosa che aveva gia fatto I'avvocato
Nicola Vivenzio;* mentre Gaetano Celano sembrava tempereggiare;*

3. la ritrattazione - in questa lettera come nel documento preso in
esame - ¢ di per sé abbastanza equivoca. La prova principale del probabi-

% | BTTERE, 11, 363-364.

%7 Sulla stima di s. Alfonso per il giovane Vivenzio, vedi specialmente la lettera
del 20 novembre 1775 al padre Angelo Maione. Lettere, II, 258, 343-344. Vedi special-
mente quanto scrive al padre Maione il 28 ottobre 1776: «E' stato qui d. Nicola Vivenzio
per un giorno. Ho avuto a caro di conoscerlo, perché & un uomo veramente di garbo e di
cervello molto adeguato, e si spiega a maraviglia, parlando delle cose nostre». Ibid. 388.

%8 Gaetano Celano era l'avvocato ordinario della Congregazione a Napoli. In una
lettera dell'agosto 1767, Alfonso era giunto a suggerire al Célano non solo l'elenco dei
problemi, nei quali si dibatteva la Congregazione, ma anche a suggerirgli le soluzioni
giuridiche per uscirne fuori. LETTERE, II, 42-45. Cid depone in favore della tempra di
avvocato in Alfonso, ma lascia perplessi sulle capacita del Celano che ha bisogno dei
consigli giuridici del suo cliente. Ma forse Alfonso era un cliente eccezionale. *
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liorismo di Alfonso risulterebbe dalle sue opere pubblicate (sic!) che
sappiamo che vanno in tutt'altro senso;

4. il Tanucci, che doveva ben conoscere il suo avversario, sembra
l'unico ad aver capito il senso della ritrattazione di Alfonso («Allora I'han
fatto rivocare»). La supposta ritrattazione non era l'esito di una nuova e
matura riflessione, ma una via di uscita imputabile pit agli altri (i
«compagni») che ad Alfonso stesso.

Comunque sia, per ora interessava solo accertare che dagli inizi del
1776 o, pit probabilmente, dalla fine del 1775, doveva esistere un do-
cumento che contenesse la «rivocazione» del santo e la sua professione di
«probabiliorismo». Ne abbiamo conferma in una lettera del 5 maggio
1776 al sacerdote Vincenzo Di Maio, professore all'Universita di Napoli:

«Di pit, sappia V. S. Illma ch'io e i miei compagni siamo stati tac-
ciati, da alcuni, di seguaci dei probabilisti e di seguaci dei Gesuiti; e tra le
altre cose, han detto che tra noi non si sctudia, e percio siamo una passa
d'ignoranti.

«Ma cio non e vero. Volesse Dio che tutte le religioni facessero gli
studi cosi ordinati, come li fanno i nostri giovani! Essi oltre della lingua
latina e rettorica, studiano per due anni la filosofia, per altri due anni la
teologia scolastica, e due altri anni la morale.

«Noi poi non seguiamo la dottrina dei Gesuiti, ne nella Scolastica,
né nella Morale; percheé non siamo probabilisti, ma veri probabilioristi (il
corsivo @ mio). E percid per disingannare la gente, ho dovuto cacciar
fuori un piccolo manifesto del sistema che teniamo (il corsivo & mio), di cui
ne includo qui una copia, e prego V. S. lllma di farla leggere al Sig. Ca-
nonico [Giuseppe Simioli]».*

Gli editori delle Lettere pensano, con qualche ragione, che il
«piccolo manifesto del sistema che teniamo» sia la Dichiarazione del siste-
ma che tiene l'autore intorno alla regola delle azioni morali, pubblicata nel
1774.%° E' possibile. Ma l'espressione «piccolo manifestos, per di pitt
«incluso» in una lettera, fa pensare pit ad un foglio che ad un libro. Inol-
tre l'espressione «non siamo probabilisti, ma veri probabilioristi» non si
trova nella Dichiarazione del sistema; mentre chiaro invece appare il rife-
rimento al «mi dichiaro probabiliorista» del documento preso in esame.

* Ibid., 370.
30 De MEULEMEESTER, Bibliographie, I, 160.
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Infine il 4 luglio 1776, in una lettera allo stesso destinatario, il San-
to scrive:

«In quanto al Monito consaputo, abbiamo pensato con i miei com-
pagni (ancora per compiacere il Sig. Cardinale Banditi, arcivescovo di Be-
nevento, il quale lo desidera) di dar fuori un nuovo libro di morale, ma
pitt breve della morale gi4 stampata, che sia conforme al cartellino che le
mandai.

«lo ho detto ai miei Fratelli che per la testa, che tengo rovinata,
non mi fido di stendere questa nuova Morale; onde ne ho data I'incom-
benza a uno de' nostri Fratelli molto. abile a riuscirvi [Pietro Paolo Bla-
succi], e gia I'ho mandato a chiamare dalla Sicilia, dove al presente si tro-
va con altri compagni per la missione della diocesi di Girgenti, mandata
ivi da me cola, per ordine del Re, nostro Signore.

«Onde aspetto presto il detto nostro compagno per fargli comincia-
re l'opera; nella quale almeno voglio rivedere tutto cio che si scrive, sin-
tanto che son vivo. Dico cosi perché mi sento molto abbattuto; e all'incon-
tro, per compirsi l'opera secondo che si & designata, con l'assistenza anco-
ra di altri compagni a cid da noi destinati, vi bisogna qualche tempo; tan-
to pitt che io non posso applicarmi per lungo tempo».*'

Il clou della lettera & il progetto di un nuovo testo di morale che
dovra essere conforme al «cartellino che le mandai». Procediamo con
ordine.

Probabiliorista?

Il «cartellino» & senz'altro il «manifesto del sistema che teniamo»,
accluso nella lettera precedente. Se ora viene definito «cartellino» non
puo trattarsi di un libro. Il «manifesto del sistema» non puo riferirsi dun-
que alla Dichiarazione del sistema pubblicata nel 1774. Deve trattarsi di
un foglio contenente una professione «probabiliorista» di Alfonso e dei
suoi compagni per non essere tacciati di gesuitismo e subire la stessa sor-
te della Compagnia di Gesli. Senza volerlo affermare con certezza assolu-
ta, a me sembra che lo strano documento preso in esame sia esattamente
il «manifesto del sistema che teniamo». Tutti gli indizi convergono in
questo senso.

3 LeTTERE, I, 375.
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Chi fu l'estensore materiale del documento? Non lo sappiamo. An-
che ammesso che l'estensore materiale sia stato un suo «compagno», non
si pud negare che il redattore abbia lavorato con la piena approvazione
del Santo che se ne serve a piu riprese fra gennaio e luglio 1776. E' si-
gnificativo che non se ne parla pit dalla fine del '76 in poi, da quando
ciog, caduto il Tanucci, la causa ritorna nel suo alveo normale. E' del tut-
to ovvio che le copie circolanti nella Congregazione siano andate distrut-
te. Ed e anche del tutto normale che l'unica copia rimasta non provenga
da una biblioteca redentorista, ma da quella del sacerdote Tommaso Tor-
tora. Sappiamo anche, da quando detto a proposito del Blasucci, che i
«compagni» di Alfonso, almeno alcuni, erano del tutto d'accordo con que-
sta dichiarazione: essi non erano disposti a vedere soppressa la Congre-
gazione per seguirlo nelle sue opinioni, tanto pit che, pensavano, si trat-
tava di opinioni.

Questo documento solleva un problema assai pitt delicato: poteva
Alfonso redigere o far redigere una simile dichiarazione?

Si direbbe che s. Alfonso, nella lunga lotta per la sopravvivenza del
suo Istituto e sotto la pressione dei suoi confratelli, si sia convinto che
non si trattava, dopotutto, di una questione di fondo ma di una questione
dei termini: «probabilista» e «probabiliorista». Nessuno voleva piu sentire
parlare di «probabilismo»? Vada allora per il «probabiliorismo», purché
non si tocchi il contenuto dottrinale della sua morale. In fondo l'equipro-
babilismo, che egli era venuto elaborando, poteva considerarsi la dottrina
«pilt probabile» nei sistemi controversi che agitavano la morale del tem-
po. Una soluzione che pud certo sorprenderci, ma che corrisponderebbe
alla sua mentalitd di avvocato chiamato a salvare il salvabile: 1'lstituto e
l'essenza della sua morale. Quel suo riferirsi alle sue opere pubblicate per
suffragare il suo «probabiliorismo» suona per lo meno strano per non dire
equivoco. :

Per fortuna siamo meglio informati sull'uso che egli fa del termine
«probabiliorista» negli anni che precedono la sua «rivocazione». Qua e 1a
nelle lettere fra il 1767 e il 1775 s. Alfonso si dichiara probabiliorista. Gia
in una lettera del 28 marzo 1767 scriveva:

«In quanto al sistema, io sono gia probabiliorista; tuziorista, no; ma
probabiliorista [...] perché dove l'opinione per la legge & certamente pro-
babiliore, dico non potersi seguire la meno probabile per la libertd. Chi
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dice poi che fra due probabili eguali dee seguirsi la piu tuta, costui e tu-
ziorista, non gia probabiliorista».>*

Pit chiaro ancora & l'uso che fa del termine «probabiliorista»
in una lettera al Blasucci del 5 agosto 1772. Comincia con un'osser-
vazione tagliente sui politici che si implicano nelle questioni morali:

«Costui [Targianni] & uno di quelli che parlano contro la probabile,
ma non intendono che viene a dire né probabile, né probabiliore, ne pro-
babilissimas.

E continua:

«Seguitate a dire che io e tutti siamo probabilioristi, e questa é la
veritd; mentre io dico che la probabile non puo seguitarsi come probabile;
giacche, per operar bene, vi bisogna la certezza morale: onde la sola pro-
babilita non da bastante fondamento di operar bene.

«[...] Quando poi l'opinione per la liberta & egualmente probabile,
allora non e che puo seguirsi quella opinione, perche & probabile; ma per-
che allora l'opinione per la legge non obbliga, perche la legge non & pro-
mulgata; allora & promulgato il dubbio o sia la questione se vi & legge, ma
non & promulgata la legge».*

Quest'ultimo testo spiega chiaramente la professione «probabilio-
rista» di Alfonso. Se poi Targianni prima, de Ledn e Tanucci poi non la
capivano, che ci poteva fare il Santo?

E la nuova morale?

Nella lettera del 4 luglio al Di Maio, s. Alfonso annunziava la reda-
zione e la pubblicazione di un nuovo manuale di morale. Era la vecchia
idea del Blasucci che veniva ripresa ora che le cose si mettevano per il
peggio. Se la «rivocazione» non bastava, un manuale ufficiale di morale
per i Redentoristi avrebbe convinto anche i piti diffidenti.

Naturalmente il primo ad essere consultato fu il Blasucci che si tro-
vava ancora una volta in missione ad Agrigento. Il Blasucci riassunse la
sua opinione in tre punti che avrebbero dovuto caratterizzare la nuova
morale: 1. Non bisogna tentare di riformare l'opera di Monsignore: trop-
pe polemiche e troppa lunga; 2. bisogna contentarsi di un'operetta in un

*2 Ibid., 111, 297-298.
* Ibid., 421-422.
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tomo o due in 4o dal titolo Elementa seu Institutiones Theologiae Moralis ad
usum Alumnorum CSSR etc.; 3. non deve essere un'opera di casistica, ma
un'opera di «buon filosofo morale che ragiona e dimostra da teologo pro-
fOIld_O».34

Blasucci aveva preconizzato per primo il nuovo manuale e, con la
sua lettera, dimostrava di avere idee chiare su come procedere. Fu dun-
que richiamato dalla Sicilia® per essere messo alla testa di un gruppo di
Redentoristi che avrebbe redatto l'opera. Vi avrebbe dovuto collaborare
anche il padre Alessandro Di Meo. S. Alfonso si riservo soltanto di
«rivedere tutto cid che si scrive, sintanto che son vivo».>® In realta non se
ne fece nulla. Dalla fine del 1776 non si parla pitt ne di «rivocazione» né
di «nuova morale».

Per la Congregazione e per la morale alfonsiana la situazione anda-
va cambiando in meglio. Nell'ottobre del 1776, la deposizione del poten-
te ministro Bernardo Tanucci, particolarmente avverso alla Compagnia di
Gesl e a tutto cio che da vicino o da lontano potesse assimilarsi ai Gesui-
ti, sembrd schiarire l'orizzonte.” Era rimasto solo il fiscale de Ledn a bat-
tagliare contro la Congregazione e contro la morale alfonsiana. 11 17 feb-
braio 1777, il fiscale pubblico la sua relazione che ci & stata conservata in
buona parte dal Tannoia.>® A fine marzo, per difendere se stesso e la sua
Congregazione, s. Alfonso era intervenuto personalmente presso il Re con
un lungo memoriale difensivo che ci & quasi integralmente conservato.*
Il tono di questo memoriale respira la fiducia del Fondatore sul buon
esito della causa della Congregazione. s. Alfonso attesta ancora una volta

** Lettere dalla Sicilia, 237-238.

% Ibid., 239; LETTERE, , 375.

36 Ibid., 11, 370: lettera del 4 luglio 1776 al sacerdote D. Vincenzo Di Maio, pro-
fessore all'Universita di Napoli.

87 3. Alfonso non riesce a nascondere la sua gioia, comunicando la notizia della
caduta del Tanucci al padre Pietro Paolo Blasucci del 4 novembre 1776: «Essendo avve-
nuto in Napoli un fatto strepitoso, voglio farvene informato intieramente. [...] Dicono
che il colpo per Tanucci & venuto da Vienna e da Roma e anche da Francia. Cosi va il
mondo. [...] La causa nostra sta nello stesso piede; ma colla presente mutazione di go-
verno sta molto accresciuta con buona speranza di pace». LETTERE II, 306.

38 TanNoIA 111, 29-34.

% LeTTERE 111, Roma 1890, 492-507.
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di non seguire la morale della Compagnia e spiega in cosa consiste il suo
<<probabilismo».4°

Che bisogno c'era di dichiararsi «probabiliorista» nel 1778? La data
apposta manualmente dal Tortora, o da chi per lui, sullo strano documen-
to & inesatta.

Nel 1778 ci si avviava dunque alla conclusione di una lunga sto-
ria.*! 11 processo contro la Congregazione venne epurato dalla questione
della «morale gesuitica» e prosegui su binari strettamente legali. I1 21
agosto 1779, un primo dispaccio del Re autorizzava i missionari a conti-
nuare la loro opera e ne approvava l'organizzazione interna facendo pre-
vedere in che senso si muoveva ormai la corte napoletana. 2

Nel 1779 usciva l'ottava edizione della Theologia moralis,* quella
che unanimemente viene ritenuta come la definitiva e la pitt completa
espressione della morale alfonsiana. E nell'edizione del 1779 Alfonso non
fa professione di probabiliorismo anche se prende cura di temperare cer-
te sue posizioni. C'¢ perd in quest'ultima edizione la riconferma di un
metodo che possmmo considerare definitivo. Esso poggia sue due pr1nc1—
pi: limportanza primaria della ragione nella ricerca della verity morale,*
indipendentemente dai risultati ai quali essa perviene; la convinzione
personale dell'autore che la via piu stretta non sia sempre la via piu sicura
per dirigere le anime.*

Un'ultima considerazione su quest'affare. Nel 1779 s. Alfonso aveva
83 anni. Una trentina di anni prima, nel 1748, aveva pubblicato la prima
edizione della sua Theologia moralis prendendo a commentare l'opera di

* Cfr specialmente la prima parte «De' due punti generali, ciod della mia aderen-
za alla dottrina gesuitica, e del sistema del probabilismo da me insegnato»; ma non vi si
trova nessuna professione di fede probabilioristica, Ibid., 493-499. Parlando di questo
suo scntto, Alfonso esclama: «Miracolo che non mi & venuta una goccia!».

# Per la conclusione di questa storia e per le conseguenze disastrose che ne deri-
varono, Cfr Giuseppe ORLANDI, Dal «Regolamento» alla riunificasione, in FRANCESCO CHIOVA-
RO (a cura di), Storia CSSR /1, Le Origini, 270-321.

? Riportato in LeTTERE II, 502-503. La causa Sarnelli - Maffei contro la Congre-
gazmne prosegm per moto di inerzia e fu decisa in favore dellstituto il 10 aprile 1783.

DE MEULEMEESTER, BibliographieI , 65.

* «Pro viribus sum conatus semper rationem auctoritati praeponere; et ubi ratio
me conv1nc1t non renui auctoribus pluribus contraire». Theologia moralis, II, 52.

® «Humanae conditionis praesenti fragilitate spectata, non est sempre verum,
tutius esse animas per viam arctiorem dirigere» Ibid., 53.
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un gesuita, Hermann Busenbaum.*® Si era sobbarcato a questo lavoro
soprattutto per formare i giovani della sua Congregazione al mestiere di
confessori.*’ Pietro Paolo Blasucci era stato uno di questi giovani formati
da Alfonso prima di divenire una delle personalita pilt eminenti, forse la
pili eminente, della seconda generazione di Redentoristi. Non si pud dire
che I'impegno alfonsiano avesse ottenuto il risultato sperato, almeno nel

campo della morale. Da uomo pratico, Alfonso ne aveva preso atto fin dal
1763.

II. <SONO STATO AVVOCATO»*

Mi sono fermato forse pitt del dovuto sullo «strano documento» per
mettere in evidenza la mentalitd di avvocato che & soggiacente al modo
di agire di Alfonso negli affari della vita quotidiana e nelle vicende nelle
quali furono coinvolte la sua Congregazione e la sua morale. Ho accenna-
to en passant alla morale alfonsiana. Ora e tempo di studiare da pit vici-
no i rapporti che intercorrono fra 'avvocato e il moralista.

La prima domanda che viene allo spirito & la seguente: come giu-
stificare la passione di s. Alfonso per la morale? Conosciamo le risposte,
diciamo cosi, di primo grado: perché si autoincaricod - era il superiore
generale - dell'insegnamento della teologia morale ai giovani della sua
Congregazione;>® perché l'esperienza delle missioni popolari lo convinse
dell'importanza della teologia morale per il suo apostolato e per I'aposto-

6 D MEULEMEESTER, Bibliographie I, 62-68.

¥ «Plurimis abhinc annis excogitavi juventuti Sodalitatis nostrae librum de re
morali tractantem tradere». Theologia moralis I, Lv. :

* Fin dal 1763 Alfonso aveva pensato di riscrivere interamente la Theologia mo-
ralis, sopprimendo il testo del Busenbaum. «Vi faticano molti miei compagni e vi fatico
ancor io», scrive al Remondini il 26 agosto 1763. E aggiunge: «Fare 1'Opera da capo, con
toglierne il Busembaum, & impossibile. Io non mi fido di farla, perché sono vecchio e
ammalato [...] Onde questa fatica avrei da farla fare da' miei compagni; e per quello che
ho potuto scorgere, non v'e chi possa farla a mio piacere». LETTERE III, 179.

* LeTTERE 11, 495. .

50 gulle circostanze dell'insegnamento di s. Alfonso, Cfr specialmente D. CAPONE,
S. Alfonso e Paolo Cafaro primi lettori di teologia nello studentato redentorista nel 1743-
1749, in SHCSR 29 (1981) 73-107. :




138 ' Francesco Chiovaro

lato dei suoi congregati.”* Ma l'insegnamento della morale lo tenne occu-
pato solo per qualche anno a Deliceto e a Ciorani; e Alfonso non fu l'uni-
co missionario popolare né l'unico confessore del suo tempo. Un interesse
capace di tenere un uomo occupato per tutta la vita e di splngerlo a
prendere in contropiede le idee correnti in questo campo doveva avere
avuto delle motivazioni pitt profonde. Queste motivazioni ho cercato di
rilevarle nella sua formazione iniziale, nel suo modo di affrontare i pro-
blemi morali e nella sua maniera di argomentare.

A mia conoscenza, il primo che si pose il problema della formazio-
ne giuridica del Santo, mettendola in relazione con la sua futura attivita
di moralista, & stato il p. Ambrogio Freda in uno studio che apparve nel
1940 e che si concludeva con queste parole: «La preparazione giuridica
di Alfonso fu provvidenziale per la sua attivita scientifica di moralista [...]
perché gli diede quella larga e profonda erudizione giuridica che corro-
bora le sue costruzioni morali, e lo educd a quella scuola di praticita, che
gli permise di guardare alla realtd e concretezza dei fatti morali, di pene-
trare le intimita e di giudicare alla luce della prudenza cristiana».”* Suc-
cessivamente hanno accennato allimportanza di questa formazione 11 p-
Domenico Capone, il p. Théodule Rey-Mermet e il p. Marciano Vidal.*®

Devo aggiungere che un ulteriore stimolo a ricercare le tracce del-
l'avvocatura nella morale di Alfonso mi e venuto studiando la vita e l'ope-
ra del beato Gennaro Maria Sarnelli.”* Pitt precisamente dalla lettura

> Sullimportanza dello studio della Teologia Morale per i suoi missionari riviene
pil1 volte nella sua corrispondenza e che i Redentoristi erano stimati «buoni teologi,
almeno morali» lo sappiamo anche dal primo documento esterno, una lettera di Girola-
mo Sparano a mons. Antonio Lucci (oggi beato Antonio Lucci O.F.M.Conv.), vescovo di
Bovino, pubblicata da ANDREAS SAMPERS in SHCSR 5 (1957) 265-266.

52 AMBROGIO FRrEDA, S. Alfonso universitario, in Aa Vv, S. Alfonso de Liguori: Contri-
buti bio-bibliografici, Brescia 1940, 109-110.

® CaPONE, La «Theologia Moralis» cit., 28-30. REy-MERMET, La morale selon St Al-
phonse cit., 35-36. MARCIANO VIDAL, S. Alfonso de Liguori moralista: slgnlﬁcato storico e
messaggw attuale, in StMor 28 (1990) 366-367.

* Mi permetto di citare il mio breve studio, Il beato Gennaro Maria Sarnelll Re-
dentorista, Materdomini 1996. Da consultare CiRo SARNATARO (a cura di), Gennaro Maria
Sarnelli, protagonista della vita ecclesiastica e civile nella Napoli del Settecento. Atti del
congresso tenuto a Napoli, 24-26 novembre 1994, Napoli 1996,
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delle Ragioni cattoliche e politiche contro la prostituzione.” Il Sarnelli era
stato avvocato come Alfonso e come Alfonso aveva cambiato la toga con
la talare. Quando tentd di estirpare una piaga sociale come la prostitu-
zione, si ricordd di essere stato avvocato e mise in opera i mezzi che gli
erano pitt congeniali: la sua benignitd con le prostitute non gli impedi
anzi gli consiglio di costituire un dossier della legislazione vigente contro
- la prostituzione e di esigerne l'applicazione dalle autoritd. Era mia im-
pressione inoltre che la pratica del foro avesse dato al Sarnelli e al Li-
guori un modo nuovo di affrontare i «casi», meno ipotetici e piu aderenti
alla vita reale dei cristiani. I «casi», studiati per lo pitl a tavolino dai mo-
ralisti classici, diventavano le «fattispecie» dell'avvocato che faceva rife-
rimento a episodi reali.>®

Se a tutto questo aggiungiamo che nella Congregazione redentori-
sta delle origini il numero dei giuristi & relativamente impressionante, ci
si convincera facilmente che l'ipotesi di partenza non é tanto campata in
aria.”” C'era insomma un insieme di elementi da cui partire.

1) La formazione

Diro subito di un handicap, a mio parere il piu grave, di ogni opera
biografica quando cerca di raggiungere la motivazioni profonde che de-
terminano l'interpretazione globale di una vita: i limiti imposti dalla do-
cumentazione.

Per s. Alfonso, come per tutti i santi - ma si tratta di un problema
biografico e non solo agiografico - la documentazione comincia tardi,
quando il protagonista attira su di lui l'attenzione dei contemporanei. Il

%5 11 titolo completo &: Ragioni cattoliche e politiche in difesa delle repubbliche ro-
vinate dall'insolentito meretricio, Napoli 1739. Per limportanza del rinnovamento del
pensiero giuridico e della svolta che esso determind nella morale cattolica, Cfr la prefa-
zione di Charles Chauvin alla traduzione francese del mio Sarnelli, L'Apétre des prosti-
tuées, Paris 1997. ' )

%6 Sull'abitudine di Alfonso di proporre ai giovani confratelli i «casi» concreti che
si presentavano durante le missione, Cfr MicHELE Bianco, Il Padre Giovanni Rizzo della
Congregazione del SS. Redentore, in SHCSR 14 (1966) 109.

> Qltre al Liguori e al Sarnelli, furono giuristi anche i padri Cesare Sportelli
(1701-1750), Francesco Maria Margotta (1699-1764), Gaspare Caione (1722-1809),
Filippo Minervino (1730-1764). Cfr MiNervINO, Catalogo, ad voces.
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poco o molto che si dira della sua infanzia e della sua giovinezza sara gia
un tentativo di canonizzazione. Esso sara cioé orientato: si operera una
selezione degli episodi - si arrivera anche a crearne - per cogliervi i «<segni
della futura santitd», come si leggeva nel secondo notturno del breviario.
Cio per due ragioni: la prima perché l'agiografo ha per preoccupazione
principale il racconto di una vita santa; la seconda perché, fino a qualche
decennio fa, gli agiografi, e non solo gli agiografi, vedevano nell'infanzia
e nella gioventli un periodo della vita che non ha un'importanza in sé: nel
migliore dei casi, esso non pud valere che come introduzione, un pream-
bolo al racconto della vita adulta, la sola che conta.

Il primo biografo del nostro santo, il padre Antonio Maria Tannoia,
non sfugge a questo modo di pensare. Gli dobbiamo la raccolta del primo
materiale sull'infanzia e sulla giovent di Alfonso che egli si procura con
un'inchiesta presso gli amici e i compagni di Alfonso; arrivera anche a
intervistare Donna Anna Cavalieri, la madre di Alfonso.”® Ma tutto & or-
dinato a intravedere i famosi «segni - indizi» del personaggio che solo
interessa l'agiografo: «Monsignor Alfonso Maria de Liguori, vescovo di S.
Agata e Fondatore della Congregazione del Santissimo Redentore». Egli
ha tracciato comunque uno schema di racconto che i biografi successivi
hanno seguito precisandolo pero e correggendolo in molti punti.”

I processi diocesani per la canonizzazione, tenutisi a Nocera dei Pa-
gani e di S. Agata dei Goti® non arricchiscono molto la nostra conoscen-
za: 1 contemporanei della gioventit del santo erano tutti morti quando i
processi ebbero inizio. I testimoni sono dunque tutti ex auditu. Inoltre le
domande rivolte ai testimoni, preparate dal postulatore della causa, era-

38 «Cinquant'anni addietro [1742?], ancorché Chierico, ebbi premura abboccarmi
con sua Madre. Cosi esp[l]icai in un'ora di tempo non poche cose della sua fanciullezza,
e gioventii. Altre notizie le rilevai da D. Ercole suo Fratello. Tre anni prima della morte
di Monsignore strappai cosa di pit1 all'altro Fratello D. Gaetano». TANNOIA I, viI.

° Nonostante tutte le investigazioni, i primi ventisei anni della vita di Alfonso
occupano solo le prime 29 pagine della voluminosa Vita tannoiana. Le precisazioni e le
rettificazioni di questa parte della vita di Alfonso sono dovute soprattutto all'opera dei
padri AMBROGIO FREDA, DOMENICO CAPONE, ORESTE GREGORIO E VINCENZO TOGLIA, S. Alfonso de
Liguori. Contributi bio-bibliogrdfici, Brescia 1940; e alla biografia di TeLLERIA I, 4-97.

% SacrRA RITUUM CONGREGATIO, Ven. servi Dei Alphonsi Mariae de Ligorio fundatoris
Congregationis SSmi Redemptoris ac olim Episcopi S. Agathae Gothorum, Summarium
super virtutibus, Romae MDCCCVI, 59-73.
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no anch'esse mirate: volevano cioé appurare la santitd del Servo di Dio,
cosi come veniva intesa alla fine del secolo XvIIl. Risultato: in queste te-
stimonianze l'accento & messo quasi unicamente sulle pratiche di pietd
durante la fanciullezza e la gioventu del Servo di Dio; quasi niente fu
detto sugli studi glur1d1c1 di Alfonso e sul suo modo di esercitare la pro-
fessione di avvocato.® In conclusione non pare che ci sia molto da aspet-
tarsi da questa fonte.*?

- 11 carteggio, quello pubblicato nel primo centenario della morte,
comincia con una lettera del 1730 (s. Alfonso aveva 34 anni).®® Anche se
molte altre sono poi state pubblicate, nessuna si riferisce al periodo pre-
cedente.® Giuseppe Orlandi, che ne prepara l'edizione critica, mi asseri-
sce che nessuna lettera & anteriore al 1730.%°

Cio che sappiamo del curriculum vitae dell'avvocato Alfonso de Li-
guori si riassume ai seguenti punt1

- esame di ammissione e immatricolazione nella facolta di di-

ritto (1708);

- studi di diritto all'universita di Napoli (1708-1713);

- dottorato in utroque iure (1713);

- tirocinio presso il Perrone e i Caravita (1713-1715);

- esercizio della professione di avvocato (1715-1723);

- rinuncia all'esercizio dell'avvocatura in seguito alla causa

perduta (luglio 1723).%

® Solo casualmente alcuni testimoni, meglio informati, introducono nelle loro
risposte delle valutazioni professionali sull'avvocatura di Alfonso. E' il caso del padre
Antonio M. Tannoia, il futuro biografo, e del padre Gaspare Caione, giurista anch'egli;
ma si tratta di affermazioni generiche sulla «prob1ta, dottrina ed eloquenza». Ibid., 64,
67-68.

%2 Questa «conclusione» & fatta con la riserva di controllare la Copia publica dei
processi diocesani, che si conserva nell'AGHR.

% LETTERE. L'edizione del centenario (1887) fu preparata dal p. Friedrich Kuntz
aiutato dal p. Francesco Pitocchi.

64 Soprattutto in Analecta (1922-1967) e in SHCSR (1954 ss.).

® GiusepPE ORLANDI, La corrispondensa di s. Alfonso M. de Liguori: dall'epistolario al
Carteggio, in Studia et subsidia de vita et operibus s. Alphonsi Mariae de Ligorio (1696-
1787), Bibl. Hist., vol. VII[, Romae 1990, 284-314.

® Su questa causa si & favoleggiato molto fino all'articolo decisivo di ORESTE
GREGORIO, Ricerche intorno alla causa feudale perduta da Alfonso de Liguori, in Archivio
storico per le Province Napoletane 34 (1953-1954) 181-203.
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Finora non ho detto che delle cose ovvie. Le ho voluto richiamare e
sottolineare perché la mia ipotesi interpretativa ¢ fondata su questo ca-
novaccio di fatti. Nel 1723 Alfonso ha 27 anni. La sua formazione intel-
lettuale e professionale & completa. Tutto il periodo formativo della vita
di Alfonso & centrato sulla scienza del diritto in vista dell'esercizio della
professione di avvocato. Egli era stato educato cioé all'ufficio di difenso-
re: la legge da un lato, l'imputato dall'altro. L'avvocato si situa nel mezzo,
non come il magistrato preoccupato di far rispettare la legge, ma come il
difensore preoccupato che siano riconosciuti i diritti dell'imputato.®

A questa visione della vita e del mondo degli uomini Alfonso fu
iniziato dall'eta di dodici anni. Forse questa vocazione non fu spontanea;
forse l'influenza di suo padre fu determinante; & certo pero che si consa-
crd a questa professione con serietd e competenza durante un decennio.®®
Quest'atteggiamento, spontaneo o indotto che sia, non pud non segnare
tutta la vita di un individuo. L'adolescenza e la gioventu di Alfonso cessa-
no cosi di essere un preambolo e finiscono col diventare une delle chiavi
interpretative, forse la pitt decisiva, per capire il moralista.

Quest'atteggiamento fondamentale & confermato dall'unico docu-
mento diretto di cui dlspomamo per questo periodo. Anche i biografi pit
recenti e pit critici® sembrano d'accordo nell'accettare per autentico
quella specie di «codice morale dell'avvocato« stilato da Alfonso all'inizio

%7 pigr LuiGl Rispoui, Vita del Beato Alfonso Maria de Liguori vescovo di S. Agata e
fondatore della Congregazione del SS. Redentore, Napoli 1834, 19: «Si osserva nel Catalo-
go delle sentenze - documento andato perduto nei moti rivoluzionari della fine del seco-
lo scorso - dall'anno 1715, sino all'anno 1723, che Alfonso esercitd la professione di
avvocato nei Tribunali Civili di Napoli, che non avea perduto alcuna causa».

® «Tutto rendevalo singolare: vastita di talento, chiarezza di mente, e precisione
nel dire: somma onestd, e sommo orrore dei cavilli: non intraprendeva causa se non
giusta, e fuori di eccezione: umanita coi Clienti e disinteresse; e quello, ch'® pid, tal
dominio avea de' cuori, che, arringando, ammaliava i Giudici, e mutoli rendevansi i suoi
contradittori». TANNOIA I, 12. Questa descrizione di Alfonso avvocato & certamente una
ricostruzione enfatica del Tannoia. Che nella Congregazione primitiva si avesse una tale
idea del giovane Alfonso, mi sembra confermato dalla testimonianza del Caione, giurista
anch'egli, al processo di canonizzazione, Cfr Summarium, 64. Linteresse del testo tan-
noiano consiste nel fatto che l'autore descrive il personaggio da lui conosciuto e ne tras-
ferisce i i caratten al periodo della sua giovinezza.

% Cfr ultimamente Rev-MeRMET, Le saint cit.,97; JONES, Alphonsus cit., 22.
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dell'esercizio della sua professione e riportato dal Rispoli.”° Si tratta di un
riassunto in dodici punti dei principi fondamentali di etica professionale.
A me basta rilevare che questa deontologia professionale sembra ruotare
intorno alla nozione di «cliente»: l'avvocato non ha ragione di essere che
per il suo cliente. Se ne parla esplicitamente nei punti 3, 4, 6 € 10 ma &
supposto in tutti gli altri:
«3. Non si deve aggravare il cliente di spese indoverose, altrimenti
resta all'avvocato I'obbligo della restituzione.
4. Le cause dei clienti si devono trattare con quell'impegno, con cui
si trattano la cause proprie.
6. La dilazione e la trascuratezza degli avvocati spesso dannifica i
clienti, e si devono rifare i danni, altrimenti si pecca contro la giustizia.
10. Un avvocato, che perde una causa per sua negligenza si carica
dell'obbligazione di rifar tutt'i danni al suo cliente».”!

L'avvocatura aveva formato la psicologia di Alfonso alla difesa, a
prendere partito per il cliente. Insistere su questa formazione mi sembra
importante perché Alfonso venne a contatto con la teologia (dommatica e
morale) a 27 anni e fu ordinato prete a trentun'anni.

E la conversione? Alfonso stesso parla della domenica 29 agosto
1723 come del «giorno della mia conversione».”? In quel giorno infatti
egli ebbe una illuminazione nell'Ospedale degli Incurabili e prese la de-
cisione di abbandonare definitivamente l'esercizio dell'avvocatura.”” Noi
sappiamo oggi che ogni «conversione», per quanto profonda e radicale
essa sia, non distrugge, non puo distruggere l'orientazione globale di una
vita determinata negli anni della fanciullezza e della gioventt. E la for-
mazione di Alfonso era stata quella di un avvocato. Nel 1779, a 83 anni,
lo ricorda al P. Francesco Antonio De Paola che non lo tiene al corrente
degli affari della Congregazione negli Stati Pontifici: «V. R. termina di-
cendo: lasciate fare a me. Io non vi ho mai impedito di fare, ma non ho
mai inteso le cose della Congregazione, senza farmene inteso. Per grazia

7 Rispouy, Vita cit., 16.

"t Ibid.,» 19. Se la spiegazione tradizionale del processo perduto nel 1723 fosse
vera (una clausola sfuggitagli per inavvertenza), Alfonso avrebbe avuto’il dovere di
rimborsare i danni derivati dalla sua «negligenza» alla famiglia Orsini di Gravina.

72 Nucerinae, Processus Ordinarius, IV, f. 1932 (testimonianza del padre Pasquale
Caprioli), citato da TELLERIA I, 94, nota 29.

7® REY-MERMET, Le saint cit. 124.
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di Dio, non sono morto ancora, né ho perduto il cervello; all'incontro
sono stato avvocato, sono stato vescovo; e tali affari ho dovuto trattarli
pit volte».”*

2) L'avvocato nella «THEOLOGIA MORALIS» >

Di fronte alla scarsezza della documentazione biografica - perché
dell'infanzia e della gioventu di Alfonso sappiamo di pitt di quanto sap-
piamo di altri santi ma resta sempre poco rispetto a cié che vorremmo
sapere - nasce spontaneo il ricorso all'opera del moralista, per vedere
cosa resta dell'avvocato Alfonso de Liguori. E naturalmente la ricerca
comincia dalla Theologia Moralis.

Cosa cercare nella Theologia moralis? Tre piste mi sembravano inte-
ressanti da seguire: controllare se e in che numero fossero presenti le
fonti giuridiche con le quali il Santo aveva avuto familiaritd negli anni
della sua formazione; esaminare quei trattati della Theologia moralis che
per natura loro sono piu strettamente legate alla materia giuridica; cerca-
re infine di cogliere il modo di argomentare di un ex-avvocato.

Le fonti giuridiche

Dato per supposto che la teologia morale & una scienza globale e
che le sue fonti abbracciano tutto cid che ha a che fare con il comporta-
mento umano e cristiano - e quindi Sacra Scrittura, Concili, Patristica,
Liturgia, Storia, Letteratura, Medicina, Antropologia ed altre scienze an-
cora - io ho metodologicamente escluso tutte le citazioni, che si riferisco-
no a queste materie, per notare, fra le circa settantamila citazioni della
Theologia moralis, solo la presenza delle citazioni giuridiche. Sono partito
dal presupposto cioé che non si puod essere stato immerso nel mondo del
diritto durante quindici e pilt anni e poi cancellare tutto dalla propria

7* LeTTERE 11, 495.

7> SANCTI ALPHONSI MARIAE DE LIGORIO, Theologia moralis, editio nova cum antiquis
diligenter collata,...cura et studio P. LEONARDI GAUDE (cfr. p. 125, n. 15), Romae, ex ty-
pographia vaticana, tomus primus MDCCCCV; tomus secundus MDCCCCVII; tomus ter-
tius MDCCCCIX; tomus quartus MDCCCCXII.
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mente, tanto piu che morale e diritto sono, e soprattutto erano considera-
te, materie limitrofe. Del resto lo stesso santo dottore gia nella prefazione
alla prima edizione della Theologia moralis notava, subito dopo le cita-
zioni delle pr1nc1pa11 opere di morale, i testi canonici e civili riportati
nella sua opera.”

Nel raccogliere la lista delle opere giuridiche presenti nella morale
alfonsiana mi sono aiutato con I'Index auctorum et operum che si trova in
fine del IV Volume dell'edlzlone critica della Theologia moralis curata dal
P. Léonard Gaudé.” Nel 1912 anno della pubblicazione del v volume, il
P. Gaudé era gia morto.”® Gli editori, che ne curarono la stampa, pubbli-
carono questa lista o «Index» cosi come la trovarono nelle schede del
Gaudé, limitandosi a completarne qualche lacuna.”

Riconosciamo che la lista del P. Gaudé costituisce solo un piano di
lavoro che andava ulteriormente affinato. Si trattava soprattutto di un
lavoro minuzioso di controllo su due punti capitali: quali erano le fonti,
giuridiche e non, che s. Alfonso cita di prima mano; quali quelle che si
trovavano gia citate nel Busenbaum o negli altri trattati di morale consul-
tati.?® Per le citazioni dirette, ci sarebbe stato poi da chiedersi di quale
edizione s. Alfonso si era potuto servire.

Che s. Alfonso, soprattutto per la morale, mise a contrlbuzmne gli
studenti e i giovani padri della Congregazione lo sappiamo aliunde,” ma
non siamo informati nei dettagli di questa enorme operazione. Quanto
poi alle edizioni che circolavano in Napoli e dintorni il lavoro si annunzia
pitt complesso ancora perché & evidente che alcune edizioni riportate

76 «Textus quoque tum canonicos, tum civiles suis. locis diligenter adnotavi»,
LerTerg III, 10. L'annotazione & ripresa nelle edizioni successive. Cfr Theologia moralLs I
46.

“ Ibld 785-817.

® 5. J. BoLanp, A dictionary of Redemptorists, Roma 1987, 136. Il P. Gaudé era
morto a Uvrier il 14 agosto 1910. Cfr anche la «Praefatio editorum« del IV volume della
Theologia Moralis, pp. V-VIL.

7 Ibid., v, 785.

8 Nell'edizione del Gaudé si trova un primo tentativo di risposta a questa que-
stione. Ibid., I, xxiv-Xxx1v.

8 In una lettera al Remondini, probabilmente del 1763, Alfonso parla di «tre Pa-
dri» che ha tenuto impiegati per pitt settimane. LETTERE III, 177.
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nella lista del Gaudé non potevano essere quelle che s. Alfonso ebbe tra
le mani.

Nonostante questi limiti, la lista del Gaudé e ancora utile se vo-
gliamo farci almeno un'idea generale del sostrato giuridico della morale
alfonsiana. Come si sa, la lista enumera 885 autori citati direttamente o
indirettamente nella Theologia moralis. Partendo da questa lista, non re-
stava che annotare le opere giuridiche, sia canoniche che civili, distri-
buendole, secondo i criteri moderni, in fonti e letteratura giuridica ca-
nonica e civile. Quest'elenco, che mi propongo di pubblicare appena pos-
sibile, serve a dare un'idea dell'ampiezza dell'informazione giuridica.8 Mi
contento per ora di tirare un'unica conclusione. Gli autori citati - fonti,
letteratura canonistica e letteratura civilistica tutti insieme - sono 205,
cioe il 24,15% del totale. Ci troviamo percio di fronte alla fonte numeri-
camente piu importante della Theologia moralis: nessuna altra materia,
neanche i trattati di morale riportati, sono cosi numerosi.

Questa conclusione deve prendersi con il beneficio dell'inventario
per due ragioni: il numero delle fonti da solo non indica l'influenza pre-
ponderante di un tipo di letteratura; bisognerebbe poi rilevare il numero
delle citazioni di ogni fonte e l'importanza che essa occupa nel contesto
della Theologia moralis. Resta il fatto di questa presenza enorme del dirit-
to in un'opera di morale, anche se, I'ho notato poco fa, si trattava di ma-
terie limitrofe e, fino a qualche decennio fa, il diritto era considerato co-

me la preparazione per eccellenza per lo studio e l'insegnamento della
morale.

I trattati giuridici.

Sappiamo che a partire dalla quinta edizione della Teologia mora-
lis® in seguito soprattutto alle tempeste che si scatenarono contro la
Compagnia di Gesu in generale e contro la Medulla di Busenbaum in par-

82 Naturalmente questo discorso vale solo per la morale. E' curioso perd notare la
citazione del Digesto a proposito della flagellazione di Gesl. Riflessioni sulla Passione, in
Opere Ascetiche, V, Roma 1934, 212: «Questa era pena che si dava solo agli schiavi come
si ha dalla L. servorum. ff. de poenis» (= DiGESTORUM, lib. 48, titulus 19: De poenis, X).

% Bologna 1763.
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ticolare,* s. Alfonso ebbe l'idea, piu precisamente i suoi confratelli ebbe-
ro lidea che egli accetto, di sopprimere del tutto il testo del gesuita Her-
mann Busenbaum e di riscrivere interamente tutti i trattati.®” L'etd, le
molteplici occupazioni e la malferma salute glielo impedirono. Comincid
col riscrivere interamente il trattato De conscientia.®

Ma il De conscientia non fu l'unico trattato riscritto da Alfonso. C'e
almeno un altro trattato interamente redatto da s. Alfonso, il De actibus
humanis in genere,”” dove sono riprese in maniera ancora piu chiara, per-
ché non intrise di polemiche, i principi giuridici del bene e del male mo-
rale come conformita o difformita alla legge, e della libertd come presup-
posto indispensabile per parlare di responsabilitd e percid di moralita. Lo
stesso deve dirsi di un altro trattato preambolo, il De justitia et jure.®®

Senza pretendere di esaminare tutti gli aspetti giuridici sollevati
nella Theologia moralis, non posso fare a meno di notare che l'avvocato si
avverte soprattutto in quei trattati che sono gran parte del diritto civile
concernenti la proprieta, nel trattato cioé del settimo comandamento.®’

Il modo di argomentare

Come si sa, s. Alfonso entro nel campo della teologia morale per la
porta di servizio: nel 1746 in un piccolo trattato dal titolo Lettera ossia
dissertazione sopra l'abuso di maledire i morti se la prendeva con coloro
che sostenevano che la maledizione dei morti fosse peccato mortale. Non

8 «El fantasma de Busembaum & il titolo espressivo di un paragrafo del TELLERIA,
I, 308. E racconta come il nome stesso del Busenbaum fosse spesso sconfessato dagli
stessi Gesuiti.

% «Hanno pensato i miei compagni della Congregazione di togliere dalla mia Mo-
rale il testo di Busembaum, e fare che la morale sia tutta mia; aggiungendovi pero le
definizioni, le distinzioni e le prime proposizioni o siano principi che si vogliono di pit
[....] L'opera, insomma, verrebbe tutta mia, come la vorrebbero oggidi le genti». Lettera
al Remondini del 12 giugno 1763. LETTERE, III, 167-168.

8 Theologia moralis, 1, 3-70.

¥ Ibid., 11, 689-703.

% Ibid., 3-26.

% Ibid., 11, 3 - 354: Tractatus quintus. Cfr specialmente De restitutione (52-173) e
De contractibus (174-318) che meriterebbero uno studio specifico sia per limportanza
della materia economico-giuridica nel Settecento, sia per limportanza che questi temi
ebbero nella vita dell'autore.
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solo. In molte diocesi, dove egli si recava con le missioni, la maledizione
dei morti era anche un peccato riservato. Questo trattatello gli procuro
qualche celebrith e qualche ingiuria® grazie soprattutto alla polemica che
suscitd, ma & oggi perduto.”’ Possiamo perd ricostruirne il modo di ar-
gomentare grazie all'Epistola responsiva inserita nella Theologia moralis
che tratta della stessa materia,” grazie soprattutto a un frammento di
lettera pubblicato nella Corrispondenza speciale.*®

L'avvocato diventato prete si appoggia su tre principi che guideran-
no poi la sua ricerca morale ma che vediamo chiaramente formulati in
quest'operetta e meglio nel frammento della lettera citata: - «I confessori
devono impedire i peccati»; - «Si deve intendere cosa crede la gente»; -
«Si deve tenere cid che & conforme alla ragione». Che, tenuto conto del
contesto, io tradurrei cosi: a. non bisogna gravare le coscienze di peccati
inesistenti; b. l'intenzione di qualsiasi azione & determinante per giudi-
carne la qualitd morale; c. I'azione stessa pud essere considerata buona o
cattiva solo se la ragione la indica come tale. Era un inizio. Un inizio im-
portante perché lasciava chiaramente intendere in che senso la ricerca di
Alfonso era psicologicamente orientata.

Due anni dopo, le annotazioni alla Medulla theologiae moralis del
Busembaum®* misero Alfonso in contatto con l'insieme dei problemi etici
che allora si dibattevano fra i cattolici. Egli vi entrd con la mentalita di un
avvocato, non tanto preoccupato dal definire il bene e il male in sé, ma

* Fu tacciato di uomo rozzo e ignorante, «uscito dal bosco», allusione alla casa di
Deliceto dove allora il Santo risedeva. TANNOIA, Della vita cit, I, 186.

*! Pare che il Tannoia fosse riuscito a trovarlo, ma poi lo riperse insieme ad altri
documenti che aveva raccolti. Ibid., nota (a).

°2 Theologia moralis, 1, 447-459: «Epistola responsiva adversus epistolam apolo-
geticam, scriptam in propugnationem dissertationis, quae super abusu mortuis male-
dicendi prodiit». Cfr anche piti succintamente la risposta al dubbio: «Utrum maledictio
mortuorum... sit vera blasfemia», Ibid., 444-445.

%3 LETTERE, III, 1-2

** Alfonso si penti amaramente di avere scelto di commentare la Medulla theolo-
glae moralis di questo gesuita westfaliano che polarizzd parte della campagna antigesui-
tica nel secolo XVIII. «Il nome del Busembao si & renduto odioso quasi per tutto il mondo
- scriveva Alfonso al suo editore, Giambattista Remondini, il 12 giugno 1763 - ed io per
mia disgrazia mi ritrovo aver preso a commentare questo benedetto autore, che, quando
€ nominato, fa orrore come fosse nominato Lutero». LETTERE, III, 167.
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limputabilitd delle azioni umane.”® Per questo non si preoccupd di si-
stemi metafisici per definire il bene e il male, ma di responsabilitd. Ando
in cerca di un- criterio universale capace di uscire dal dubbio pratico. E
questo criterio lo trovo in due aforismi giuridici che aveva ben studiato
preparandosi alla sua professione di avvocato e che ritrovo nella questio-
ne, allora assai dibattuta fra i moralisti, dei-rapporti fra la legge e la liber-
ta. Il primo assioma & che una legge incerta non pud generare un'obbli-
gazione certa: lex dubia non obligat. E giustificava questo principio legale,
assunto come criterio di moralita, con un secondo principio giuridico: nel
conflitto tra la liberta e la legge, la libertd umana ha la precedenza per-
ché viene prima della legge, percio la liberta resta libera ogni volta che
non si da la certezza della legge: libertas possidet.”®

La difficoltd teorica che si opponeva a questa concezione libertaria
dell'agire umano era il principio canonistico: In dubiis, pars tutior sequen-
da. La risposta di Alfonso & semplice e geniale, degna di un grande avvo-
cato. Il principio canonico vale solo in teoria, cioé se io resto nel dubbio
teorico sulla validita dell'azione. Esso ha tutto il suo valore perché & im-
morale agire nel dubbio della moralita dell'azione. Ma, in forza dei prin-
cipi Lex dubia non obligat e Libertas possidet, io sono praticamente uscito
dal dubbio e ho acquisito la certezza morale; quindi il principio canoni-
stico non & applicabile nei dubbi pratici.”

Io non sto qui a esporre il sistema alfonsiano. Non €& lo scopo di
questa relazione. Dell'equiprobabilismo alfonsiano, mi interessava mette-
re in evidenza i principi da cui emana il sistema che permise ad Alfonso
di opporsi al probabiliorismo allora onnipresente.

E almeno un'altra cosa Alfonso aveva ritenuto della sua formazione
di avvocato: l'inutilitd della ricerca della verita assoluta quando si tratta
dell'agire umano. In ultima analisi conta il giudizio prudenziale. Se que-
sta verita assoluta esistesse, non vi sarebbe bisogno né di avvocati né di
confessori, basterebbero i giudici. La verita con la quale abbiamo spesso a

" che fare & una verita probabile. Piti probabile? meno probabile? Chi potra

% Theologia moralis, 11, 698-703.

°® L'esposizione pilt recente e piti chiara del «sistema alfonsiano» la si puo leggere
in THEODULE REY-MERMET, La morale cit., Paris 1987.

*7 LETTERE, 111, 343-344.
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. . . . 8 . N
mai dirlo? Non disponiamo della «mezza canna»,”® cioé del metro, per

misurare esattamente il grado di probabilita. In questo senso egli si rifece
certamente al principio centrale del probabilismo.”

Ma egli si guardod bene dal dichiararsi probabilista. E non si tratto
solo di non coinvolgere la sua Congregazione nella tormenta che distrug-
geva la Compagnia. A mio parere, due altri elementi venivano a contra-
stare le conseguenze logiche del suo sistema fondato sul diritto: la sua
esperienza della vita e, perché no, la sua natura scrupolosa. L'una e l'altra
non gli nascondevano le conseguenze, a suo parere disastrose in alcuni
punti, alle quali poteva condurre l'accettazione dell'opinione semplice-
mente probabile-'® La sua formazione clericale rigorista inoltre gli aveva
permesso di approfondire le ragioni e quanto c'era di vero nel probabi-
liorismo e nella sua aspirazione alla verita.

Tutto perfetto? Io non ho mai nascosto la mia ammirazione di fron-
te ad Alfonso e alla sua morale. Cid non significa che la mia ammirazione
sia incondizionata. Ho un certo pudore a parlare delle riserve che la mo-
rale alfonsiana mi ispira perché a volte mi capita di chiedermi se ho capi-
to bene, se cid che io considero come illogismo non sia altro che la mia
mancanza di equilibrio, se non sto utilizzando il «senno di poi». E un
anacronismo per uno storico & un peccato capitale.

Tanto per fare qualche esempio, io sono pieno di ammirazione sulle
conseguenze a cui spinge il suo principio della non obbligatorieta della

legge dubbia, estesa anche alla legge eterna e alla legge naturale;'®" tro-

*® «Veniamo ora al vostro sentimento di dover seguire l'opinione rigida che tiene
uno o due gradi di maggioranza. Questa regola a me pare molto confusa e scrupolosa;
mentre & difficile trovare questa mezza canna che misura questi due o uno grado di
preponderanza». LETTERE, III, 243-244: al p. Pietro Paolo Blasucci [novembre 1768].

% E' difficile dire se Alfonso fosse al corrente della distinzione vichiana tra «vero»
e «certo». L'andamento del suo discorso morale, tutto incentrato sul problema della
certezza, lascia intravedere che nella cultura napoletana del tempo, quando si trattava
delle scienze umane, il tema della certezza prevaleva su quello della verita, che per sua
natura é astratto. Io credo che sia possibile arrivare al fondamento filosofico della posi-
zione morale di Alfonso nel contesto della cultura napoletana del primo Settecento. Ma
questo & tema troppo arduo e comunque fuori luogo in questo studio.

1% 11 caso tipico di questo timore quasi panico dell'occasione prossima di peccato
concerne le relazioni tra fidanzati. Su questa problematica situata nel suo contesto stori-
co-sociale, Cfr. VibaL, La familia cit., 116-135.

1% Theologia mordlis, I, 41-47.
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Vo coraggiosa la sua insistenza sulla prioritd della liberta di fronte alla
legge;'™ e, scendendo a alcuni casi particolari, trovo piena di buon senso
l'affermazione che i corpi dei defunti non hanno niente di sacro;'® mi
appare di una sconcertante modernita la sua concezione dei fini del ma-
trimonio e le conseguenze che ne tira sul piano delle relazioni fra gli
sposi. L'allontanamento della dottrina ufficiale della Chiesa dalla dottrina
del Liguori contribuisce a spiegare l'impasse attuale in questa materia.'**
La lista potrebbe continuare.

Ma non sempre s. Alfonso fa prova dello stesso spirito libero e della
stessa audacia in altre soluzioni concrete che egli propone.'® Mi sembra
allora di notare una dissonanza fra l'enunciazione dei principi e la loro
applicazione o, come si direbbe oggi, fra morale fondamentale e morale
speciale. Questa mancanza di audacia, dicevo poco fa, non si puo spiega-
re come un tratto normale nel fondatore di una Congregazione in costan-
te pericolo di essere soppressa. Non credo che si tratti di questo. Sono
piuttosto propenso a pensare che la sua formazione clericale, anche se
tardiva, venne spesso a tarpare la libera espressione dell'avvocato.'® Ma
forse c'e un'altra spiegazione che ci aiuta meglio a capire il suo profilo di
moralista con le sue grandezze e i suoi limiti. Vale la pena di attardarci
un momento su quest'altra ipotesi esplicativa.

Il Settecento cattolico europeo fu globalmente rigorista. Tradizio-
nalisti e riformatori credettero di.trovare, fra l'altro, nell'irrigidimento
dell'ethos morale cristiano la leva su cui far perno sia per recuperare la
purezza dei costumi cristiani sia per costruire una morale piit in sintonia
con i dettami della ragione.'” S. Alfonso fu uomo della tradizione. Credo

"2 Ibid., 48-61.

"% Ibid., 1, 452-455.

1% Ibid., IV, 61-65.

195 per ritornare al suo eccessivo rigorismo per quanto riguarda le relazioni tra i
fidanzati, bisogna annotare che si tratta comunque di una dottrina comune anche ai
probabilisti. Il tema della sessualita non si pud spiegare solo partendo dalle argomenta-
zioni dei moralisti; esso va visto in una pilt larga comprensione del Cattolicesimo post-
tridentino. In un certo senso esso & legato a doppio nodo al tema della morte che occupa
tanto spazio nell'universo mentale di questo periodo.

1% Non dimentichiamo che il suo primo approccio con la teologia morale fu di
segno rigorista. Cfr REY-MERMET, Le Saint cit., 135-140.

197 Sulle caratteristiche del rigorismo in Italia & sempre di attualita l'opera de
GrusePPE CACCIATORE, S. Alfonso e il Giansenismo, Firenze 1944.
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che su questo non vi siano dubbi. Molti elementi sembravano spingerlo
verso una visione tradizionale della vita cristiana: ho gia avuto modo di
accennare alla rigiditd militare del padre e alla pietd ansiosa della madre.
La sua prima formazione clericale accentuo la sua personale angoscia di
cui dird in seguito. Cid premesso, io ho la netta impressione che la tradi-
zione in s. Alfonso costituisca una massa gravitazionale dalla quale egli
sempre parte e alla quale spesso ritorna. La sua cura infinita di giustifica-
re ogni sua presa di posizione, anche nel campo della pieta, con riferi-
menti espliciti ai testi biblici e tradizionali & un indice significativo. In
questo senso non fu un illuminista. Ma nella Napoli del primo Settecento
egli aveva respirato l'aria dei Lumi e ne aveva almeno ritenuto I'essenzia-
le: il principio cioé che la ragione & il solo tribunale capace di giudicare
del bene e del male delle azioni umane. I suoi studi giuridici e la sua pro-
fessione di avvocato avevano sviluppato in lui il senso della giustizia ma
anche dell'equita. La ragione e l'equita controbilanciarono in Alfonso il
senso e l'attaccamento alla tradizione. Partendo da questi principi, nei
campi in cui fu maestro - la morale e la spiritualitd - egli fu capace di
grandi intuizioni in contrasto con il comune modo di sentire e di pensa-
re.'® Non sempre perd egli ebbe l'audacia di applicare fino alle ultime
conseguenze le sue intuizioni di ordine generale. In questo senso ho det-
to che il senso della tradizione agi spesso in lui come un campo gravita-
zionale: egli & irresistibilmente attratto dalla tradizione ogni volta che la
ragione non gli fa vedere il contrario in maniera evidente.

Questa ipotesi spiegherebbe da una parte le sue preferenze per la
morale della Compagnia di Gesl, l'unica istituzione ecclesiastica che si
opponeva risolutamente all'interpretazione rigida della morale cristiana,
e il suo rifiuto, d'altra parte, che la sua morale fosse interpretata come
una morale gesuitica. La scelta di commentare la Medulla del Busem-
baum e il rimpianto tardivo di questa scelta sono anch'essi significativi.

108 : . . . . .
Cfr in questo stesso volume la relazione di Sante Raponi sulla vocazione uni-

versale alla santita.



Ritratto di un moralista 153

CONCLUSIONE

La preparazione giuridica e l'esercizio dell'avvocatura potevano ba-
stare a fare di Alfonso un moralista? Penso proprio di no. Il diritto e la
sua mentalita del difensore gli avevano dato alcuni principi basici per
orientarsi nell'analisi dell'imputabilitd delle azioni umane e gli avevano
insegnato una tecnica di argomentazione in favore del cliente. Si trattava
di una preparazione culturale che avrebbe influito nelle scelte che avreb-
be operato in materia di morale, ma non l'avevano preparato direttamen-
te alla teologia morale. Il giudizio morale e cristiano, senza negare l'im-
portanza della legge, si nutriva e si nutre ad altre fonti. Per capire l'im-
portanza delle orientazioni di Alfonso in campo morale bisogna tenere
presente la missione e il tipo di missione al quale si senti chiamato. Que-
sta ricerca complementare, ma assolutamente necessaria, per completare
il ritratto del moralista & solo rinviata.'®

199 par avere un'idea del piano di lavoro, Cfr alla nota 9 le gia citate relazioni al
convegno di Antananarivo.
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TERENCE KENNEDY

DID ST. ALPHONSUS PRACTISE PRACTICAL THEOLOGY?
"PER VENIRE DUNQUE ALLA PRATICA™:
PRACTICE OR PRAGMATISM?

SUMMARY
1. — The importance of praxis or pratica for St. Alphonsus; 2. — Pratica in his Spiritual

Writings; 3. — Moral theology as prudence in action; 4. — Cose di pratica: rhetoric,
priestly life and the missions; 5. — Practical Theology and the Episcopal Ministry.

The historian Daniel Rops in his critical assessment of St.
Alphonsus says that the movements that flowered in the Church after
the French Revolution all bore his mark. He identifies him as the one
who summarised in himself the essential marks of a Catholicism
which defined the Church's life through the last century up to Vatican
II. His claim that there is very little in the Church's practice in that
period that cannot be found in St. Alphonsus's doctrine bears
repeating. How is it that St. Alphonsus's thought, worked out under a
regalist regime for the people of the Kingdom of Naples became the
model for the Church in and outside Europe in an age of revolution,
restoration and democracy in sequence? He showed universal intent
by writing his Theologia Moralis for the whole Church and he was
anxious to propagate his spiritual works internationally. But he also
recognised the limits of his pastoral methods and the need for
Clement Hofbauer to adjust to a new public on returning to German
territory. St. Alphonsus's doctrine is not admired just for its
contemplative beauty nor for its poetic inspiration but for its capacity
to mould Church life.

By temperament and life-experience St. Alphonsus was inclined
practically and not speculatively. His education in the scuola pratica of

! Riflessioni utili ai vescovi per la pratica di ben governare le loro chiese, in S.
ALFONSO DE' LIGUORI», Opere, Marietti, Torino 1867, III, 865. This expression marks
the transition from theory to practice in a very clear way.
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Neapolitan jurisprudence left a lasting imprint on his mind.? He was
an intellectual who practiced law and wrote theology professionaly.
He saw himself as a theologian in all his efforts, writing moral
theology, preaching missions and in his vocation as a priest, a bishop
and a founder. He insisted that not only his moral but also his
spiritual and pastoral writings were theological productions. No one
grasped the need for theological competence and continued study in
these fields better than he. His Theologia Moralis was not conceived as
mere casuistry, a mechanical technique for solving cases, but as a true
theology, faith penetrating the inner meaning of God's action in
Christian existence. He manifested his theological intent by the way
all his activities were the working out of insights that would become
quite unintelligible without reference to the theological principles that
inform them. Such principles, however, are truly practical and
generate the driving force within his actions. His personalised grasp of
Catholicism, in Daniel Rops' terms, as a life principle justified St.
Alphonsus's prominence in the Church over two centuries.

This essay presumes and builds further on the solid research of
historians who have brought the basics of his theology to our
attention. The aim is to investigate whether there might not be a way
of showing, in part or under one aspect, how his mind worked in
coming to his characteristic insights. Is there a systematic way of
relating theology and action in St. Alphonsus that is not simple
pragmatism? That would mean that he just happened to stumble on
the right moves without being able to identify deeper reasons to
justify them. He expressed himself in a very accurate but often
consciously rhetorical manner. Rhetoric is an organised art that has to
hide its artistry to be successful. My method shall be to select, with
the help of some contemporary philosophy, traces of his way of
thinking in some key words that might even serve to engender a fuller
search into their significance. The issues to be considered are 1). the
importance of praxis or pratica for St. Alphonsus, 2). its use in the
spiritual works, 3). how he elaborated it as prudence in action in his
moral theology, 4). its place in priestly ministry with special regard to

%See A. FREDA, S. Alfonso universitario, in O. GREGORIO et al., S. Alfonso de Li-
guori - Contributi bio-bibliografici, Morcelliana, Varese 1940, 100. Blessed Gennaro
Sarnelli who shared the same legal education and influenced much of St. Alphon-
sus's writing also often used pratica in the titles of his works. See F. FERRERO, The
Apostolate at Home, in The History of the Congregation of the Most Holy Redeemer, ed.
by F. Chiovaro, Liguori, Liguori MI. 1996, 378, n. 32, 33 and 34.



Practice or pragmatism? 157

rhetoric and the popular missions, and 5). episcopal ministry and
pastoral theology. Given the wide general scope of this study it shall
focus on how praxis defines the horizon of meaning in each of these
tremendously diverse fields. Practice here implies more than the
deliberate application of a theory and derives from a long history
where it signified, "Formerly, an established custom; the pursuance of

some traditional action." '

1. — The importance of praxis or pratica for St. Alphonsus

It is impossible to study here a complete listing of St.
Alphonsus's use of these words in Latin or Italian.* Practice would
suggest pious practices, the term usually being employed in the
plural. But readers of St. Alphonsus will spontaneously recall,
probably without adverting to its import, how he uses practice in the
singular in the title of his best known and most popular works, the
Praxis confessarii and the Pratica di amar Gesit Cristo.” The first
describes his confessional practice and was added at the conclusion of
his great Theologia Moralis as the way he wanted his moral doctrine to
be actualised and activated. He was convinced that without the Praxis
the Theologia Moralis just could not reach term and really make sense.
Introducing the Pratica del confessore he pointed out how moral theory
inheres in practice: In questa pratica io accennerd molte dottrine
appartenenti alla medesima. There is a dialectic relationship between
the praxis given in experience and the Theologia Moralis as theoria or
the body of knowledge that reveals its intelligibility and interprets
moral experience. His insight into souls in the confessional has been
assimilated into his theology, and his theology lives from this
experience. Each one of his books works out this theory-practice
relation in its own unique way. St. Alphonus varied his literary style in
inculcating the appropriate practices for various audiences. He
explains morality in a scientific manner in his formal theology: he
writes for an educated reading public in his spiritual works for priests

® Practice in «Dictionary of Philosophy», edited by Dogobert E. RUNES, Philoso-
phical Library, New York 1942, 245. .

* A CD of his works is presently being prepared so that this project should
soon be realisable.

S Other titles to be noted are: Breve pratica per la perfezione, Sermoni com-
pendiati: Norme per la pratica di questi sermoni, and Riflessioni utili a' vescovi per la
pratica di ben governare le loro chiese.
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and nuns: for the general public that was still largely illiterate he
wrote meditations to be read aloud to the people gathered in the
church, e.g., Le visite al SS. Sacramento and the meditations on the
Passion.’

A fine example of his approach is the Praxis where he takes up
the four-fold role of the confessor as father, healer, teacher and judge
as a way of analysing praxis. An official munus or office in the Church
can thereby be broken down into roles which are combined together
to compose the practice defining that office. In this sense pratica is a
unitary and unifying idea. It characterises the confessor as a priest
called by God to the end of sanctifying souls in this sacrament. Pratica
unifies the roles he performs in fulfilling this office.

2. — Pratica in his Spiritual Writings

La pratica di amar Gestt Cristo is a slender volume that is a
golden summary of his spirituality emphasising his teaching that
perfection is possible for everyone of whatever state of life. M. Vidal
has pointed out how the practicality of his spiritual writing
communicates with all, even the most poor, deprived and socially
emarginated. St. Alphonsus achieves this breakthrough by focusing
his total attention on people's real interests and concerns. He is drawn
to the concrete in all its details, particularly the individual person in
his or her life situation.” Perfection consists in being united with God
in love by conforming our will to his as the final goal of the spiritual
life. This end is achieved through the virtués,\the form and unity of
which is found in charity. But it is precisely this attainment that he
describes as pratica. Perfect love is therefore actualised through
practice. The concentration of St. Alphonsus's solicitude then shifts to
the exercises, practices or pratiche to be learnt so that charity will
become a living reality binding us eternally to Christ. He claims that
the spiritual life is profoundly simple; charity consists in one pratica,
to love Jesus Christ as He loved us if we could.

How do we go from the one unified practice of loving Christ to
the multiple practices of a Christian life? To do this love has to find its
measure; it has to become as we would say a life-plan, or in St.

® See T. KeNNEDY, "Jesus Christ should be our Hope and our Love." The Experi-
ence of Christ's Passion in St. Alphonsus' Writings, in SHCSR 42 (1995), 469-470.

7 M. ViDAL, Una espiritudalidad centrada en la prdctica del amor, in «Vida Reli-
glosa» 62 (1987) 4, 256-273, especially 267.
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Alphonsus's terms, a regolamento. The states of life are distinguished
exactly by the diverse standards to be followed and applied in each
life-style to attain the same end of perfect love. St. Alphonsus
therefore drew up rules of life for a Christian,8 a seminarian, a priest
and likewise a bishop. The means of perfection, grace that transforms
the soul and the virtues as sources of moral goodness, have been left
us by Christ. Good will and right intention are not enough. These
have to issue in the concrete execution of good actions that become a
fixed way of being that binds us permanently in charity to Christ. The
unity of an individual's life is decided by the choice of a state of life. A
regolamento spells out the practices which insert a person into a
socially recognised role and institution. These practices in turn are
constitutive of such a state of life as a way of perfection.’

3. — Moral theology as prudence in action.

The critical issue for St. Alphonsus will, of course, be his moral
theology because of which he was proclaimed a doctor of the Church
by Pius IX in 1871. Moral theology at his time was elaborated against
the background of a war between moral systems and conflicting
conceptions of human nature. The nub of the debate was how could a
conscience that was speculatively in doubt about a rule establish the
moral certainty necessary to act so as to achieve salvation. The rival
ways of going from speculative doubt to moral certitude were
formulated in various moral systems.’ In terms of these systems St.
Alphonsus proposed his ideas under the rubric of equiprobabilism. In
so doing he had unfortunately left himself open to the charges
levelled at casuistry in general. But in fact he wanted to break out of
this false impasse and transcend the narrow mentality behind the
systems. His project of loosening the hold of the systems followed a
double tactic: to establish the claims of the truth of law against laxists
and the rights of conscience and its freedom against rigourists. But
how in fact did he perform his decision-making? In this matter there

8 Cardinal Carlo Maria Martini of Milan has just proposed such a project for
today in his Parlo al tuo cuore: Per una regola di vita del cristiano ambrosiano, Centro
Ambrosiano, Milano 1996, 73p.

? See how he emphasises repetition in preaching Christian virtue in Selva di
materie predicabili, Marietti, Torino 1874, 236.

9 See J.-M. AUBERT, Probabilisme in «Catholicisme», Vol. 9, Letouzey et Ané,
Paris 1988, 1064-1076.
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is no fixed rule even though all just rules and systems can claim their
rightful place. The reason is that it is not possible to foresee all the
conditions or circumstances under which we must act. St. Thomas
says the number of singular circumstances in which a moral rule or
law might be applied is potentially infinite."! So rules and laws may
be universally valid and yet there is no mechanical rule for their
application. This was something St. Alphonsus understood as a
defining characteristic of casuistry.'* He was forever insisting that it
was a chaos where theologians had to study the changes in living
conditions and how they were being assessed by theologians. He
came to this insight by paying attention to individuals in their life
situations. Now by paying attention to the individual he was
undermining the false dichotomy of speculative-practical that
bedevilled casuistry in his day. Contemporary philosophy in the
Aristotelico-Thomistic tradition sees such rules as expressions of
moral principles derived from "good is to be done and evil avoided",
the first principle of practical reason. All moral principles and laws are
extensions of sound speculative principles. Speculative and practical
are distinct but there is no break between them as in St. Alphonsus's
time but rather continuity. These principles are extended through
deliberation to a right judgement of conscience and a good moral
choice. When all of this is again extended by the execution of a fully
good moral act into the concrete conditions of life, only then do we
dwell in the world of pratica. But pratica is more than the execution
of a complete moral act. It is a complex of acts that gives coherence to
a determined area of life, or a profession or to a whole life in the
public visible world. It presupposes the co-ordinated actuation of all
the virtues that bear on any such complex and reflects them as
concrete, empiric realities in our life world. One comprehensive end
unites all the means employed into a consistent way of personal and
social existence. That is why St. Alphonsus was at pains to introduce
his books by identifying their end with the means to it and then the
appropriate pratica. In this sense he speaks of per venire dunque alla
pratica. So with his eyes fixed on this world where people really lived
their lives he produced the solutions to the cases in the Theologia
Moralis. He wanted his moral theology to be popular in the sense of

' See S.T., lla-Ilae, 47, 2, ad 2um,
2 This is clear in the introductidn to the Theologia Moralis and the Homo
Apostolicus.
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penetrating and forming a Christian people with Gospel moral values.
He graded his intellectual approach according to the capacity of his
audience. The Theologia Moralis was for intellectuals: this was
extended to educated clergy in the Istrugzione e pratica which in turn
was further concentrated into Il confessore diretto per la gente di
campagna. Popular had less to do with publicity and advertising as we
understand these today than with the common good of the people
whose spiritual welfare was entrusted to the care of priests and
bishops by Christ. His references to the simplicity in the way of
thinking and acting of the population at large are all made in view of
that end. He shows how norms are made livable by emphasising how
principles function as theory informing practice in this statement of
intent at the head of the Istruzione e pratica:
"Il mio fine principale & stato di dare un'istruzione pratica per
ben amministrare il sagramento della penitenza; ma perche in pratica
nomn si possono mai prendere come si debbono le confessioni, e ben

dirigersi le anime, se non si ha la notizia de' principii, ed anche delle
dottrine..."?

His approach has nothing to do with unmitigated pragmatism
with which it is often identified because of its obvious practicality.
"Ho stimato di registrare...non solo cio che s'appartiene alla pura
pratica, ma anche le avvertenze 4pi1‘1 notabili e necessarie a sapersi sui
trattati principali della morale."!

St. Alphonsus, although he invoked many of those mental
schemas beloved of casuists, was essentially a practitioner of
prudence which is the heart of moral praxis.'> He is interested more
in constructing praxis as recognisable right action than in how to
analyse it. Both C. Damen' and D. Capone'’ see him as "the Doctor of
prudence" because his moral theology reaches into pratica.

13 Opere, IX, Marietti, Torino 1887, 5.

™ Ibid. 6.

15 His thought is consistent with the distinction made by E. BErT between
ethics and prudence, in Le ragioni di Aristotele, Laterza, Roma 1989, 139-153. This
helps to explain how St. Alphonsus could so willingly accept St.Thomas, choosing
from him what bore on pratica.

16 See S. Alphonsus Doctor Prudentiae, in «Rassegna di morale e diritto» 4
(1939-1940) 1, 1-27, especially 5, where he gives a personalist interpretation of St.
Thomas in order to fit St. Alphonsus's attention to the individual into that tradition.

7 Among his many contributions along this line, La Theologia moralis di S.
Alfonso. Prudengialita nella scienza casistica per la prudenza nella coscienza in StMor,
25 (1987) 1, 27-78. '
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4. — Cose di pratica: rhetoric, priestly life and the missions

The Selva di materie predicabili ed istruttive is a remarkable
document for the image of priestly life it conveys, and for the
standards it established for giving retreats and missions. The priest is
called to be a saint whose office it is to sanctify the faithful through
offering the sacrifice of the Mass, by forgiving sin in the confessional,
by preaching all'apostolica and through the transparent example of a
good, sanctified life. At the very beginning, in his advice to a retreat
master St. Alphonsus reveals how his thought works. He starts from
preaching's purpose, il fine, to procure the salvation of souls. In view
of this end the priest must preach, not himself, but the glory of God.
The motives that move a retreatant toward God are le verita eterne e le
massime del vangelo'®, which constitute the normative content of
preaching. They are to be mentioned often throughout the exercises.
In this context he proceeds to the cose di pratica which form the
pattern or regolamento of a priest's life; the way of making meditation,
thanksgiving after Mass, how to correct faults, how to hear
confessions especially as regards the most difficult cases, e.g.,
occasionarii e recidivi, and a short compendium on how to preach.
Latin phrases are easily forgotten but practices penetrate the memory
forming a way of life. "I passi latini, uditi che si sono, si dimenticano:
ma qualche cosa di pratica solemente & quella che resta a memoria."
He follows the same method as in his spiritual writings. From a
consideration of one of the great Christian mysteries, e.g., the eternal
truths or the Birth or the Passion of Christ, he shows how it links us
with our salvation which we lovingly assimilate in meditation. He
always wants di lasciare le anime legate con Gest Cristo.”° This occurs
when meditation penetrates memory so as to issue in action i.e.,
practices upon which we resolve at the conclusion of mental prayer.

St. Alphonsus's compendium on the missions is also put forward
in the key of pratica. He takes it for granted that the theory of the
missions and of preaching has already been worked out, as is obvious
by his references to Filippo de Mura's Il missionario istruito and to

'® Istrugione ai predicatori in Opere, Vol 3., Napoli, Uffizio dei libri ascetici e
predicabili 1871, 24.

¥ Selva di materie predicabili, Marietti, Torino 1874, 6.

% See Selva, 289.
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Muratori's popular rhetoric which he both recommends and quotes at
length. There is therefore an established body of organised knowledge
into which he can graft or insert his reflections. This body of
knowledge functions as what we would call theory. His real aim here
is to teach others how to give missions and how to preach. Pratica
here assumes two meanings intimately linked together. First, it refers
to his own experience, "per ragione della pratica che ho avuto di
trentaquattro anni di missioni". Second, it is a compendio that
summarises and puts that experience in order so that it can be
communicated to others. It is in this sense that he proposes to set out
"Tutti gli esercizi di missione, colle loro regole e pratiche™! as a
unified pratica.

He details these regole e pratiche with precision as regards 1) the
aim of the mission, 2) means to this aim, 3) choice of sermons and 4)
arranging their sequence.*

1) The aim of a mission concretises the aim of the congregation
he founded. "E' certo... che la conversione dei popoli & il massimo
beneficio che Iddio fa agli uomini... Or questo appunto ¢ il fine delle
missioni, la conversione de'peccatori; poiché nelle missioni essi dalle
istruzioni e dalle prediche vengono illuminati a conoscere la malizia
del peccato, Iimportanza della loro salute e la bonta di Dio, e cosi'
mutansi i loro cuori, si spezzano le funi dei mali abiti, e cominciano a
vivere da cristiani."®

2) The means were those of preaching in such a way that every
person would be reached. This meant a departure from Paolo
Segneri's central mission by going into the villages and remaining till
all the confessions were heard. He knew that conversion based on
fear would not last. St. Alphonsus, therefore, added the vita divota so
as to provide motives of love to make conversion permanent. This was
done by meditating the Passion of Christ and Our Lady and by
teaching the people how to pray.

3) The choice of sermons depends on the topics necessary to
bring about conversion. He insisted on a core group of eternal truths

%! bid. 185.

2 The following reflections are largely taken from T. L. DunpHy, C.Ss.R.,
L.S.S., Source of Our Tradition, in «Apostolicum» (Province of Canberra), No. 44,
June 1972, 15-21.

 Vantaggi delle missioni in Opere, Vol. 3, Napoli, Ufficio dei libri ascetici e
predicabili 1871, 25.
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and the means of persevering in God's love. 4). How he arranged the
sequence of sermons reveals much about his idea of pratica. He had
no prefixed order, nor can it be said he had a plan of sermons as such,
a point he goes out of his way to make when discussing rhetoric. 24
Instead, he classifies sermons under the rubric of forces of
conversion®
a) Motives, the eternal truths communicated by the Gospel,
b)Obstacles, e.g., le male pratiche which fix a person
habitually into a state of sinfulness and have to be broken,*
¢)Means of conversion provided by grace in God's providence
to everyone,
d)Means of perseverance in conversion by concretising it in
pratiche di vita cristiana.”

These moving forces in conversion reduced, on the negative side, to
fear which helped push sinners away from sin and harm, and
positively, to love which bound them to Christ in God. St. Alphonsus’s
idea of a practice is flexible. It is not a condmoned response in the
sense of a habit as repeated action,” mnor is it the mechanical
application of a rule as occurs in technology. Pratica cannot be
reduced to positve measurable quantities because it is a definite
commitment of our freedom cooperating with God's grace that gives a
concrete and permanent, personal and social shape to Christian life.

But does this mean a sermon is unstructured? In no way, for
rhetoric is the art that conceals art by demonstrating the correct logic
of living in our everyday existence. It shows us what we must do. For
this reason St. Alphonsus denounces prediche speculative that do not
concentrate on cose di practica.’” These are an essential part of his
rhetoric.

In an instruction there are three parts:

2% Selva, 228 and 230 as the way of discovering the points of a sermon and
the proofs of a proposition. St. Alphonsus was adamant about not beginning with a
plan but 1nvent1ng it.
® See Metodo per usare di questi sermoni in un corso di missioni, in Opere, Vol.
3, Napoli, Ufficio dei libri ascetici e predicabili 1871, 214-214 where he gives this
d1v151on w1th a list suitable to each heading.
% See Vantaggi delle missioni, in Opere, Vol. 3, Napoli, Ufficio dei libri ascetici
e predicabili 1871, 30-31.
%7 Ibid. 24, with reference to St. Francis de Sales.
4 %8 See S. PINCKAERS, La vertu est tout autre chose qu'une habitude in Le renou-
veau de la morale, Casterman, Tournai 1964, 144-161.
PSelva di materie predicabili, Marietti, Torino 1874, 288.
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1) The exordium which introduces, defines and divides the
topic,

2) The explanation, and lastly and most important,

3) la mordlita colla pratica.*

A mission sermon has its own rhetoric based on:

1) invention of the matter,

2) disposition of the points,

3) the execution in word and gesture.

St. Alphonsus considered the moral part of the sermon by far
the most important because it was here the preacher touched people's
lives. He was to denounce vice or male pratiche and provide the
needed remedies, but without either revealing anyone's particular sin
or letting any person feel accused by the preacher. This is the most
delicate manoeuvre in a sermon. St. Alphonsus gives a long list of
pious practices to be performed and evils to be avoided beginning
with this statement of purpose:

"Per tanto avvertano i missionarj che l'affare piti importante

e di maggior frutto per i popoli nelle missioni & I'insegnare loro cose

di pratica, coié i remedj per astenersi da'vizj ed i mezzi per perservare

nella buona vita."'

It is precisely these easy practices, facili pratiche,? that have to
be repeated so that even the most ignorant never forget them. The
same applies to meditating on Christ's Passion because it is by
repetition of affection that, "entra nel cuore il santo amore di Dio."®
Pratica therefore can be learnt, taught, preached and communicated
by a truly virtuous life.

5. — Practical Theology and the Episcopal Ministry

Fabriciano Ferrero has pointed out how St. Alphonsus and the
early Redemptorists were acutely aware of the crisis in education that
afflicted the civil and ecclesiastical world they knew.** Their efforts in
preaching, catechesis and particularly writing were aimed at

% 1bid. 219.

*! Ibid. 235.

*2 Ibid. 236.

* Ibid. 288.

%4 The Formation of Members, in The History of the Congregation of the Most
Holy Redeemer, Vol. 1., edited by F. Chiovaro, C.Ss.R., Liguori Publications, Liguori
MI 1996, 483-487.
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providing a remedy whether for the poor people in the country side,
the priests in villages or for seminarians preparing for the ministry.
They did not see the university as their field of influence, but the
seminary and the books that would be used by priests in their
ministry. The clearest hint of what St. Alphonsus would understand by
practical theology comes in his Reflections Useful for Bishops. St.
Alphonsus notes that theologians have defined their powers and
obligations in detail and yet bishops are quite often unaware of what
is required. He defines a bishop as the one God has chosen to set the
rule or standard of Christian living for the flock of his diocese. He is
therefore the pivot of all the pastoral action in his particular diocese.
Again he describes the whole activity of the bishop inclusively as
pratica di ben governare which can be divided into six principal areas
of care or cure in his terms. These are ranked in priority as i) the
seminary, ii) the ordinandji, iii) parish priests, iv) priests, v) vicars and
other ministers, and lastly, vi) nuns. The absence of the laity is all too
conspicuous. The means a bishop should use in governing his diocese
are, i) prayer, ii) good example, iii) pastoral visits, iv) synods, v)
seeking the advise of experts, vi) listening or being available for
people to approach him, and lastly vii) correction as the reform of
behaviour. Here we have a vade mecum theology of pastoral care in
the Church of God drawn up for bishops of the eighteenth century. It
is inserted into the theology and pastoral programme set up by the
Council of Trent. It has its heroes, the men of virtue, the bishops who
carried through what Trent wanted, particularly Charles Borromeo to
whom abundant reference is made. It accentuates the spirituality, or
as St. Alphonsus would put it the sanctity of the bishop with which he
is to sanctify his flock. This is the driving force that must shine
through in his administering the things of God. And all this is
described in one word, pratica! St. Alphonsus makes theology his
point of reference. On the basis of this theology he focuses not only
upon what a bishop must attend to, but precisely on how that is to be
actualised as the way of salvation for a Christian people. His idea of
praxis never goes outside Church teaching and sound theology but
brings these alive as normative not only for thought but for and in
action. To invoke practice without principle would for him be like
trying to get more swing out of a door by taking it off its hinges.
Christian practice without the Gospel is dead.

The Fathers of the Church were particularly present to St
Alphonsus and are constantly reflected in his thought. It is as if he
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were continually consulting them about what Christian life should be.
He also refers to saints of his own age, e.g., St. Theresa and for
preaching to St. Francis Regis and St. Francis de Sales in particular.
He was determined in his own teaching and preaching to reproduce
their practices as normative for the Church's on-going life. His
attitude to the Fathers and saints is summed up in this statement
about the writings of St. Francis de Sales on which he swings his
whole argument for the efficacy of the missions as implanting pratiche
di vita cristiana: colla guida e pratica di essi (i documenti di questo
Santo) procuriamo di aggiungere all'acquisto della vita eterna.®® This
essay has demonstrated the tremendous number of ways St
Alphonsus has of relating theoria and praxis in the concrete. The last
word on pratica is that it is Tradition, that it is grace, the living of the
Gospel in its completeness as handed down by the Apostles, the
Fathers and the saints of the Church. St. Alphonsus lived before the
modern Marxist influenced interpretations of praxis as the
contestation and overturning of tradition.*® For him a bishop summed
up for his diocese the whole sanctifying activity of the Church. In this
way a bishop's pratica incorporates up all the other pratiche which he
must preserve and hand on as Traditions's official representative.
Practical theology in Catholic circles has been formulated with a view
to the episcopal office as its nucleus. In the bishop pratica achieves its
comprehensive meaning as authority over and responsibility for
handing on the living Gospel from age to age. St. Alphonsus therefore
was a Doctor of the Church in a double sense. Not only did he
correctly diagnose the spiritual malady of his time but his skillful
pratica effectively healed the disease.

* Istrugione ai predicatori in Opere, Vol. 3, Napoli, Ufficio dei libri ascetici e
predicabili 1871, 22. What St. Alphonsus says here of pratica as a guide applies a
fortiori to what he said earlier of the Fathers.

% Today, it seems, St. Alphonsus would interpret praxis in the tradition of
prudence rather than as justifying revolutionary change. See David Tracy, Theologies
of Praxs, in Creativity and Method: Essays in Honor of Bernard Lonergan, S.J.,
Matthew L. Lamb (ed.). Marquette University Press, Milwaukee, Wisconsin 1981,
35-51. Alasdair MacINTYRE'S After Virtue,(Notre Dame, Notre Dame IN 1981), is
useful for understanding practice but he would not identify it with tradition as St.
Alphonsus does.
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1.— Breve scheda bibliografica

Gia dal titolo il mio contributo richiama la terminologia del Va-
ticano II (Lumen gentium, 39-42; Apostolicam actuositatem, 4. 7). In
realta, & proprio questo «logo» che evocano gli storici della spiritualita
moderna quando parlano di s. Alfonso, e con essi i biografi del Santo.
Partiamo di questi ultimi, limitandoci al Rey-Mermet. Il quale, dopo
aver tratteggiato i caratteri di fondo della pietd alfonsiana, esclama
con il solito impeto: «era la santita: per i cocchieri di Napoli, per i
caprai di Scala, i mandriani dei pascoli salernitani, come per i reden-
toristi e le monache»'. Quanto agli storici della spiritualitd, ci permet-
tiamo una rapida carrellata in ordine cronologico. Il benedettino G.
Penco scrive: «La universalita della chiamata alla perfezione trova in
lui un maestro efficace e convinto»”. A sua volta il domenicano J. Au-
mann cosi caratterizza il messaggio spirituale del Santo:

«La spiritualita italiana del secolo diciottesimo & dominata da s.

Alfonso de Liguori (1696-1787). Egli aveva una ammirazione partico-
lare per gli insegnamenti di s. Teresa d’Avila, Alfonso Rodriguez e

! T. REv-MERMET, Il Santo del secolo dei lumi. Alfonso de Liguori (1696-1787),
Roma 1983, 444; cf 386.
2 G. PuNco, Storia della Chiesa in Italia, vol. II, Milano 1978, 191.
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Luigi di Granada. La sua dottrina pone al centro Gesut e Maria, ed ha
come tema costante 'amore di Dio e I'abbandono alla divina volonta.
Per Alfonso uno degli strumenti primari di perfezione & la pratica fe-
dele della preghiera mentale. Come gia s. Ignazio di Loyola, s. Alfon-
so insisteva che la scelta della vocazione & di grandissima importanza,
ed ognuno dovrebbe abbracciare quello stato di vita che Dio vuole da
lui. Come s. Francesco di Sales, insisteva che tutti i cristiani, qualun-
que sia il loro stato di vita, sono chiamati alla perfezione. La misura
della santita di ognuno é data dal grado e dall'intensita dell'amore di
Dio, e "la devozione di tutte le devozioni" & 'amore per Gesu Cristo e
la meditazione del suo amore per noi»°.

Il redentorista Bazielich, elencando i «punti fermi» della spiri-
tualitd alfonsiana, mette al primo posto
«la verita della chiamata universale alla salvezza e alla santita
[...]; salvezza e santificazione che possono essere realizzate e rag-
giunte in ogni stato di vita [...]. Quindi il problema della salvezza e
della santificazione, come pure il problema della santificazione del
singolo, & fondamentale nella spiritualita di s. Alfonso»”.

Il carmelitano E. Pacho cosi sintetizza il pensiero alfonsiano a
riguardo: «Tutte le anime sono chiamate alla perfezione ed alla santi-
ta, la cui essenza ed il cui termine prendono radice nell’amore di
Dio»".

Da parte sua, il passionista C. Brovetto si allinea, citandolo lette-
ralmente, al giudizio del Penco riportato sopra’.

Stessa terminologia nelle due Lettere di Giovanni Paolo II diret-
te al Superiore Generale dei Redentoristi rispettivamente per il I cen-
tenario della morte (1987) e il Ill centenario della nascita del Santo
(1996). Nella prima, Spiritus Domini, leggiamo:

«Se poi ci si chiede quali siano le caratteristiche della sua spiri-
tualitd, esse si possono cosi riassumere: & una spiritualitd di popolo.

Ecco, in breve: Tutti sono chiamati alla santitd, ognuno nel proprio

stato. La santita e la perfezione consistono essenzialmente nell’amore

% J. AUMANN Sintesi storica dellesperienza spirituale. Esperienza cattolica, in
Problemi e prospettive di spiritualita (a cura di T. Goffi - B. Secondin), Brescia 1983,
107-108.

* A. BaziguicH, La spiritualitd di sant’Alfonso Maria de Liguori. Studio storico-
teologico, in SHCSR 31 (1983) 366.

> E. PacHo, Storia della spiritualitd moderna, Roma (Teresianum) 1984, 258,

® C. BroveTTo, Un gigante: S. Alfonso M. De Liguori, in La spiritudlita cristiana
nell’ eta moderna (a cura di C. Brovetto, L. Mezzadri, F. Ferrario, P. Ricca), Roma
1987, 353.
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di Dio, che trova il suo culmine e la sua perfezione nell’uniformita alla
volonta di Dio»’.

Nella seconda, troviamo la citazione esplicita del testo della
Pratica di amar Gesti Cristo®.

2. — Criteri di lettura della produzione alfonsiana nel suo complesso

Ci sembra, questa, una premessa necessaria per cogliere nel suo
giusto contesto storico-letterario il messaggio alfonsiano sulla chiama-
ta di tutti alla santit.

S. Alfonso ha scritto molto, moltissimo, nei campi piu disparati:
dogma, controversia, morale, pastorale, ascetica. In ognuna di queste
discipline egli si e attenuto ai metodi vigenti nel suo tempo. Oggi si
tende a considerare il pensiero del Santo nella sua globalita, ed & cosa
legittima; alla condizione pero che si riconosca ad ogni genere lette-
rario la sua verita.

e In particolare, la sua Theologia Moralis, scritta in latino e
scientificamente condotta sulla falsariga delle opere analoghe del
‘600/700, obbedisce allo schema delle Institutiones morales destinate
ai confessori per il confessionale. Scopo fondamentale del trattato
sulla Coscienza e di tutti i trattati della morale speciale & quello di
stabilire i confini tra il lecito e lillecito. Scrive in proposito il Bérubé:

«Da questo punto di vista, la morale alfonsiana assume un certo
valore negativo, ,,minimista®“. In un certo senso si pud dire che essa si
preoccupi pit del peccato che della perfezione cristiana. Cio si spiega
dallo scopo che s. Alfonso persegue, e che gli era in qualche modo
imposto. Cosi, per fare un solo esempio, affrontando lo studio del I
Comandamento (Gaudé, I, 369), a proposito della virtl di religione s.
Alfonso rinvia il lettore agli scolastici per gli sviluppi riguardanti
laspetto positivo di questa virtli: preghiera, culto, sacrificio, ecc. Egli
si ferma e si attiene ai difetti opposti alla religione per determinare la
natura, la gravita, ecc., di questi difetti»’.

7 Giovanni PaoLo 11, in «Acta Apostolicae Sedis» 79 (1987) 1365.
® Ip., in «L'Osservatore Romano», 27 sett. 1996, 5.

Notiamo che gli autori prima del Concilio, per quanto ho potuto appurare da al-
cuni sondaggi, normalmente non usano questa terminologia. Il Telleria, per. es.,
nell’ Indice analitico dei due volumi dedicati alla vita di s. Alfonso, alla voce
«Vocacién» parla di «Vocacién segiin San Alfonso», di «Vocaciones (al Instituto, y san
Alfonso)».

° G. BfRrUBE, Saint Alphonse, moraliste actuel?, in Revue Université Ottawa, 27
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A ulteriore riprova si pud osservare che nello Index rerum del
Gaudé non appaiono le voci «Deus», «Christus», in quanto termini
rilevanti o nuclei di pensiero significativi.

e Che la Theologia Moralis non debba essere intesa come
espressione del pensiero alfonsiano nel suo complesso, risulta della
consapevolezza dell’autore stesso, il quale, nelle opere morali a carat-
tere pill spiccatamente pastorale, scritte in italiano e poi tradotte in
latino, apre il metodo a spazi di pitt ampio respiro, saldando il morale
con lo spirituale. In queste opere «sarebbe imprudente ed arbitrario
dare un taglio di separazione»'®. Nella Pratica del confessore, infatti, s.
Alfonso amplia il discorso specificamente morale alla medicina pasto-
rale, alla direzione spirituale, all'orazione nei suoi vari gradi fino alla
mistica. Il discorso su Dio si fa pit presente, il Cristo appare come il
mediatore di salvezza nei suoi principali misteri, specialmente nella
Passione; e Maria come la mediatrice per eccellenza. Come si vede,
c'® un po’ tutto il s. Alfonso autore spirituale'’. Questo aspetto & molto
evidente anche nella Istruzione e pratica per li confessori che «Alfonso
_ha elaborato come compendio della sua morale grande», e che il
Rey-Mermet ritiene «'opera pit perfetta e pili personale del nostro
moralista»™,

Uomo pratico per eccellenza, s. Alfonso conferisce dunque di-
mensioneé spirituale all'universo morale attraverso la griglia pastorale,
che per lui rappresenta la saldatura tra scienza morale e prassi di sal-
vezza. Conclude giustamente il Bérubé:

«S. Alfonso ha accettato la distinzione esistente al suo tempo
tra morale ed ascesi. Resta che, nel suo pensiero, queste due discipli-
ne devono completarsi e accordarsi armonicamente nella pratica del
ministero pastorale. Nel nostro Santo, il moralista teorico si attiene
innanzitutto alla delimitazione del lecito e del proibito; ma il pratico,
il confessore, il direttore, si applica a condurre fino alla santita e alla
perfezione del loro stato le anime di ogni categoria con le quali & en-
trato in contatto»',

(1957) *80.

' PacHo, Storia cit., 255.

! Cf C. HorGERL, La teologia morale spirituale di sant’Alfonso, in Moradle e re-
denzione (a cura di L. Alvarez - S. Majorano), Roma 1983, 220.

2 Ip., ibid., 220; 229.

** Rev-MermeT, II Santo cit., 586.

14 BERUBE, Saint Alphonse cit., 81.
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¢ Non ¢ tuttavia nelle opere a sfondo pastorale che s. Alfonso in-
tende dare le regole o offrire le norme complete della vita cristiana e
della santita. Questa dottrina egli 'ha consegnata nei suoi innumere-
voli scritti spirituali. Tra questi emerge la Pratica di amar Gestt Cristo,
la sintesi piu felice del suo messaggio alle anime in tensione verso la
perfezione.

L'impostaziorie metodologica che abbiamo cercato di delineare,
se da una parte registra i diversi generi letterari messi in opera dal
Santo, dall'altra postula nell'interprete la capacita di cogliere l'unita di
fondo del messaggio alfonsiano; ossia quell'unita di pensiero che, al di
12 dei vari approcci pur da non sottacere, trova nell'insieme dell’'opera
il suo punto di forza e di convergenza. Detto in termini pit personali-
stici: I'unita di pensiero del Santo va cercata non tanto nella molte-
plicita delle opere variamente condizionate nel metodo, quanto nel-
l'idea ordinatrice che, espressa o sottintesa, congloba tutta la sua vi-
sione teologico-pastorale. Su questa impostazione oggi gli studiosi di
s. Alfonso concordano. Ci limitiamo alla pitt recente valutazione di M.
Vidal che parla, in proposito, di «progetto unitario di vita cristiana»:

«Il pensiero alfonsiano ha una unith maggiore di quello che il

raggruppamento delle opere in vari blocchi lasci intravedere. E’ evi-
dente che il rapporto della morale con il resto degli scritti di indole
teologico-pastorale e spirituale non affiora subito. Liguori compose la
Morale in un'epoca nella quale la Morale correva per vie parallele alla
dogmatica e alla spiritualita. Percio la sua opera strettamente morale
non forma una unita diretta e immediata con la spiritualita. Cionono-
stante, questa unita esiste. Deve essere cercata in falde pilt profonde,
quelle alimentate dall'unico e medesimo spirito alfonsiano. Si puo
parlare con tutta ragione di un corpus alfonsianum nel quale si inte-
grano dogmatica, morale, spiritualith e pastorale»'

e Un altro criterio di interpretazione della produzione alfonsia-
na in genere, di quella relativa al nostro tema in particolare, & la lettu-

" ra sociologica. La possiamo enuclerare nei seguenti punti, tra di loro
strettamente ¢onnessi. '

Un teologo scrive per comunicare con un popolo reale, in un
tempo e luogo particolari.

I1 teologo stesso & un prodotto di questo tempo e luogo.

E’ pertanto essenziale comprendere il sistema sociale nel quale il
teologo lavora.

15 M. VipaL, Ser redentoristas hoy, Roma 1996, 418-419.
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Questa comprensione permette, tra l'altro, di discernere quello
che nel pensiero di un determinato autore & essenziale/permanente, da
quello che invece & secondario.

Nel nostro caso la lettura sociologica, in quanto criterio erme-
neutico, permette di vedere come la chiamata alla santita (verita per-
manente) sia spiegata da Alfonso nei termini in cui una determinata
societd (quella del Mezzogiorno d’Italia) era organizzata (veritd non
permanente). '

Pilt in concreto: l'organizzazione della societa riflessa nel pen-
siero di Alfonso implicava I'accettazione dei vari stati di vita e, in que-
sti, 'uso dei mezzi per raggiungere la salvezza e/o la santita. Stati di
vita e mezzi sono strettamente o, se si vuole, strutturalmente collegati.
L'organizzazione sociale collocava la donna in genere, la sposata in
particolare, in una posizione subalterna in ambito familiare, dove il

«prendere 1 mezzi» comportava esiti piuttosto aleatori o, comunque,
molto difficili®.

3. — La santita: una proposta per tutti

Affermata l'unita di fondo del pensiero alfonsiano, e l'utilita er-
meneutica di una lettura sociologica, occorre fare un passo avanti
articolando pitt da vicino la prassi e le modalita di questa santita, tra-
guardo per tutti.

Partiamo dal testo pit1 noto:

«E' un grande errore quel che dicono alcuni: Dio non vuole tutti
santl. No, dice s. Paolo: Haec est voluntas Dei , sanctificatio vostra (1
Tess 4,3). Iddio vuole tutti santi, ed ognuno nello stato suo, il religio-
so da religioso, il secolare da secolare, il sacerdote da sacerdote, il
maritato da maritato, il mercadante da mercadante, il soldato da sol-
dato, e cosi parlando d'ogni altro stato»'’.

Dal punto di vista formale ci piace caratterizzare il brano come
un «aforisma.

Tra le sentenze analoghe, non molto numerose e meno incisive,

'® Nel caratterizzare la lettura sociologica ci siamo serviti di JOHN O’RIORDAN,
The sociology of moral theology, in StMor 9 (1971) 149-177. L'articolo conserva nelle
grandi linee ancora tutto il suo valore. Ringrazio il p. Raphael Gallagher di avermelo
segnalato.

17 pratica di amar Gestt Cristo, Opere ascetiche, 1, 79, n.10. Come si & detto, il
testo e richiamato nelle due Lettere di Giovanni Paolo II citate sopra.



La chiamata universale alla santitd 175

citiamo le due seguenti:

«Dice sant'Agostino che la vita d'un buon cristiano & un conti-
nuo desiderio della perfezione [...]. Sicché colui che non conserva nel
cuore il desiderio di farsi santo, sara cristiano, ma non un buon cri-

- 18
stiano» .

«Ogni cristiano & obbligato di tendere alla perfezione [...]. Or,
se cid corre per tutti i cristiani, maggiormente corre per li religiosi»'”.

Quella di s. Alfonso & dunque una santita di popolo, come ha ri-
cordato Giovanni Paolo II nei due documenti sopra citati. Certo, egli
non fu il solo ai suoi tempi ad aprire il traguardo della perfezione ai
laici e, tra questi, alle «povere genti», agli incolti, agli abbandonati.
Tutti i grandi missionari del '700 si muovevano lungo la stessa diretti-
va. Si pensi a s. Leonardo da Porto Maurizio, a s. Paolo della Croce, al
Segneri, al Beato Sarnelli. Nella pratica e nella direzione spirituale di
costoro era pacifica l'apertura a tutti della via verso la perfezione.
Ricordiamo in particolare il Sarnelli, stretto collaboratore di s. Alfon-
so; 1 suoi libri, gia nei titoli, sono indicativi del traguardo che egli
proponeva all'insieme dei cristiani. Citiamo i pitt noti: Il mondo santifi-
cato (1738), Il mondo riformato (1739), Il cristiano santificato (1739),
L’anima illuminata (1740), Il cristiano illuminato, ammaestrato e diret-
to (1743): «lopera forse piil originale»>".

Tuttavia non & eccessivo affermare che, rispetto ai grandi mis-
sionari del suo tempo, s. Alfonso ebbe un intuito eccezionale nei ri-
guardi dell'anima popolare, sia nel proporre i contenuti salvifici, sia
nel modo di esprimerli. Tematiche chiare e insistite, stile semplice e
suadente, lingua piana e trasparente. I testi spirituali di s. Alfonso
erano i soli che si potessero leggere allora nelle veglie, quando il par-
roco, o il lettore di una certa cultura, ne scandivano le pagine agli
analfabeti raccolti intorno. Costoro memorizzavano cosi considera-
zioni, affetti e preghiere, intercalandole con il canto di canzoncine
scritte e musicate per loro. Con s. Alfonso, & stato giustamente detto,
la letteratura spirituale diventa «democratica»>'.

Sotto questo profilo la Pratica di amar Gestt Cristo € stata defini-

18 1.q vera sposa di Gest Cristo, Opere ascetiche, XIV, 86, n. 4.

' 1bid., 79. 4

20 F, CHIOVARO, Il beato Gennaro Maria Sarnelli, Redentorista, Materdomini
1996, 107.

21 D, PARENTE, S. Alfonso dottore della Chiesa - Maestro di vita, in Divinitas 16
(1972) 8.
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ta dal Rey-Mermet «l capolavoro della morale popolare della santi-

ta»*%. Il p. Hiring & d’accordo:

«Probabilmente il suo libro piu bello, nel quale troviamo la
forma pitt autentica di formare la coscienza cristiana [...]. Libro che
ha contribuito alla formazione della coscienza di milioni di credenti
[...]. Questo libro indica bene come Alfonso si era immaginata una -
teologia morale scritta per la prassi della vita cristiana»™

Concorda anche il p. Vidal:

«La Pratica di amar Gest Cristo & Yesposizione piu perfetta della
morale della perfezione come la intende s. Alfonso [...]. Morale intesa
come pratica della carita»**

4. — In che cosa consista la santita

Nella Breve scheda bibliografica d'inizio si pu¢ vedere bene
espressa dai vari autori ivi citati la sostanza della dottrina spirituale
del Santo. Rinvio in particolare alla scheda del domenicano J. Au-
mann, la pitt ampia e articolata. Qui offro in rapida sintesi le coordi-
nate del messaggio alfonsiano, corredandole delle citazioni esplicite
tratte da varie opere.

La perfezione cristiana consiste nell'amare Dio, uniformandosi
alla sua volonta. Ma la spiritualitd alfonsiana é essenzialmente cristo-
centrica. L’amore di Dio si & svelato nel massimo dono che egli ci ha
dato: Gesu Cristo. In pratica, amare Gest Cristo & il modo piu concre-
to di amare Dio. Gesu Cristo va contemplato e amato nei grandi mi-
steri della Nativitd, Passione e morte, e dell'Eucaristia. Accanto al
Mediatore, la Mediatrice di tutte le grazie, Maria Immacolata e Cor-
redentrice. Il «grande negozio della salute» implica in concreto di
«prendere i mezzi»: tra questi, in primo piano, la meditazione e la
preghiera. I mezzi alimentano «il distacco» € uniscono in maniera
sempre maggiore al centro unificatore: Gest Cristo.

Alcuni testi chiave:

«Tutta la santitd e la perfezione di un’anima consiste nel-
I'amare Gesu Cristo nostro Dio, nostro sommo bene e nostro Salva-

2 Rey- -MERMET, Il Santo cit., 588.

# B. HARING, Sant’Alfonso Maria de Liguori avvocato della coscienza, in C.SS.R.
Communicationes, N. 53, Agosto 1987, 2.

2 VIDAL, Ser redentoristas hoy cit., 419.
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tore»25.

«lo per me non conosco altra perfezione che quella di amare
Iddio di tutto cuore»®.

«Tutta dunque la nostra perfezione consiste nell'amore a Dio,
poiché l'amore é quella sola virti1 che ci unisce a Dio»>.

«Tutta la santith consiste nell'amare Dio, e tutto l'amore a Dio
consiste nel fare la sua volonti»2,

«Dice S. Teresa: Tutto quel che dee procurare chi si esercita
nell’'orazione & di conformare la sua volonta colla divina, nel che
consiste la pit1 alta perfezione».

«Tutta la nostra perfezione consiste mnell'amare il nostro
amabilissimo Dio [...]. Ma tutta poi la perfezione dell'amore a Dio
consiste nell'unire la nostra alla sua santissima volonti»™.

«Tutta la santitd, e la perfezione dell'amore consiste nell'unire
la nostra volonta colla volonta del Signore»>'.

«Tutta la perfezione di un’anima consiste nell’adempire per-
fettamente la divina volonti»>2,

«Questo, dice s. Francesco di Sales, & quel santo abbandona-
mento in Dio che fa tutta la nostra perfezione»™".

«Tutta la nostra salute, e tutta la perfezione -consiste
nellamare Dio [...]. Ma la perfezione dell’amore consiste poi
nell’'uniformare la nostra alla divina volonti»>*,

«Tutta la santita consiste nell’amare Dio, e 'amare Dio consi-
ste nell’adempire la sua santa volonti. Qui sta la nostra vita»>".

«Quel che dee procurare chi si esercita nell’'orazione, & di con-
formare la sua volonta alla divina; e si assicuri che in cio consiste la
pit alta perfezione»™.

% pratica di amar Gest: Cristo, Opere ascetiche, 1, 1, n. 1.

% bid., 37, n. 9.

*7 La vera sposa Di Gestt Cristo, Opere ascetiche, XV, 333, n. 2.
2 pratica di amar Gesit Cristo, Opere ascetiche, 1, 241, n. 21.
2 Dell’amore divino, Opere ascetiche, I, 276, n. 18.

80 Uniformita alla volonta di Dio, Opere ascetiche, 1, 283.

%1 Del gran mezzo della preghiera, Opere ascetiche, VI, 54.

%2 Incarnagione. Eucaristia, Opere ascetiche, IV, 481.

33 Consideragioni ed affetti sovra la Passione di Gestt Cristo, Opere ascetiche, V, 174.
34 Apparecchio alla morte, Opere ascetiche, IX, 367.

35 Via della salute, Opere ascetiche, X, 312.

% Uniformita alla volonta di Dio, Opere ascetiche, 1, 284.
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«Pit volte abbiamo detto che la santita consiste nel negare se
stesso e nel seguire la volonta di Dio»”.

«La perfezione consiste: 1° in un vero disprezzo di se stesso;
2° in una totale mortificazione dei propri appetiti; 3° in una con-
formita perfetta alla volonta di Dio. Chi manca in una di queste virti
& fuori della via della perfezione»®®, -

«Dal pregare dipende tutto il nostro bene, dal pregare dipen-
de la mutazione della vita, dal pregare dipende il vincere le tenta-
zioni, dal pregare dipende l'ottenere I'amor divino, la perfezione, la
perseveranza e la salute eterna»".

La lista delle citazioni non finirebbe mai. Da quelle che abbiamo
raccolto & facile constatare la ripetizione delle stesse formule nei di-
versi libri, e all'interno di uno stesso libro. Si direbbe che s. Alfonso
non si sazia mai di ribadire gli stessi pensieri con variazioni termino-
logiche ridotte al minimo. Si coglie qui tutto il suo stile, che mira al
pratico, e percid alla ripetizione, che € un segreto della formazione
pedagogica.

Questa, per somme linee, la dottrina spirituale di s. Alfonso. Oc-
corre ora verificare «sul campo» I'impatto della dottrina nel vissuto e
nel concreto dei vari stati di vita.

5 .— Santita e diversi stati di vita. Alcuni interrogativi

Affermata la chiamata di tutti alla santita, s. Alfonso attribuisce
importanza primordiale allo stato di vita al quale ognuno & da Dio
chiamato, come abbiamo accennato a proposito della lettura sociolo-
gica. Si tratta di una convinzione assolutamente capitale.

Ripartiamo dall'aforisma: «Iddio vuole tutti santi, ed ognuno
nello stato suo proprio, ecc.». La santita non & vocazione indifferenzia-
ta, ma ricerca puntuale del proprio posto nel disegno di Dio. Pertanto,
prima di organizzare la propria vita verso la perfezione, ognuno deve
scegliere la sua via. La salute temporale ed eterna dipende da questa
scelta. Ogni «regolamento di vita» (vocabolario frequente nel Santo) &
funzionale alla scelta. Questa trova nella preghiera il criterio per di-
scernere (s. Alfonso direbbe «decifrare») la volonta di Dio, e nella
direzione spirituale lo strumento del discernimento. Prima di essere

*7 pratica di amar Gestt Cristo, Opere Ascetiche, 1, 152, n. 12.
® Ibid., 159, n. 10; cf 170, n. 19.
% Ibid., 219, n. 14.



La chiamata universale alla santita 179

una scelta dell'uomo, la vocazione & infatti un dono di Dio. Per
linsistenza sul tema, e per 'abbondanza di riferimenti consegnati nei
suoi scritti, il Liguori pu6 essere chiamato «il dottore della vocazione
cristiana.

In sintonia con tutta la tradizione cristiana, s. Alfonso ritiene lo
stato religioso, o comunque la vita consacrata, la scelta oggettiva piu
alta. L'assunto & in lui pacifico e non occorre addurre testimonianze.
E’ bene tuttavia tenerlo presente nel problema che ci occupa, perché
esso resta un punto fermo nella convinzione del Santo.

Ma, come si € detto, per s. Alfonso tutte le categorie di persone
sono chiamate alla santita. Cio € vero in teoria e a livello di enuncia-
to: I'aforisma & chiaro. E’ vero anche in concreto? A rileggere alcune
pagine delle opere non si sfugge a un certo disagio sulla reale possibi-
litd da parte di alcune categorie di secolari di raggiungere la perfezio-
ne, e quindi sul come far collimare la teoria con la pratica. Santificarsi
nel proprio stato appare impresa molto ardua per gli uomini secolari
e, soprattutto, per le donne maritate. Se ne ricava I'impressione, ab-
bastanza netta, che, nel concreto, la via alla santita sia come preclusa,
o di difficile accesso, a gran parte dei secolari. Questimpressione si
coniuga con un’altra, simile e opposta nello stesso tempo, che cioe la
santitd o perfezione sia pressoché privativa delle anime consacrate,
siano esse dentro conventi e monasteri, o racchiuse nelle pareti do-
mestiche («bizzoche»). Siamo di fronte ad una incongruenza logica
rispetto all’aforisma? Per cogliere pitt da vicino la «distanza» tra
l'aforisma e la vita reale che s. Alfonso prospetta negli scritti, rifacen-
dosi spesso alla sua esperienza, ci sembra opportuno riproporre, in
rapida carrellata, i testi in questione. Ci riferiamo in particolare alla
Selva, a La vera sposa e alle Lettere.

e [ secolariin genere

«L’anime in mezzo al secolo sono piante in terra arida, dove la
rugiada del cielo poco scende, e questo poco rare volte si vede, per-
ché mancano i mezzi. Poveri secolari! Vorrebbero piu trattenersi
nell’orazione, pii frequentare la comunione, vorrebbero sentire pilt
spesso la parola di Dio, vorrebbero godere un poco di solitudine [...],
ma cid non & loro permesso. Gli affari del mondo, i parenti, i rispetti
umani, le visite degli amici, le soggezioni del secolo ce
limpediscono»*.

40 La vera sposa di Gesit Cristo, Opere ascetiche, XIV, 43. Qui, e nelle citazioni
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S. Alfonso traccia cosi una forma di pensiero (o pattern) che
torna poi in seguito. Notare il leitmotiv sulla «<mancanza dei mezzi». Il
Santo non nega affatto la possibilitd della perfezione, ma insiste qui, e
nei testi che seguono, sulle difficolta della medesima.

‘o Gli uomini

Come si sa, nella Selva s. Alfonso offre ai missionari schemi o
modelli di «sermoni» per i diversi ceti. Uno di questi, rivolto a uomini
secolari, vuole dimostrare «il grande utile» che deriva loro
dall’entrare, o rimanere, come fratelli in qualche congregazione ma-

riana. Prendendo lo spunto dal diluvio, nel quale si salvarono otto
persone nell'arca, cosi continua:

«Ai tempi nostri il diluvio non d’acque ma dei peccati inonda
continuamente la terra, e da questo pochi ne scampano, parlando spe-
cialmente degli uomini secolari; appena ne restano salvati quelli che
ricoverano in qualche arca di salute, cioé in qualche congregazione
della Madonna. Vedrete in un paese molti secolari: tra costoro chi ne
troverete che sia in grazia di Dio? Appena ci troverete alcuno che fre-
quenta la congregazione»*"

e Le donne maritate

Mi introduco con una riflessione del p. Dionisio Ruiz, che pur
dimostra grande simpatia per il Santo:

«Alfonso terrd impressa per sempre l'immagine della madre,
come I'esemplare della maritata perfetta. Allorché, trascorsi molti an-
ni, e cambiate molte cose, dovra formulare un giudizio morale sulla
maritate, il suo parere sara improntato a severita e addirittura a pes-
simismo. A 80 anni passati, in qualitd di tutore della nipote orfana,
lavvertira che, nel caso volesse scegliere lo stato matrimoniale, diffi-
cilmente si salvera I'anima, perché sono poche le maritate che riesco-
no a vincere le tentazioni del mondo»*.

L’argomento & troppo allettante, vista anche I'attualitd del tema,
per non essere guardato pit1 da vicino e con una certa ampiezza. Co-
me si & accennato, s. Alfonso affronta il problema ne La vera sposa,
nella Selva e nelle Lettere. Le prime due opere portano la stessa data:
1760. Le Lettere, dirette alla nipote Teresa, si riferiscono agli ultimi

che seguiranno, i corsivi sono nostri, salvo caso contrario.

* Selva di materie predicabili, Opere ascetiche, vol. Ill, Torino, 1847, 266.

* D. Ruiz, Addio tribundli. S. Alfonso Maria De Liguori (1696-1787), Mater-
domini 1995, (edizione italiana a cura di V. Ricci), 21-22.
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anni di vita.

_L'autore tratta dell'argomento nel I capitolo del I tomo de La ve-
ra sposa di Gest Cristo, parlando dei «Pregi delle vergini». Il genere
letterario & espositivo. Particolarmente significativi sono i paragrafi 5-
8. Ne diamo ampi stralci, rinviando il lettore alla lettura integrale. Da
notare, come premessa, che s. Alfonso fa leva, qui e altrove, sul testo
paolino di 1.Cor 7, 34-35, dove si espone la differenza tra una vergine
€ una maritata in rapporto al pensiero di Dio.

«Le povere maritate hanno molti impedimenti a farsi sante; e
quanto elleno sono pit1 nobili nel mondo, tanto maggiori sono gli im-
pedimenti»*

Notare P'accento sulle «nobili» la cui vita di relazione rende la
santita, e la stessa salvezza, pitt ardue e complicate. Gli 1mped1ment1
vengono elencati in un crescendo quasi drammatico:

«Per farsi santa una donna bisogna che prenda i mezzi [...]. Ma
qual tempo, qual comodo, qual aiuto, qual raccoglimento puod avere
una maritata per istarsene continuamente applicata alle cose di Dio?
[...]. Le restera si bene il buon desiderio, ma le riuscira moralmente
impossibile. V'attendere con maggior assiduita e cura agli affari
dell’anima. Potrebbe si bene meritare in quella stessa privazione di
comodi [...] colla pazienza e rassegnazione alla divina volonta, ritro-
vandosi in quello stato infelice di tanta soggezione; potrebbe, & vero,
ma in mezzo a tanti disturbi e distrazioni [...], sara molto difficile e
quasi impossibile I'avere questa virtuosa pazienza e rassegnazione»**

L'arduo cammino verso la santita per le «misere maritate», oltre
che per la difficolta di servirsi dei mezzi, consiste nello stato stesso
del matrimonio, soprattutto a livello alto, come risulta da questo effi-
cacissimo spaccato, quasi un «ritratto di famiglia»:

«Ma volesse Dio che le misere maritate altro danno non incor-
ressero che d’essere impedite di far le loro divozioni, di piti orare e
pili spesso comunicarsi! Il maggior male si e il gran pericolo in cui
continuamente si trovano le infelici, di perdere Uanima e la grazia di
Dio. Debbono comparir da loro pari, debbono pagare i servi, mantener

. la casa, debbono conversare nelle case degli altri, almeno per ragion

di visite, con tante sorté di gente, ed in casa propria debbono praticar

* La vera sposa di Gesit Cristo, Opere Ascetiche, XIV, 16, n. 5.

* Ibid., 16, n. 6. Leggere tutto il paragrafo, e notare la severita, quasi durez-
Za, con cui sono trattati i mariti. Cfr anche Istruzione al popolo, Opere, Torino 1887,
IX, 934-935, n. 28.
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necessariamente co’ cognati e con altri parenti o amici del marito; oh
quanti pericoli in queste occasioni di perdere Dio! Cio non l'intendono
le donzelle, ma ben lo sanno le maritate, che alla giornata tali pericoli
incongano, e ben lo sanno i confessori che le loro confessioni ascol-
tano» .

Il crescendo culmina nella «vita infelice» delle stesse maritate,
ossia nella constatazione che lo stato matrimoniale per se stesso le
rende scontente e deluse. Di questo tratta il paragrafo 8, che citiamo
con piu ampiezza:

«Lasciamo poi da parte la vita misera e infelice, che fanno tutte le
maritate; e dico tutte (tutte: corsivo nell’'originale!), senza eccezione.

Io che per tanti anni ho ascoltate le confessioni di tante maritate,

nobili ed ignobili, non mi ricordo di averne trovata una contenta. Mal-

trattamenti da mariti, dissapori da’ figli, bisogni di casa, soggezione di

suocere e di cognate, dolori di parto, a cui va sempre accompagnato il

pericolo di morte, gelosia del consorte, scrupoli e angustie di coscien-

za circa la fuga delle occasioni, circa 'educazione de’ figli, compon-
gono una orribile e continua tempesta, in cui vivono le povere maritate
sempre gemendo e lagnandosi con se stesse, per aversi eletto di propria
volonta uno stato cosi infelice [...]. Questa e la bella sorte che si procu-

rano e si scelgono da loro stesse quelle donzelle che vanno al mon-
46
do»™.

Anche se parla di «tutte» le maritate, il testo ha di mira, ancora
una volta, soprattutto quelle di livello pit alto. Con metodo diatribico
il discorso procede tra domande e risposte:

«Ma come? replichera taluna, dunque fra tutte le maritate non
vi & alcuna che sia santa? Si, rispondo, ve ne sard alcuna, ma chi?
Quella che si fa santa tra i martirii, con soffrirli tutti per Dio e con
somma pazienza, offrendoli tutti a Dio con pace ed amore, senza in-
quietarsi. Ma quante maritate se ne ritrovano di questa perfezione? Se
ne ritrovano alcune, ma come le mosche bianche. E se alcuna se ne 1i-
trova, sentirete ch’ella non fa altro che pentirsi e piangere per dolore
d’essere andata al mondo, quando potea consagrar la sua verginita a
Gesl Cristo e darsi tutta a Dio e vivere contenta»” .

L'impressione immediata che si ricava da questa descrizione &
piuttosto scoraggiante. «Sorpresa sconvolgente» (more startling), la

* Ibid., 16-17, n. 7.
* mbid., 17-18, n. 8.
47 Ibid.
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dichiara I'ultimo biografo del Santo*. A sua volta il Vidal commenta:
«La descrizione trasuda pessimismo da tutte le parti»*. Certo, bisogna
tenere conto del testo paolino (1 Cor 7,34-35) quale punto essenziale
di riferimento; del genere letterario, ossia del procedimento retorico
(forzare i toni per lo scopo che si vuole raggiungere); della situazione
della donna nella societd del tempo: in genere di totale sottomissione
alluomo; pit vicina al polo dellinfelicith che a quello della felicitd®;
della «nequizia dei tempi»: il ‘600/700 rappresenta nel complesso un
allentamento della dignitad del matrimonio, specialmente nelle classi
medio-alte; nonché di altri fattori, che non & qui il caso di dettagliare.
Bisogna insomma contestualizzare.

Resta il fatto che nellinsieme la visione alfonsiana della vita
coniugale, specialmente per le maritate, appare in una luce piuttosto
fosca. Il Santo non esclude nessun settore: parla di tutte le maritate:
«dico tutte; senza eccezione»; «nobili ed ignobili». Anche se I'accento,
lo ripetiamo, sembra cadere principalmente sulle nobili.

Che non si tratti di semplice tirata retorica, lo dimostra il fatto

8 F. M. JonEs, Alphonsus de Liguori, the Saint of Bourbon Naples, 1696-1787,
founder of Redemptorists, Dublin 1992, 352.

4 «Nessuno pud evitare di riconoscere che questa descrizione trasuda pessi-
mismo da tutte le parti. Il quadro potrebbe assumere come lemma la frase: "La vita
miserabile e infelice che menano tutte le maritate, dico tutte, senza eccezione»: M.
VipaL, La familia en la vida y en el pensamiento de Alfonso De Liguori 1696-1787.
Proceso a la familia «tradicional», Madrid 1995, 187. Il Vidal parla di «tono oscuro»
della descrizione, cercandone una spiegazione parziale «nell’efficacia retorica che
porta ad esagerare i due estremi del paragone: il valore della vita religiosa & tanto
maggiore quanto piti infelice viene dipinta la vita delle maritate [...]. Lo stesso truc-
co retorico nella Selva (Ibid., 188). E continua: «Tuttavia il contesto letterario non
spiega del tutto la visione negativa dei testi. E' doveroso riconoscere, al di 1a della
tecnica retorica, un messaggio che pretende di essere obiettivo. Alfonso non lascia
adito al dubbio: fa appello alla propria esperienza (tra l'altro, il matrimonio di sua
sorella Teresa). Riconoscendo una grande dose di oggettivita storica alle afferma-
zioni alfonsiane permane il sospetto che sotto questo aspetto la visione di Alfonso
risulti eccessivamente negativa. Da dove gli venne questo pessimismo? Cosa volle
comunicare tramite esso? Difficile saperlo. Quello che sembra certo & che Alfonso
non considera il matrimonio come Pambito pilt adeguato per realizzare la perfezione
cristiana, come egli la intendeva. Ancora di pili: credo che Alfonso non veda nel
matrimonio un luogo di felicita e di realizzazione personale; bensi come uno stato
nel quale si compie la volontd di Dio mediante la pratica di certi doveri che, Dio
voglia, non impediscano I'esercizio delle pratiche di pieta cristiana» (Ibid., 188). Sul
libro del VipaL si veda A. De SpiriTo, La scelta dello stato e Uesperienza familiare di
Alfonso De Liguori, in SHCSR 43 (1995) 457-464.

* VipaL, ibid., 187.
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che egli fa appello alla sua lunga esperienza del confessionale. Non si
pud escludere forse un implicito riferimento anche all’'esperienza
familiare. E’ dunque Pesperienza a rendere queste pagine drammati-
che e, almeno parzialmente, sconvolgenti, anche se letterariamente
vive e palpitanti. Torneremo sull’argomento.

Intanto & doveroso notare anche il risvolto positivo e partecipa-
tivo del Santo nei- confronti delle maritate. Il vocabolario usato
(maltrattamenti da mariti, dissapori dai figli, bisogni di casa, sogge-
zione, dolori, gelosia, scrupoli, angustie) depone a favore di un s.
Alfonso vicino alle donne, comprensivo del loro stato.

Passiamo alla Selva.

o Il sermone alle zitelle (o giovani nubili)

Diciamo subito che se, a livello di genere letterario, il sermone &
piuttosto parenetico (in quanto inserito nella predicazione missiona-
ria), tuttavia il confronto con La vera sposa rivela trattarsi dello stesso
tipo di discorso, impostato sulle stesse tematiche, ed espresso con le
stesse parole. Si coglie qui ad occhio nudo il metodo di comporre del
Santo. Difficile dire quale dei due scritti sia anteriore, dal momento
che, come si & detto, datano dello stesso anno: 1760. A occhio e croce
mi sembra che La vera sposa preceda. La questione & comunque se-
condaria: quello che se ne deduce chiaramente & la persistente con-
vinzione che il matrimonio andrebbe evitato a favore della verginita
consacrata.

Non ¢ il caso di trascrivere il testo della Selva che, ripetiamo, &
pressoché identico all'altro, salvo alcuni adattamenti di per sé sconta-
ti; o alcune variazioni di poco rilievo, come quelle connesse con il
momento dialogico usuale nelle missioni al popolo. Lo riportiamo:

«Dira quella zitella: ma se io mi marito, non posso farmi anche
santa?»,

Ribatte s. Alfonso:

«Non voglio che sentiate da me la risposta , ma da s. Paolo, e
sentite insieme la differenza che vi & tra le vergini e le maritate».

Qui si cita 1 Cor 7, 34-35, e si continua col descrivere «la vita
infelice che fanno tutte le maritate», con le stesse parole de La vera
sposa. Riprende il dialogo: '

«Ma come? replica quella zitella, fra tutte le maritate non ve n’e
niuna santa? Si, rispondo, ve n’e alcuna, ma chi? Quella che si fa santa
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tra i martirii [...]. Ma quante se ne ritrovano di maritate di questa per-
fezione? Sono mosche bianche [...]. La vera fortuna dunque & di quelle
donzelle che si consacrano a Gesit Cristo»°".

e Le bizzoche

Restando sempre all'interno del «sermone alle zitelle», facciamo
un altro passo. Consacrarsi a Gesu Cristo significa entrare ipso facto in
monastero? Non necessariamente. Anzi, a volte e preferibile la vita
consacrata in privato (monachesimo domestico, o bizzochismo, quasi
un «terzo stato» fra matrimonio e clausura). Vediamo perché.

Nel ‘600/700 il monastero sembra riservato alle giovani ricche e
nobili, «le dame figliole», ossia alle coriste: le sole «vere spose» di
Gesu Cristo. Le giovani di classe inferiore, entrando in monastero,
andrebbero ad infoltire la massa delle «sorelle laiche», troppo impe-
gnate nei lavori domestici e nel servizio alle coriste, e quindi con poca
opportunita per la vita di orazione. Per costoro, pertanto, & preferibile
la vita devota in famiglia. Possiamo cosi seguire meglio il «sermone»
di s. Alfonso che cosi incalza:

«Ma veniamo alle scuse che apportano alcune donzelle fredde
nell'amore di Gest Cristo. Dice quella: io lascerei il mondo se potessi
entrare in qualche monastero [...]. Ma non mi fido di restare alla casa,
dove ho mali fratelli che mi maltrattano, ed all'incontro i miei parenti
non mi vogliono mandare alla chiesa [...]».

Risponde il Santo:

«E se andassi al monastero, che cosa pensi che faresti? Nel mo-
nastero v'é bensi il tempo assegnato all'orazione[...], ma nell'altro
tempo le monache anche hanno da servire il monastero, e specialmen-
te le laiche, le quali perché non vanno al coro, sono assegnate alla fa-
tica e percio hanno meno tempo di far orazione. Tutte dicono: mona-
stero, monastero! Oh quanto hanno pitt comodo di fare orazione e di
farsi sante le zitelle devote, che sono povere, nelle case loro, che nel mo-
nastero! Quante di costoro, come io so, si sono pentite d'essere entrate
in monastero! Specialmente se il monastero & numeroso, dove alle po-
vere laiche appena in certe parti si da tempo per dire il rosario».

Si noti lintreccio tra situazione economico-sociale e vita religio-
sa, la discriminazione tra ricche e povere, con le conseguenze del
caso. Ma si noti, anche qui, la vicinanza affettiva, quasi simpatia, ver-
so «le povere laiche».

51 Selvq cit., 270-272.
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Ribatte la donzella:

«Ma, padre mio, a casa mia ho padre e madre fastidiosi, ho fra-
telli impertinenti, tutti mi maltrattano, non ci posso stare».

Notate la risposta di s. Alfonso che si riannoda alla vita infelice
delle maritate, con qualche variazione sempre colta sul vivo:

«E bene? Se vai al mondo, non avrai chi ti maltratta? Suocera,
cognate, figli insolenti, marito [...]. Oh Dio! se non fosse altro, potre-
te, o zitelle, sopportare i maltrattamenti de’ mariti, che a principio
promettono gran cose, ma poi tra poco tempo diventano non piit mariti,
ma tiranni delle povere mogli, trattandole non pitt da compagne, ma da
schiave? Dimandatelo, dimandatelo a tutte le maritate, se & vero quel
che dico. Ma senza dimandarlo, voi stesse gia lo sapete nell'esempio
delle vostre madri».>?

Torna qui, ancora una volta, la partecipazione affettiva del San-
to allo stato delle donne sposate, collocate in un contesto sociale di
subalternita (povere mogli, non compagne ma schiave!). Questo lin-
guaggio forte e deciso vede schierato Alfonso allato delle maritate.

¢ Le lettere alla nipote Teresa

A distanza di circa 20 anni dalle due opere precedentemente ci-
tate, la posizione di s. Alfonso si riafferma e, probabilmente, si acuisce
e radicalizza.

Una breve scheda biografica ci sembra utile per contestualizzare
l'intervento del Santo. Maria Teresa de Liguori, primogenita di Ercole,
nasce nel 1764. A 7 anni (1771) & rinchiusa come «educanda» nel
monastero delle Benedettine dei SS. Marcellino e Festo, in Napoli,
dove viveva, come monaca corista, Donna Antonia de Liguori, cugina
di Alfonso, e dove risiedeva anche Sr. Brianna Carafa, in frequenti
rapporti epistolari con il Santo. Quando mori il padre Ercole, I'8 sett.
1780, Teresa aveva 16 anni; aveva mostrato volonta di farsi monaca,
ma si ritrovava ancora incerta sulla scelta.

Nell'estate 1781 Teresa comunica allo zio la decisione di farsi
monaca: aveva 17 anni. Nella primavera del 1782, decorso il tempo
«da educanda», lascia il monastero e passa i rituali pochi mesi di liber-

52 Selva cit., 272-273. Sulle bizzoche cf A. DE SPIRITO, Maria Francesca Gallo,
Alfonso De Liguori e il «gran numero» di bizzoche, in Campania Sacra 22 (1991) 395-
440, spec. 434-440 (s. Alfonso); Ip., La scelta dello stato cit., 463-464; Ip., La presen-
za redentorista in Irpinia. Da Alfonso de Liguori a Gerardo Maiella, in Ricerche di Sto-
ria sociale e religiosa 26 (1997) 196, nota 63.
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ta con la duchessa di Bovino (antica penitente di Alfonso). Lo zio la
segue anche li con le sue lettere. Spinta dalla duchessa, Teresa fa visi-
ta allo zio a Pagani. Dopo un altro periodo di esitazione sulla voca-
zione, Teresa fu ricevuta in monastero nel settembre 1782. Perde la
voce, molto bella, & soggetta ad anoressia e depressione®, ma resta
fedele fino -alla morte, avvenuta il 24 giugno 1848. Il Jones, che le
riserva spazio piuttosto ampio, insinua che si potrebbe parlare in
qualche modo di vocazione forzata™.

Seguiamo ora la corrispondenza del Santo, che va dal 1780 al
1783. Notare il linguaggio radicale secondo cui la difficile «salvezza
dell’'anima» richiama la perdita della «grazia di Dio» e il pericolo della
«dannazione».

11 28 luglio 1777 (Teresé aveva 13-14 anni), Alfonso scriveva
alla cugina Donna Antonia de Liguori:

«Salutatemi Teresa, mia nipote, e ditele che non si faccia in-
gannare dal mondo e lasci Gestt Cristo, perché fara una vita infelice e
pitt infelice la morte. Al presente, poche sono le dame che vivono nel
mondo e si salvano»"".

Nel novembre 1780 cosi scrive a Teresa:

«Nipote mia carissima, quando vostro padre era vivo, io mi con-
solavo sentendovi scrivere che volevate farvi monaca [...1. Io desidero
la vostra salute eterna, e pertanto vi dico che se andate al mondo, fa-
cilmente vi perderete l'anima, perché ora il mondo é corrotto: onde nel
secondo giorno sarete tentata ad offendere Dio. [o parlo cosi, perché
so per esperienza che oggidi tutte le maritate sono fortemente tentate,
e molte cadono, e percid replico, se vi maritate, presto piangerete di
aver perduto Dio»™.

Quasi contemporaneamente (18 nov. 1780) scriveva a D. Pietro

Gavotti, tutore dei figli di Ercole:

«Parlando di Maria Teresa, mia nipote e vostra pupilla, io sto
afflitto; perché prima anelava di farsi monaca, ma poi non me ne ha
parlato pilt. Temo che voglia maritarsi, il che viene a dire che facilmente
si dannerebbe. Oggi le maritate difficilmente si salvano; perché ordi-
nariamente tutte le dame maritate per lo pitt vivono in peccato, per li

%3 Lettera di Suor Brianna Carafa a s. Alfonso, in TANNOIA, IV, 185,

>4 JONES, Alphonsus de Liguori cit., 475-479. 11 Rey-Mermet, pill ottimista,
parla invece di «scelta matura»: Il Santo cit., 818.

5 Lettere, 11, 448.

%8 Ibid., 567.
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molti cicisbei che le tentano [...]. Se si marita, secondo i tempi presenti,
io I'ho per dannata»”’.

Nel corso del 1781 scrive ancora alla nipote:

«Se qualche persona vi consiglia di lasciare il monastero e an-
dare a diruparvi nel mondo, non la state a sentire: perché certamente
ve ne pentireste [...]; acciocché pensiate a salvarvi l'anima, che é la co-
sa che importa tutto, pit1 d'ogni altra cosa [...]. Io vi raccomandero a
Gesti Cristo, accio vi faccia prendere la via pil sicura perzsalvarvi»ss.

I1 23 aprile 1781 risponde a una lettera inviatagli dalla nipote;
dopo averle ricordato che qualche anno prima sembrava avere il desi-
derio di sposarsi con Gesu Cristo, cosi continua:

«lo prego Gesu Cristo che vi confermi questo desiderio di non
darvi al mondo; al quale se vi abbandonate, difficilmente persevererete a
stare in grazia di Dio. Questo che dico a vot, lo dico a tutte le dame fi-
gliuole, le quali sono venute qui a trovarmi, facendo loro intendere
che, se andavano al mondo, difficilmente avrebbero ottenuta la salute
eterna; perché il mondo presentemente é tutto corrotto. Per quello che
s0, le dame che frequentano le conversazioni, ordinariamente perdono
la grazia di Dio»™.

Finalmente Teresa nel sett. 1782 entra in monastero (ha 19
anni), e fa professione religiosa. Lo zio se ne rallegra molto e le scrive
I'11 luglio 1783:

«Mi ha recata una consolagione immensa la notizia della vostra
professione, perché ora potete dire a Gestt Cristo: Signore, io gid sono
tutta vostra. Resta solo che dovete vegliare con gelosia somma sugli

57 A proposito di «cicisbei» ricordiamo che s. Alfonso, gia il 4 novembre 1762,
dava a suo fratello Ercole, da poco vedovo e propenso a risposarsi, alcuni consigli
sulla scelta della futura moglie. Anzitutto questa non doveva essere troppo giovane:;
«Se quella é giovinetta e vuole stare sempre in Napoli ed andare ogni sera alla con-
versazione, facilmente trovera qualche cicisbeo alla moda che, secondo I'uso presen-
te, verrd spesso in casa a trovare la signora [...]. E cosl & meglio che sia di meno
nascita e di meno dote che mettersi sopra qualche lotano (guaio)». Alcuni giorni
dopo, il 12 novembre, tornava sulfargomento: «Bada principalmente a scegliere
quella che meno potrd inquietarvi, specialmente ne’ tempi presenti che le dame
sogliono tenere pitt mariti» (Lettere, I, 447-448). Cf G. OrLAND!, Il Regno di Napoli nel
Settecento, in SHCSR 44 (1996) 64; 75; e specialmente 216; VipAL, La familia cit.,
189-203, spec. 202-203; secondo il Vidal bisogna tener conto anche di questa moda
per valutare le considerazioni di s. Alfonso abbastanza negative sulle maritate
(nobili). '
: 58 Lettere, 11, 594.
% Ibid., 605.
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affetti del vostro cuore e sull’osservanza dei voti fatti [...]. Non & lo-

devole essere in Gerusalemme, ma lo & il vivere bene in Gerusalem-
60

me» .

Le lettere alla nipote Teresa confermano la diffidenza di Alfonso
verso il matrimonio, soprattutto a livello alto (il linguaggio & chiaro:
dame, cicisbei, conversazioni; ora, oggidi, tempi presenti). Occorre, lo
ripetiamo, tenere conto dell'ambiente, del cicisbeismo, e quant’altro;
ma sembra difficile respingere I'impressione di un sospetto nei ri-
guardi della vita coniugale. Questa «inquieta», mette cioé nel turba-
mento e nel pericolo, chi ad essa accede. Sicché l'unica via per sal-
varsi resta in concreto la consacrazione verginale. Scrive il Jones:

«Siamo piuttosto lontani dalla genuina spiritualitd della vita coniuga-
N '

¢ A un giovane che chiede consiglio circa lo stato di vita

Un’ulteriore conferma sui pericoli della vita coniugale si pud
cogliere dalla risposta di Alfonso a un giovane che gli chiede consiglio
sullo stato di vita da scegliere. Lo scritto € del 1775, anteriore solo di
qualche anno alle lettere alla nipote Teresa. Le posizioni dell’autore
sono sostanzialmente sulla stessa linea. In concreto il giovane, che
sembra appartenere a un livello sociale medio, o medio-alto, propone
due. possibilita: o il matrimonio, o il sacerdozio secolare. Alfonso ri-
sponde successivamente alle due ipotesi possibili. Ne riportiamo qual-
che stralcio:

«Vi dice il pensiero, che anche restando nel secolo potreste farvi
santo. Sissignore, potreste, ma ¢ difficile [...]. Per farsi santo bisogna
adoperare pitt mezzi [...]. Or tutte queste cose e difficilissimo, per non
dire impossibile, esercitarle in mezzo ai rumori e disturbi del mondo».

Segue un elenco di tali disturbi, sulla falsariga di quelli rilevati
per le maritate ne La vera sposa e nella Selva®. Per concludere: «No,
solo Dio pud darvi la vera pace»™. Va quindi al cuore delle richieste:

«In fine della vostra lettera volete sapere da me, se, nel caso
che non aveste lo spirito di entrare in religione, sarebbe meglio

% Ibid., 642.

81 Jongs, Alphonsus de Liguori cit., 352.

52 S, ALFONSO DE LIGUCRI, Risposta a un giovane che chiede consiglio circa lo stato
di vita che deve eleggere, in Opuscoli sulla vocazione (a cura di O. Gregorio), Alba
19652, 156.

% Ibid., 157.
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Uammogliarsi, come vogliono i parenti, oppure farvi sacerdote secolare.
Rispondo: Lo stato coniugale io non posso consigliarvelo, mentre san
Paolo non lo consiglia ad alcuno, se non quando vi fosse la necessita
per causa di una abituale incontinenza, la quale necessita tengo per
certo che non vi sia per voi»®**.

«In quanto poi allo stato di sacerdote secolare, avvertite che il sa-
cerdote secolare ha I'obbligo di sacerdote, e le distrazioni e i pericoli
dei secolari; poiché vivendo in mezzo al mondo, non puo evitare 1 di-
sturbi della casa propria e dei parenti [...]; avra le tentazioni nella
stessa sua casa, ion potendo impedire che in quella non vi siano donne,
0 parenti, o serve, e che non vi entrino altre forestiere [:..]. Percio rari,
rarissigni sono quei sacerdoti, che in casa propria attendono alla perfe-
zione»>.

Calcando le tinte, se ne potrebbe dedurre che I'unico stato in cui
si puo attendere effettivamente a farsi santi ¢ quello religioso, per
uomini e per donne. Ma anche qui occorre scegliere: monastero di
vera osservanza! Ascoltiamo di nuovo il Santo, che conclude:

«Al contrario, entrando in monastero di osservanza, sarete libero
dagli incomodi di pensare al vitto e alle vesti, perché di tutto vi prov-
vedera la religione; non avrete i parenti che continuamente vi inquie-
tano con i disturbi che succedono in casa: qui non entrano donne che
intorbidano la mente: e cosi lontano dai rumori del mondo non avrete
chi vi impedisca le vostre orazioni e il vostro raccoglimento. Ho detto
monastero di osservanza, perché se volesse entrare in alcun altro, do-
ve si vive alla larga, ¢ meglio che restiate in casa vostra, e attendiate ivi
a salvarvi Uanima, come meglio potrete»™.

Soluzione questultima che avvicina la situazione a quella delle
bizzoche®.

Due piccole osservazioni: 1) Notare il forte rilievo dato alla pre-
senza delle donne nellambito domestico del sacerdote secolare
(«intorbidano la mente»). S. Alfonso & rimasto di una sensibilita
estrema di fronte alla presenza femminile®. Cid si spiega in parte

4 Ibid., 161.

* Ibid., 161.

% Ibid., 161-162.

” Piti 0 meno nella stessa linea la breve lettera «Ad una pia donzella», S.
ALFONSO, Lettere, 11, 126.

% Paragonando la liberta di s. Gerardo con gli atteggiamenti di s. Alfonso
verso le donne, ricordiamo due testimonianze attinte dai processi. La prima & di
Alessio Pollio, che servi il Santo negli ultimi 25 anni: «Aborriva in tal maniera
Paspetto delle donne che, essendosi portata un giorno una mia figlia d’anni due in
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dalla sua indole ardente. Da vecchio «disse piangendo un giorno al p.
Criscuoli: «Sono di ottantotto anni, ed il fuoco della mia gioventil non
ancora si ¢ estinto»™. 2) Ricordare anche la persistente lotta a riguar-
do, accompagnata dagli scrupoli. Torneremo sull’argomento.

6.— S. Alfonso e s. Francesco di Sales a confronto

Il raffronto ci sembra pertinente non solo per la diretta dipen-
denza del messaggio alfonsiano da quello salesiano, un dato di palma-
re evidenza, ma anche per la quasi contemporaneita tra i due: siamo
nel quadro dell'ancien régime, un quadro fondamentalmente unitario
nei suoi risvolti sia politico-sociali, che religiosi e morali.

Ci riferiamo in particolare alla Introduzione alla vita devota. Gia
dalla Prefazione si puo avvertire il nuovo clima spirituale:

«Quelli che hanno trattato della vita devota si sono quasi sem-
pre prefissi di istruire persone segregate dal mondo, o per lo meno
hanno insegnato una devozione che conduce a questo completo iso-
lamento. E’ mia intenzione invece istruire quelli che vivono nelle cit-
ta, tra gli affari, a corte, e che sono obbligati dalla propria condizione

circa a trovarmi nel palazzo [vescovile], ed avendo io dovuto entrare nella stanza di
esso servo di Dio, questa mi venne appresso; quale vedutala mi disse: "Alessio, non
ce la portare pi#, perché mi dai disgusto"». Surnmarium super virtutibus, Roma 1806,
555. Un altro testimone oculare, Gaetano Fusco, arciprete della Cattedrale di Trivi-
co, racconta: «Non si faceva mai baciare le mani dalle donne, e 'ho veduto non
permetterlo nemmeno a matrone illustri, ritirando sotto la veste la mano. Non par-
lava con esse a solo a solo, ma in presenza altrui nel bisogno preciso né mai di ciera
(= di faccia), ma sempre di fianco, e si toglieva anche tante volte l'occhiale». Ibid.,
556. Vedere anche LETTERE, I, 273 (le zitelle con le gonne corte).

Cf A. DE SPIRITO, Gerardo Maiella e la religiositd popolare del suo tempo, in San
Gerardo tra spiritualitd e storia, Materdomini 1993, 77-105, 87-88; S. RaroNI, La
spiritualita redentorista delle origini, in SHCSR 44 (1996) 468, e nota 114.

9 Cf TanNOIa, IV, 160. A illustrare, almeno in parte, la violenza delle tenta-
zioni impure negli ultimi anni va ricordata l'indagine scientifica condotta dal dott.
G. Goglia sullo scheletro del Santo. Ne riportiamo la conclusione: «Questi sintomi si
spiegano, a nostro avviso, con le gravi alterazioni subite dalla colonna lombare;
alterazioni che ebbero certamente dei gravi riflessi sui centri vegetativi spinali, ma
soprattutto esplicarono, per contiguita, una notevole azione irritativa sui centri
gangliari del simpatico lombare e sui plessi nervosi che presiedono alla innervazione
degli organi genitali. E’ facile immaginare quale pena e quali mortificazioni dové
trarre il santo da queste involontarie sensazione voluttuose, che suo malgrado lo
tormentavano, offendendolo nel sentimento della purezza». GENNARO GoGLIA, Il corpo
di Sant’Alfonso, in SHCSR 6 (1958) 76.
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. . 70
a condurre una vita esteriormente normale»’".

L'Introduzione & dunque opera destinata a tutti, uomini e donne.
«Filotea» & simbolo dell’anima devota. E’ d’obbligo riferirsi al capitolo
I1I intitolato: La devozione si addice a qualsiasi devozione o stato. Chie-

diamo venia se lo riportiamo quasi per intero:

«Dio nella creazione comando alle piante di portare i loro frutti
secondo la propria specie; cosl pure egli comanda ai cristiani, piante
vive della sua Chiesa, di produrre frutti di pietd, ciascuno secondo la
sua qualita e condizione. La devozione deve essere praticata in modo
diverso dal gentiluomo, dall’artigiano, dal servo, dal principe, dalla
vedova, dalla fanciulla, dalla donna maritata; non solo: bisogna adat-
tare la pratica della devozione alle forze, alle occupazioni ed ai doveri
di ciascuno in particolare. Sarebbe forse opportuno, o Filotea, che un
vescovo vivesse in solitudine come i Certosini? E se la gente sposata,
sullesempio dei Cappuccini, non volesse risparmiar nulla, se
lartigiano passasse tutta la giornata in chiesa come un religioso, men-
tre il religioso rimanesse sempre esposto ad ogni sorta di incontri co-
me un vescovo al servizio del prossimo, una simile devozione non sa-
rebbe forse ridicola, sregolata ed insopportabile? Eppure si commette
assai sovente questo errore ed il mondo [...] mormora e biasima la
devozione, che non ha nulla che fare con siffatti disordini.

«No, Filotea, la devozione non guasta nulla, quando e vera,
anzi perfeziona tutto, e se contrasta con la legittima condizione di
qualcuno, essa & senza dubbio falsa. L'ape, dice Aristotele, raccoglie il
miele dai fiori senza guastarli, lasciandoli integri e freschi come li ha
trovati; ma la vera devozione fa ancora meglio, perché non solamente
non guasta alcuna specie di vocazione o di affari ma al contrario li or-
na e li abbellisce. La gemme di ogni specie, immerse nel miele, diven-
tano pit splendenti, ciascuna nel suo colore; cosi ognuno diventa pit
amabile nella sua professione se la congiunge alla devozione; le cure
familiari diventano motivo di pace; 'amore tra marito e moglie pil
sincero; il servizio del principe piu fedele; tutte insomma le occupa-
zioni diventano piti soavi e piacevoli.

«F’ un errore (il corsivo & nostro!), anzi un’eresia, voler bandire
la vita devota dalla caserma dei soldati, dalla bottega degli artigiani,
dalla corte dei principi e dalla vita familiare dei coniugati. E' certa-
mente vero, o Filotea, che la devozione contemplativa, monastica e
religiosa non pud essere esercitata in questi stati di vita; ma & altret-
tanto vero che oltre a quei tipi di devozione ve ne sono parecchi altri,

7 San FRANCESCO DI SaLES, Introduzione alla vita devota. Trattato dell’Amor di
Dio, (a cura di Francesco Marchisano), UTET 1969, 19.
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capaci di condurre alla perfezione coloro che vivono nello stato seco-
lare [...]. In poche parole p0551amo e dobbiamo aspirare alla vita per-
fetta dovunque ci troviamo»’"

La citazione, anche se un po lunga, andava riferita perché essa
inaugura una nuova stagione dello spirito, & come «il manifesto» della
santita in versione moderna. Scrive in proposito Francesco Marchisa-
no:

«Con queste affermazioni, che oggi sembrano tanto ovvie, veni-
va infranta una barriera che era durata per secoli. I cristiani nel mon-
do non erano pill condannati alla mediocrita di una religione fatta di
formule, di gesti e di riti; anch’essi potranno aspirare alle alte vette
della santitd, appannaggio -sembrava- dei chiostri e dei religiosi. I
compito che il vescovo di Ginevra si assumeva era quello di inserire la
vera vita religiosa -la devozione e consacrazione di tutto lessere
umano a Dio- nella vita quotidiana di ogni condizione sociale, cosic-
ché tutta la vita, qualunque espressione potesse assumere, diventasse
veramente "devota", cioé diretta a Dio»’*

«Questo inserimento, scrive ancora il Marchisano, doveva com-
portare innanzitutto una precisazione essenziale circa la natura della
vera perfezione [...]. La perfezione non consiste nelle estasi o nelle
visioni, nelle macerazioni e nelle penitenza esteriori; anzi, propria-
mente parlando, non consiste in nulla di esteriore: essa & radicata so-
prattutto nel cuore, nell'intensitd dell'amore di Dio, amore che puo
andare benissimo d'accordo con qualsiasi "vocazione" e qualunque at-
tivith secolare»’

Illuminante in proposito quanto scrive lo stesso Sales:

«La devozione non & altro che un’agilitd e vivacita spirituale,
con cui la caritd compie in noi le sue operazioni e noi operiamo me-
diante essa prontamente ed affettuosamente»’*

«Aveva ragione, continua sempre il Marchisano, "Monsignore di
Ginevra" nel dire che non insegnava cose nuove; insegnava pero cose
dimenticate, a causa della distinzione troppo rigorosa e sempre piil
spinta che si era venuta creando tra i consigli evangelici, situati trop-
po in alto, ed i precetti, posti in basso {...]. Tre secoli fa queste erano
parole nuove, oseremmo dire rivoluzionarie [...]. La devozione com-
pie in tal modo un grande passo: da "religiosa" diventa finalmente
"civile" [...}. Tutto cid non deve far pensare che s. Francesco abbia

7! Introdugione alla vita devota cit., 81-83 passim.
7 Ibid., 19-20.

7 Ibid., 20.

7 Ibid., 78.
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svuotato la vita cristiana del suo contenuto austero, rendendola trop-
po facile [..]. A Filotea richiedera sacrifici, rinunzie, privazioni:
un’ascesi cioé che diremmo classica. L'apporto nuovo di s. Francesco
non consiste nell'aver edulcorato il Cristianesimo, ma nell'aver indica-
to come le "Filotee" possano essere una schiera ben pitt numerosa di
quanto ne possano contenere le mura dei conventi»’°.

Anche nello specifico campo della mistica san Francesco addita
strade nuove ed aperte a tutti, mentre prima erano considerate una
gelosa esclusivita di pochi solitari scalatori di queste impervie altez-
ze’.

Quanto allo stile, si nota l'impegno costante di tenere un lin-
guaggio semplice, accessibile a tutti, lontano dallo stile dei libri spiri-
tuali in voga allora, che sembravano dilettarsi a rendere difficile e
complicato il cammino verso la perfezione. Egli invece si propone di
descrivere «con semplicita e naturalezza, senza arte e tanto meno
senza orpelli, la storia della nascita, dello sviluppo, della decadenza,
ecc., del divino amore»’.

Per concludere, diamo una brevissima sintesi della spiritualita
salesiana.

Prima e fondamentale caratteristica & il primato dell'amore su

7® Ibid., 20-21. Per quanto riguarda la tradizione patristica mi piace citare un
brano del Crisostomo, molto vicino allo stile del Sales, anche se retoricamente piu
elaborato: «Mi domandi se anche tra i comuni fedeli si possono trovare dei santi
[...]. Certamente. Spesso ve ne sono molti, anche se nascosti. Non sono, infatti, da
tenere in minor conto per il fatto che vadano in giro per le case e nella pubblica
piazza, ricoprendo, magari, anche una carica ufficiale. Anche questo & frutto della
volonta di Dio [...]. Molteplici sono le vie per praticare la virtl1, come anche svariati
sono i tipi di perle, benché tutte, perd, sian chiamate allo stesso modo. Mentre una,
ad esempio, & splendente e ben levigata da ogni parte, un’altra, invece, pur non
apparendo altrettanto bella, puo tuttavia presentare un altro genere di bellezza. E
che significa tutto cid? Una pietra preziosa lavorata artificialmente, ad esempio,
presenta una forma bislunga ed ha gli angoli tondeggianti. Un’altra appare di un
ricercato colore bianco ed un’altra ancora d’un insuperabile verde prato. Ve n’é una
che presenta il colore rosso-sangue d’una rosa, mentre un’altra & pilti azzurra del
mare ed una terza pilt splendente della porpora. Infinite altre potrebbero esservene,
in gara con i fiori in quanto a varieta o, nei colori, simili al sole stesso. Cosi & anche
per i santi. Mentre taluni di essi, quindi, praticano la loro ascesi unicamente per il
loro perfezionamento; altri, invece, lo fanno a beneficio della Chiesa nel suo com-
plesso». Omelia sulla prima lettera a Timoteo, 14, 6; cf Teologia dei Padri, vol. 1I,
Roma 19827, 326-327.

76 Cf Introduzione alla vita devota cit., 24.

77 Ibid., 23.
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tutto e st tutti. -

Sottomissione e conformitd alla volontd di Dio, e totale spo-
gliamento di sé (cfr le aridita spirituali).

Assimilazione a Cristo, specialmente nella Passione. O amare, o
morire!

Grande importanza dell'umanita di Cristo.
Gradualita nello sviluppo della vita spirituale

Orazione mentale, o meditazione discorsiva («madre del-
I'amore»).

Ascetica e mistica: due stadi di una identica progressione.
Sincero umanesimo. «Umanesimo devoto».

Sereno ottimismo. L'accettazione di tutti i valori della natura
umana ha radici profonde nella personalita di Francesco: amante del
bello, conoscitore dei classici pagani e degli antichi scrittori cristiani,
cresciuto in un paesaggio incantevole, circondato dallaffetto di geni-
tori particolarmente pii -soprattutto la madre-: tutto ha contribuito a
convincerlo che la natura in generale, e quella umana in particolare,
era buona perché uscita dalle mani di Dio.

Da questa presentazione, purtroppo contenuta e schematica, an-
che se puo apparire forse eccessiva nell’economia della presente rela-
zione, appaiono sufficientemente le affinita, e le differenze, tra i no-
stri due Santi. Da non dimenticare, del resto, che il Sales, insieme a s.
Teresa, & una delle fonti preferite di s. Alfonso.

Tornando all’aforisma della Pratica, notiamo che l'affinitd, anzi
la dipendenza dal Sales salta agli occhi. Ambedue cominciano: E’ un
errore ecc. Gli sviluppi poi si diversificano, ma la sostanza resta la
stessa. Solo che in s. Alfonso, amante dei «ristretti», la prosa solare e
fluida del Sales viene come contratta e ridotta all’essenziale, con
enunciazioni piuttosto secche e scarne. La differenza, comunque, non
é solo nella forma, ma tocca in qualche modo il contenuto. In Alfonso
infatti Yaforisma appare quasi un testo isolato, cui non seguono ade-
guate applicazioni in positivo nell’ambito delle situazioni esistenziali.
Ripensiamo un istante ai testi citati de La vera sposa, della Selva, e
delle Lettere.

A differenza della visione, ferma ma serena, del Sales, nella vi-
sione pastorale-spirituale di Alfonso sembra prevalere, come si & ac-
cennato, una certa «riserva», o «sospetto», o freno nei riguardi della
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santitd «civile». All'ottimismo salesiano si contrappone, nel concreto,
un certo pessimismo o, se si vuole, un realismo piuttosto esacerbato.

Per un giudizio possibilmente equanime, che tenga conto dei
vari elementi in gioco, ci sembra utile rinviare alle indicazioni che il
Santo prospetta nella Pratica del confessore, capitolo 3°, sui vari stati di
vita. Qui il moralista-casista esamina le varie categorie di penitenti nei
loro contesti concreti. 11 vantaggio di questo riferimento dovrebbe
eliminare ogni impressione che raffigurasse s. Alfonso come contrario
alle donne sposate. Vi abbiamo gia insistito, ma occorre ribadirlo. Il
problema di s. Alfonso nella Pratica & che ogni stato di vita presenta
particolari difficolta per la salvezza e per la perfezione (per esempio,
non tutti i preti sono santi!). Per lui uno stato di vita & collegato con i
mezzi accessibili alla gente di quello stato. Pertanto una certa negati-
vita va spiegata dal suo essere semplicemente un uomo del suo tem-
po. Rinviamo a quanto detto sulla lettura sociologica.

7. — Alfonso: una personalita complessa

Rispetto al vescovo di Ginevra, Alfonso appare comunque meno
possibilista nei confronti dei diversi stati di vita laicali, e sembra fare
. qe . 8 . . .
un passo indietro rispetto al Sales’®. In lui sembrano interagire, accan-

78 [lluminanti in proposito sono le lettere del Sales alle donne sposate. Segna-
lo qui solo due pubblicazioni antologiche, molto bene introdotte e commentate:
FRANCESCO DI SALES, Rivestitevi di dolcezza. Lettere alle donne sposate, a cura di A. De
Simone, Milano 1987; Ip., Lettere a donne sposate, a cura di Flavia Mariotti, Cinisello
Balsamo 1997. :

Ricordiamo che T'ultimo capitolo della Pratica del confessore, secondo cui &
compito del confessore non solo di sradicare i vizi dai penitenti, ma anche di pianta-
re le virtu e guidare le anime spirituali alla perfezione, vale evidentemente per tutti,
anche per le maritate. Solo che queste devono essere disposte a «soffrire i martirj»
della vita coniugale. Motivo per cui, come si rileva dai testi a lungo sopra citati,
sono molto rare le persone del genere.

Come direttore spirituale, s. Alfonso non ha scritto lettere a donne maritate,
ad eccezione di quattro o cinque biglietti che tuttavia non toccano problemi di vita
interiore, ma solo occasioni contingenti. E precisamente alle Signore: Filippa Farao,
Lettere, I, 236 (informazione sulle regole delle monache redentoriste); Duchessa di
Maddaloni, ibid., I, 606 (richiesta di un soccorso per le Redentoriste di S. Agata);
Maddalena Punzi, a Cava, ibid., II, 112 (sull'uniformita alla volonta di Dio); Anna
Casanova, di Frosinone, ibid., 1I, 432 (ringraziamento per la beneficenza ai Padri).
Nessuna delle lettere & pertinente al nostro tema. Non mi risulta di lettere a donne
vedove. Una certa affinita con il nostro tema & invece la lettera di Alfonso alla mo-
glie del principe di Presicce (Lecce), del 1777. La riferiamo in parte: «Ecc.ma Sig.ra.
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to alla pratica pastorale, alcuni meccanismi che nel subconscio condi-
zionerebbero una visione serena della realta.

Con questa ultima affermazione sono convinto di travalicare in
qualche modo sul tema assegnatomi, ma approfitto dellopportunita
che pud offrire un Congresso per procedere oltre, cioé alla ricerca
delle radici che, almeno in parte, sottostanno, o possono sottostare,
alle posizioni del Santo in materia di accesso alla santita laicale. Ripe-
to: so di estrapolare in parte dalle esigenze del tema assegnatomi,
percid chiedo un po’ di comprensione.

Alfonso sembra influenzato da una sensibilitd eccessiva verso il
peccato”, e la sua tragica conseguenza: linferno; nel costante quadro
di riferimento alla salute eterna, come unico vero problema che conta.
Di qui linsistente ritorno sull’assoluta necessita della preghiera, e si-
mili.

Queste caratteristiche della spiritualita alfonsiana sono, eviden-
temente, caratteristiche della comune fede, in particolare del tempo
in cui egli visse; tuttavia non si pud negare che in lui assumano toni a
volte troppo insistiti e, al limite, angosciantieo.

Il discorso, a questo punto, mi porta su un terreno piuttosto ar-
duo: quello della biografia interiore del Santo. Un campo poco per-
corso, salvo eccezioni, dai biografi, probabilmente per un certo pudo-

Io compatisco V. E. non tanto per la consolazione, che sinora non ha potuto avere, di
partorire un maschio, quanto per lindiscretezza de’ parenti che le accrescono
l'afflizione col lamentarsi della maledizione, come chiamano, della mancanza del
maschio, come V. E. ne fosse causa. Io spero ch’ella sia rassegnata alla volonta di Dio
e con cid accumuli meriti per lo paradiso. Percid prego V. E. a farsi una risata di
questi lamenti». SHCSR 11 (1963) 14-15.

7 Scrive D. Ruiz: «Certamente 'animo di Alfonso restd ipersensibilizzato in
tema di peccato». Addio tribunali cit., 23. L'autore invita pero a non esagerare.

Riguardo agli ultimi anni nota il Tannoia: «Oscurato l'intelletto, posta sosso-
pra si vide la volonta. Barcollando questa tra la densita delle tante tenebre, tutto per
lui addivenne o causa di peccato, o peccato, o dubbio di peccato; e sul dubbio di
poter offendere, o di aver offeso Iddio, agonizzava il povero vecchio, e non davasi
pace [...]. Ogni cosa facevagli ombra, ed ogni ombra addivenir montagna di orrore»
(IV, 159).

89 A proposito di angoscia anche oggi qualche lettore delle opere del Santo
confessa di provarla, in specie di fronte alle tematiche ricorrenti su peccato, inferno,
ecc. A costoro bisogna consigliare gli opuscoli che si aprono soprattutto all’amore e
alla fiducia, e sono tanti, moltissimi. In particolare: le Visite, la Pratica di amar Gesi
Cristo, e gli Opuscoli sullamore divino (praticamente il Volume I delle Opere asceti-
che).
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re; ma che ripropone alcuni nodi della sua personalitd meritevoli di
essere chiariti con pilt coraggio. Insisto: a scorrere il cumulo di bio-
grafie e di studi dedicati al Santo, non mi & riuscito finora di trovare
un profilo adeguato della personalita interiore dell'uomo, e una solu-
zione soddisfacente di certe aporie collegate con la sua sensibilita dai
risvolti problematici. Non sard certo io a offrire soluzioni; vorrei tut-
tavia presentare, sulla scorta di alcuni studiosi che parlano di lui come
di una «personalitd complessa»’', qualche elemento capace di gettare
un po’ di luce sulla psicologia del profondo (mi si passi la frase) del
Santo.

Si pensi, per esempio, alle tensioni interiori dietro le quali sem-
bra profilarsi la figura opprimente del padre. Tensioni che sfociano
negli scrupoli -un tormento di tutta la vita, dalla giovinezza alla vec-
chiaia-, dietro i quali ¢ linflusso molto probabile della madre
(ipotesi abbastanza comune), ma che non escludono ancora una volta
la severa figura paterna®. Un caso serio, ne abbiamo parlato sopra, &

1 Cf O. Waiss, Wer war Alfons von Liguori und was wollte er?, in SHCSR 44
(1996) 418.

% 11 fenomeno degli scrupoli viene messo in forte rilievo da alcuni biografi e
studiosi del Santo (Kuntz, Dilgskron, Dudel, Liévin, Ziermann, Jones, Weiss), men-
tre viene sottovalutato o trasfigurato da altri (Berthe, Keusch, Telleria, Rey-
Mermet). Si veda in proposito O. WEeiss, Alfons von Liguori und seine Biographen. Ein
Heiliger swischen hagiographischer Verkldrung und historischer Wirklichkeit, in SHCSR
36-37 (1988-1989) 151-284, spec. 208-256; 260-282; Ib., Wer war Alfons cit., 395-
418, spec. 404-407; 417-418. Dello Ziermann, redentorista, mi piace richiamare due
titoli che indagano scientificamente sulla psicologia del Santo: B. ZIERMANN, Alfons
von Liguori, Bonn 1937; In., Nervise Seelenleiden und ihre seelsorgliche Behandlung bei
Alfons von Liguori, Heildeberg 1947.

Le critiche mosse alla personalita del Santo, particolarmente in terra tedesca,
hanno avuto in ultimo un risvolto positivo dal momento che i tormenti degli scrupoli
e le ansie non hanno fatto del Santo una vittima, bensi un maestro e una guida degli
scrupolosi. Friederike Gérres, che in un primo tempo aveva rifiutato la personalita
del Santo, successivamente ne & rimasta ammirata, appunto perché Alfonso seppe
volgere in positivo il suo mondo interiore perturbato. Egli & stato capace di non
soccombere ai limiti della sua umanitd. Non ha trasferito le sue angosce nella teolo-
gia morale e pastorale, ma ha indicato le vie per superare tali angustie. Veramente
un «Fratello simpatico» (Otto Weiss). Il problema degli scrupoli in s. Alfonso meri-
terebbe forse ulteriori verifiche.

Questa personalitd del Santo puo avere avuto un impatto psicologico nel suo
approccio personale alla santita. In altre parole, 'esperienza degli scrupoli pud rive-
lare il timore per la propria salute e, ancora di pilt, per quella degli altri (i quali non
avevano i mezzi e gli aiuti che aveva lui come sacerdote e come religioso). Sicché
quando s. Alfonso parla delle difficolta di alcuni gruppi laicali di potersi salvare,
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anche il disturbo procurato dalla donna, sentita prevalentemente co-
me un pericolo®.

Gli ultimi anni di vita ci mettono di fronte, oltre che a un uomo
fisicamente un rottame“, a un groviglio di nodi che, umanamente
parlando, sembrano lacerare la sua psiche spesso incapace di vero
controllo®.

La pace che invade Alfonso dopo gli ultimi penosi conflitti, e che
lo consegna ad una morte serena, & come un segno rivelatore: la lotta
con la quale egli ha cercato di dominare il mondo emozionale, ha
avuto come contrappeso l'adesione incondizionata al suo Signore.
Alfonso ha ritrovato l'integrita della sua persona nel Cristo.

Grandezza e limiti di un Santo che non ha cessato di confron-
tarsi, e a quale prezzo!, con 'uomo che egli era; ma che ha trovato,
nella totale adesione alla volontad di Dio e nella sua infaticabile dedi-
zione ai fratelli, il segreto e la forza per il superamento dei lati oscuri
della psiche, fino a identificarsi col Cristo Crocifisso ed Eucaristico.
Un Cristo amato con amore totale, fino alla tenerezza.®.

forse riflette i propri stessi timori. Tutto questo naturalmente va bilanciato con la
sua fede nella potenza della preghiera e con la fiducia nell’amore di Dio, temi cen-
trali della sua vita spirituale. Torneremo sull’argomento.

8 Cf nota 68.

84 Cosi F. CHIOVARO, S. Alfonso, Materdomini 1991, 133.

% Un quadro impressionante degli ultimi anni di s. Alfonso si pud vedere nel
TANNOIA, IV, capp. 31-37; una sintesi drammatica in Jones, Alphonsus de Liguori cit.,
479-484.

% Riporto in proposito alcune espressioni che, pur nella tempesta degli scru-
poli e delle tentazioni contro la fede e la purita, sgorgavano quasi d’'impeto dal cuo-
re del Santo: Anche nell'inferno voglio amare Gesit Cristo: la mia speranza non sta nelle
mie opere ma ne’ meriti della sua Passione (TANNOIA, IV, 165).

«La sera del Mercolidi Santo, stando verso sera solo ed abbandonato sul letto,
sintese esclamare dal servitore [Alessio] che stava al di fuori: «Dimani ¢ la festa, e
replicavalo tutto giulivo: Dimani é la festa del Sangue di Gesti Cristo. Avendo il servi-
tore inteso replicare lo stesso circa dieci volte, chiamato il Fratello Francescantonio,
Senti, gli disse, che dice Monsignore. Entra il Fratello, e trova, che Monsignore
festeggiando seguitava a ripetere: Dimani é la festa del Sangue di Gestt Cristo. Cosi &,
disse il Fratello, dimani & Giovedi Santo, ed & la commemorazione del Corpo, e
Sangue di Gesu Cristo» (IV, 167).

«Imparatemi come si fa quest’atto di amore. Perché sordastro, se gli fe’ sopra il
padre Volpicelli dicendo a voce alta: Dio mio, vi amo con tutto il cuore. Ripigliando
Alfonso, Dio mio vi amo, sorpreso da un ratto, si vide alzare da un palmo, e pil in
aria» (IV, 167). ‘

«Comunicato che si era, non era pi suo; ed entrando in una dolce estasi,
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Limiti e grandezza di un uomo che, nella debolezza umana, ha
sperimentato la potenza del suo Signore fino alla piena appartenenza
a Lui.

Di fronte a questo s. Alfonso, che per me ha costituito almeno in
parte una scoperta, si sono impossessati di me due sentimenti contra-
stanti e complementari: da una parte, la partecipazione sofferente ai
suoi drammi interiori, che me lo hanno reso cosi vicino, e simpatico;
dallaltra, una gioia pressoché incontenibile di fronte allamore che ne
ha riscattato la complessita integrandola in una personalita ricca di
fascino, capace di condividere 'avventura umana in tutto il suo spes-
sore, aprendola alla dedizione senza limiti ai fratelli pitt abbandonati.

Dall’esposizione fin qui portata avanti qualcuno potrebbe pensa-
re a un s. Alfonso tutto risucchiato dagli scrupoli e in preda a
un’esistenza tetra. Voglio ricordare che io sto trattando testi relativi a
un problema specifico: quello della santita difficile per alcune classi
sociali. Se un certo pessimismo & trapelato dai testi, esso non deve far
dimenticare aspetti fondamentali della personalita del Santo: poeta,
musicista, artista, letterato; insomma un umanista aperto alla bellezza
e al gusto estetico. Un Santo che, pur nei suoi limiti umani, resta
sempre un napoletano verace: gioviale e ironico. «Monsignore si di-
verte» & il titolo di un bel libro del 7p Gregorio, dove sono raccolti
aneddoti e detti spassosi del vescovo®’.

spesso spesso sentivasi esclamare: Amor mio, Dio mio; Mamma mia, amalo tu per
me» (IV, 177). '

«Un giorno tra gli altri, e fu Fultimo della Novena [a s. Teresa], soffri
un’estasi continuata, e trasformato pill volte ripetette nel forte dell’estasi: Eterno
amore, io vi amo» (IV, 177).

87 A dimostrazione che l'allegria non ha abbandonato il Santo anche nelle
tempeste degli ultimi anni, mi piace riportare alcuni episodi tratti dal TANNOIA:

«Visitandolo un parroco, "Monsignore, vi vedo malinconico, gli disse: voi sie-
te stato sempre allegro". Allegro!, ripiglid Alfonso, io provo pene d'inferno» (IV, 160-
161).

«Vedendosi un giorno in mezzo a vari figliuoli innocenti, ne godeva Alfonso,
e scherzando disse: Vedo tanti passarelli d’intorno ad una coccoreggia [civettal» (IV,
171).

«Mangio i fichi Monsignore, ma quando fu alluva [primaticcia], avendola in
mano la guardo, e riguardd, e di nuovo la ripose. Istando i padri per facerla mangia-
re, si sbrigd con dire: il magazzino & pieno» (IV, 176).

«Vedendolo seduto un giorno il servitore in sito molto penoso, Monsignore,
gli disse, raddrizzatevi che state sconcio, ed egli lepidamente: Per quanto mi raddriz-
20, sempre storto mi ritrovo» (IV, 176).

«Avendogli detto il Fratello, che in chiesa vi era del troppo caldo, Gesit Cristo,
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8. — Attualita e limiti di un messaggio

Con questo ultimo paragrafo mi ricollego in qualche modo al ti-
tolo generale del Congresso sulla recezione, o Nachleben, del messag-
gio.

L'ultimo mezzo secolo, in particolare il tempo post-conciliare,
sembra aver ridimensionato 'influsso di s. Alfonso nella vita della
Chiesa. L'osservazione vale grosso modo anche per il Sales. I due ven-
gono percid tenuti presenti qui simuitaneamente, pur tenendo nel
dovuto conto le differenze che li contraddistinguono. Circa 25 anni fa,
il 25 novembre 1971, centenario della proclamazione di s. Alfonso a
Dottore della Chiesa, il card. Garrone, che tenne allAccademia Alfon-
siana il discorso commemorativo, cosi esordiva:

«S1 ammette comunemente che, per gli autori, esiste un "pur-
gatorio": dopo un periodo di grande favore, talvolta prolungato, vi si
stende attorno un certo silenzio, pitt 0 meno lungo, dopodiché li si ri-
scopre, con rinnovato entusiasmo [...]. Va pure detto che, in un tale

»purgatorio”, santAlfonso si trova in buona compagnia [...], s. Fran-
cesco di Sales»®®.

La recezione dell’Alfonso maestro di vita cristiana, addirittura
straripante in tutto '800 e nella prima parte del 900, sembra dunque
essersi in qualche modo bloccata, certamente ridimensionata. Anche
se una ripresa discreta, timida, sembra in atto (cfr le edizioni). Ricer-
care le ragioni storiche immediate di questo calo di tensione puo ap-
parire prematuro, ma qualche tentativo mi sembra possibile.

Tanto per cominciare, ho segnalato gia alcuni limiti relativa-
mente alla effettiva chiamata di tutti alla santita, primo fra tutti quello
dello stato coniugale. Oggi la dottrina ecclesiale si colloca in maniera
evidente su posizioni certamente diverse, o almeno pitl possibiliste. In
questo essa sembra pit1 vicina al Sales, che a s. Alfonso.

Restano da segnalare altri aspetti del messaggio dei due Dottori

che apspaiono assenti, o almeno inadeguati. Li elenchiamo in maniera
. 189
rapida™’.

rispose Monsignore, non va trovando fresco» (IV,178).

8 Card. Gabriel M. GARRONE, S. Alfonso, Dottore della Chiesa, Accademia Al-
fonsiana, Roma 1972, 9.

% Riprendiamo alcuni spunti del prof. Bruno SEConDIN, O. Carm., nelle sue
. Dispense sulla Storia della spiritualita: secoli XVII-XIX (Anno accademico 1995-1996
della P.U.G.): Frangois de Sales (1567-1622) e la «Santita civile», p. 31-42.
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L’ecclesiologia e l'antropologia dei due sono lontane della

dottrina conciliare e postconciliare.

e Manca una vera teologia del laicato, relativa al posto e al
ruolo dei laici all'interno del cammino del popolo di Dio.

e Manca una chiara coscienza della dignita battesimale; dei
carismi diffusi dallo Spirito; della corresponsabilita e comple-
mentarieta con gli altri stati di vita.

e In ambedue la spiritualitd laicale & connotata da un certo
atomismo, cioé da individualismo sganciato dalla «comu-
nione».

e In ambedue c’¢ la totale assenza del sacerdozio comune, con
tutte le funzioni che ne derivano.

e Va anche notata l'assenza di apertura allo slancio missionario
laicale, che noi sentiamo fondamentale. Il fenomeno delle
«cappelle serotine» pud in parte attenuare il giudizio relati-
vamente a. s. Alfonso, ma non la ribalta.

e Ma la differenza & soprattutto culturale: noi viviamo in un al-

tro genere di societd, in una differente concezione della crisi,

della fraternita, della stessa speranza, delleconomia, degli
stati di vita sociale, del tempo libero, ecc.

Queste osservazioni non intendono sottovalutare ['originalita dei
due Dottori, e I'impatto storico del loro messaggio. Si vuole solo nota-
re che non possiamo ignorare il nostro contesto per esaltare la loro
concezione, come se niente fosse cambiato. Occorre tematizzare le
differenze, per completare e diversificare il messaggio. Occorre, ciog,
proiettarsi in avanti, e non «retrocedere» ad altre fasi della spirituali-
ta. Solo cosi la spiritualita in genere, quella alfonsiana o salesiana in
specie, non si riduce a pura informazione, ma stimola anche a forma-
zione di mentalita. Il messaggio ¢ dunque in qualche modo datato,
non riproponibile passivamente nel suo complesso, e pur tuttavia
«parla ancora» (Eb 11, 47). Le due Lettere di Giovanni Paolo II ne
sono in qualche modo la testimonianza. S. Alfonso & ancora una voce
viva nella comunita ecclesiale.

CONCLUSIONE

Lo sviluppo del tema ha avuto pause di riflessione che in qual-
che modo possono aver interrotto il filo del discorso. La pausa mag-
giore riguarda il paragrafo dedicato alla personalita del Santo, ossia
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alla sua psicologia. Abbiamo volutamente aperto quel varco, quasi una
cesura nell'insieme del discorso, per spiegare, almeno parzialmente,
quel certo pessimismo che & emerso soprattutto dai testi sulla vita
coniugale. Nelle ultime pagine abbiamo tuttavia rievocato quello che
resta il centro della spiritualita alfonsiana: I'amore a Cristo. E’ su que-
sto punto che, in una valutazione finale complessiva, collegata in
modo piu diretto con il paragrafo sull’attualitd e sui limiti del mes-
saggio, vogliamo proporre qualche riflessione.

Per impostare correttamente il discorso mi sembra di dover fare
appello al criterio ermeneutico, allo scopo di saldare -nella misura del
possibile- il passato al presente, il contesto storico alla contemporanei-
ta. In altre parole, occorre porsi in un orizzonte di comprensione, o
universo simbolico, in base al quale comparare fenomeni distanti nel
tempo, non necessariamente in contrasto tra di loro, ma certamente
diversi. In questo quadro comparativo c’e il principale, che resiste, e il
secondario, che accusa l'usura del tempo. In s. Alfonso, uomo
dell’ancien régime, c’&¢ un messaggio certamente datato, ma c’€¢ anche
Puomo della tradizione ecclesiale vivente che arriva fino a noi’. 1l
messaggio alfonsiano, come del resto quello della Chiesa a lui con-
temporanea, va dunque confrontato con la tradizione ecclesiale
dell'oggi.

Occorre pertanto discernere in lui quello che é transeunte, o
comunque non essenziale, perché non rispondente del tutto alla sen-
sibilita teologica-pastorale del momento presente, da quello che inve-
ce conserva una carica capace di resistere ai condizionamenti storici,
e di oltrepassarli. E’ la ricerca del nocciolo. Nocciolo che, al di la degli
elementi secondari e delle modalitd di approccio, pud essere enuclea-
to, mi sembra, nei seguenti termini:

Il messaggio alfonsiano nel suo valore perenne s’incentra
nellamore. Amore di Cristo per 'uomo: un Cristo contemplato nei
suoi misteri di Incarnazione, Passione-Morte, e dell'Eucaristia;
quest'ultima, carne e sangue del Risorto, evoca il Mistero pasquale.
Amore dell'uomo per Cristo, unico Salvatore e centro della storia
umana.

Pur nel solco vivo della tradizione ecclesiale, la proposta di s.

#0 I 'approccio sociologico che abbiamo messo in opera pud aiutare a chiarire i
criteri per leggere s. Alfonso e rendergli giustizia. Affermando che & un uomo del
suo tempo, il Santo non viene affatto disistimato. Gli si rende piuttosto giustizia
mostrando come le sue intuizioni siano permanenti, una volta liberate da conside-
razioni o concretizzazioni non essenziali.
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Alfonso conserva caratteristiche e inflessioni del tutto personali: la
praticita, l'affettivitd, la popolarita. Agli umili e ai semplici, ma non
solo a loro, egli si diresse con il «linguaggio del cuore». La spiritualita
conciliare, cosi ricca nelle sue tematiche e normativa per ogni cristia-
no, sembra postulare un passaggio ulteriore, ossia una traduzione
antropologica pil calda ed immediata. E’ ancora in atto la richiesta di
una letteratura spirituale pit «affabile» (M. Pomilio) e piti improntata
alla «tenerezza» (H. Boell). A questo punto, s. Alfonso & pronto ad
intervenire per farsi, ancora una volta, suggeritore del popolo nel
colloquio con il suo Signore.

Un colloquio condotto sullonda delfamore confidente, che a
sua volta sprigiona 'impegno. Questo amore, infatti, per vie diverse,
suscita nei credenti la possibilita e 'urgenza di una progressiva appar-
tenenza a Cristo Signore. Sotto questo profilo la Pratica di amar Gesit
Cristo & il «libro dell’anima» alfonsiana, ancora intatto nella sua pro-
posta.

Ricollegandoci al tema della «chiamata di tutti alla santitd» pos-
siamo dire che questa appartenenza totale a Cristo, sempre ricercata e
sempre rinnovata, costituisce la santitad per tutti. A questo punto, co-
me si & accennato, certe asperita del messaggio, connesse col momen-
to storico, si attenuano, per aprirsi alle prospettive del presente, ossia
alla santita realizzata all'interno stesso dei valori mondani, primo fra
tutti quello della famiglia. Riprendiamo in proposito, concludendo il
discorso, uno dei testi con cui abbiamo iniziato:

«Tutta la santita e la perfezione di un’anima consiste nell’amore

a Gest Cristo, nostro Dio, nostro Sommo Bene e nostro Salvatore»’'.

Come piu volte si e detto, i modi, gli approcci, le «mediazioni»,
possono, e debbono, cambiare. Ma il nocciolo resta. E’ lo zoccolo du-
ro. F’ la sostanza irrinunciabile. Ma scaturita dal cuore di Alfonso! La
riassumo in due frasi, quasi due «saette di fuoco»: «<Amami perché io
tamo» 2. «Dio vi ama: amatelo!»"".

! Pratica di amar Gesit Cristo, Opere ascetiche, 1, 1, n. 1.

°2 Dell’amore divino e dei mezsi per acquistarlo, Opere ascetiche, 1, 267.

 Modo di conversare continuamente e alla familiare con Dio, Opere ascetiche, 1,
316. Sulla centralitd dell’amore nella spiritualitd alfonsiana M. VipaL, Una espiritua-
lidad centrada en la prdctica del amor. La propuesta espiritual de San Alfonso, in Vida
religiosa 62 (1987) 470-473; 492-494: S. RaPoNI, La spiritualitda redentorista, cit.,
449-473; 492-494.



I

LA RECEZIONE DELLA
DOTTRINA ALFONSIANA







SHCSR 45 (1997) 207-224

GABRIELE DE ROSA

LA FIGURA E L'OPERA DI SANT'ALFONSO
NELL’EVOLUZIONE STORICA

SOMMARIO:

1. — Il cambiamento degli anni Trenta del Settecento e la fondazione della Congregazio-
ne Redentorista; 2. - Il regalismo borbonico e la Congregazione; 3. ~ La Chiesa ricettizia
del Mezzogiorno; 4. — L'opera di s. Alfonso:«la conversione della societd»; 3. - Il cattoli-
cesimo riformatore del Muratori; 6. — La riscoperta alfonsiana dei tesori di un’espe-
rienza religiosa e spirituale antica; 7. — Teologia a servizio della pastoralitd.

1. E un giudizio ormai acquisito dagli storici quanto Franco Ven-
turi affermo nel suo ormai classico volume sul Settecento riformatore:
«Gli anni Trenta segnarono, nell'ltalia del Settecento, il punto piu bas-
so dello sgretolamento politico, della depressione economica, della
delusione intellettuale. Segnarono insieme, per contrasto, almeno in
alcuni centri della penisola, I'inizio di una lenta ripresa, il primo ab-
brivio alle trasformazioni e alle riforme. In quel decennio fra il 1730 e
il 1740, comincid a cambiare di segno la situazione politica, economi-
ca, intellettuale italiana»’.

Nel Mezzogiorno abbiamo anche la data canonica del cam-
biamento, il 10 maggio 1734, come ricorda Giuseppe Orlandi nella
sua recentissima opera Il Regno di Napoli nel Settecento, una descrizio-
ne attenta e bene documentata delle condizioni della vita religiosa nel
Mezzogiorno. In quel giorno entrava in Napoli Carlo di Borbone,
«mettendo fine al Viceregno che durava oramai da circa duecento-
trenta anni e ripristinando il Regno formalmente autonomo, sebbene
legato alla Spagna sotto I'aspetto dinastico». L'elezione al soglio pon-
tificio di Lorenzo Corsini, con il nome di Clemente XII (1730-1740),
aveva fatto sperare in un gran movimento riformatore religioso, che
ben presto svani a causa della guerra di successione polacca e della
presenza di truppe straniere nello Stato della Chiesa. Con Benedetto

! F. VENTURI, Settecento riformatore, Einaudi, Torino 1969, 4.
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XIV riaffiorarono le speranze di rinnovamento?, lo facevano credere i
rapporti che il Papa intratteneva con Ludovico Antonio Muratori.

Fu durante questi due pontificati che vide la luce (1732) la
Congregazione redentorista di sant’Alfonso, la quale — come rileva
'Orlandi — beneficid nell’ultimo periodo del Viceregno della protezio-
ne del cardinale d’Althan - viceré dal 1722 al 1728 - al quale
Pimperatore Carlo VI aveva raccomandato di attenuare i contrasti
giurisdizionali con la Santa Sede. Fu «un caso fortunato — scrive
I'Orlandi — che tale fondazione fosse realizzata prima dell'instau-
razione del Regno borbonico, cioe prima che venisse resa quasi im-
possibile dalla politica giurisdizionalista della nuova dinastia». Non so
se le cose sarebbero andate meglio, pitt scorrevolmente, per la vita
della Congregazione e per sant’Alfonso, se fosse continuato nel Mez-
zogiorno il Viceregno austriaco. In effetti da Vienna, dagli anni Cin-
quanta del secolo, vennero ben altri segnali da quelli inviati
dall'imperatore Carlo VI al viceré d’Althan.

Che fatica, ad esempio, ottenere l'autorizzazione di Vienna,
allepoca di Maria Teresa, a indire un sinodo, persino per una diocesi
di recente costituzione, come quella di Gorizia, erede del Patriarcato
di Aquileia, abolito nel 1751 da Benedetto XIV, fra le diocesi piu este-
se, dal Friuli alla Carniola, alla Stiria, al Tirolo e alla Carinzia. Il can-
celliere austriaco Chotek aveva consigliato al neoarcivescovo di Gori-
zia, Michele Attems, personalitd stimatissima dall'imperatrice, di fare
a meno del sinodo e di mettere insieme, invece, come del resto avve-
niva per molte altre diocesi degli Stati italiani, e fra queste, superfluo
dirlo, quelle napoletane, un volume di norme tratte da altri sinodi vi-
ciniori. Che nei sinodi si trattasse di catechismi, di materie stretta-
mente ecclesiastiche, dei costumi del clero e delle popolazioni, della
predicazione, dei sacramenti, non interessava in alcuna maniera al
governo di Vienna®.

2. Il sinodo ancora nel XVIII secolo era considerato uno strumen-
to del potere papale, una appena larvata intromissione della Curia
Romana nelle faccende dello Stato, un’occasione delle Congregazioni
Romane per ribadire 'autonomia delle Chiese locali dalla giurisdizio-
e statale. Ma, una volta concessa l'autorizzazione a tenere il sinodo,

% G. OrLANDI, Il Regno di- Napoli nel Settecento, in SHCSR 44 (1996) 5-11.

% carlo M. Attems primo arcivescovo di Gorigia (1752-1774), Atti del convegno
tenutosi a Gorizia, 6-8 ottobre 1988, Istituto per gli incontri culturali Mitteleuropei,
Gorizia 1990.
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le difficoltd non erano finite: cerano i condizionamenti, come, ad
esempio, che il sinodo si svolgesse alla presenza di un delegato o di
un commissario del governo o anche che gli atti del sinodo venissero
sottoposti alla revisione dell’autoritd preposta al controllo dellattivita
ecclesiastica che poteva vietarne la pubblicazione. A Napoli non c’era
nessun Febronio, 'autore del De statu ecclesiae deque legitima potestate
Romani pontificis liber singularis ad reuniendos dissidentes in religione
constitutus, uscito a Francoforte (1763), nel quale si invitavano i ve-
scovi del Sacro Romano Impero a unirsi in una Chiesa nazionale, ben
distinta dall’autorita del Papa; se non c’era a Napoli nessun Febronio,
c’era pero una tradizione letteraria giurisdizionalista ricchissima e for-
te: da Pietro Giannone a Costantino Grimaldi. Con la costituzione del
regno di Carlo di Borbone, le regole giurisdizionaliste non furono at-
tenuate, anzi furono rigorosamente applicate dal suo ministro, il to-
scano Bernardo Tanucci, verso il quale — parra strano — sant’Alfonso
manifestd grande stima. Si tratto di captatio benevolentiae?

In realtd, il Tanucci, pur dando del filo da torcere a
sant’Alfonso e all’attivitd missionaria dei suoi redentoristi, era stato
educato cristianamente, le sue lettere, anche sotto il profilo teologico,
erano ineccepibili; con sant'Alfonso, per altro, aveva in comune
l'avversione per i libri degli eretici. Tuttavia, Tanucci era un assertore
severo della politica giurisdizionalista: lotta contro Roma per
l'abolizione dei segni di vassallaggio del Regno alla Santa Sede, per il
ridimensionamento dei pesi imposti dalle Congregazioni Romane alle
Chiese locali, contro la manomorta e contro la Compagnia di Gestl.

E pur vero che prima dell’arrivo a Napoli di Carlo di Borbone e
del suo ministro Tanucci (1734) sembra che le circostanze politiche
siano state piu favorevoli alla causa di sant’Alfonso. Certo, il fatto che
si sia trattato di un ente religioso sorto con la compiacenza del gover-
no austriaco e che lo stesso Alfonso Maria conservasse buoni rapporti
con il partito austriaco puo avere agevolato nel periodo carolino in
qualche modo la causa della congregazione Redentorista. L'idillio, pe-
ro, durd molto poco. Non bastd la politica, per cosi dire, bilanciata del
de Liguori verso Tanucci, fra una dedica e l'altra, fra un elogio e un
lamento a salvare l'lstituto dai marosi della Real Giurisdizione. Ma
poi, che senso avrebbe avuto lasciare carta libera ai missionari di
sant’Alfonso, sospettati, fra Paltro, di una certa debolezza verso i ge-
suiti, la cui autonomia e assoluta obbedienza al Papa contraddicevano
i principi del regalismo?
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Ordini religiosi ce n'erano gia tanti, la loro utilitd era molto
dubbia: serbatoi dei cadetti delle famiglie patrizie, costituivano un pe-
so morto, antieconomico, nella vita del paese. Un altro ordine, come
quello di sant’Alfonso, poteva essere compatibile con la battaglia giu-
risdizionalista, impegnata dal Tanucci per la semplificazione e il di-
sciplinamento della vita religiosa e dei rapporti del Regno con la San-
ta Sede? All'attivo della sua politica il Tanucci poteva porre il Concor-
dato del 1741 e la soppressione del Sant'Officio nel 1746; ben poco
sul piano del riformismo ecclesiastico e religioso, se confrontato con
la politica asburgica, dopo la fine della guerra di successione austria-
ca, volta a delegare al clero anche responsabilita di «controllo sociale»
tale da trasformarlo in un corpo di nuovi intellettuali, organicamente
inseriti nella politica di promozione del popolo verso il benessere.

Con Giuseppe II, il sacerdote divenne «cittadino e suddito». Al
sovrano, «advocatus et defensor ecclesiae», spettava il compito di ri-
vedere e fissare i confini delle diocesi e delle parrocchie. Egli poteva
nominare i vescovi senza consigliarsi con Roma. Si mirava a scorag-
giare i giovani dall'intraprendere la via del sacerdozio e del convento
se non per motivi religiosi e a favorire invece l'afflusso nelle nuove
classi dei militari e dei pubblici impiegati.

Tanucci non segui il modello riformistico ecclesiastico—statale
di Maria Teresa, il regalismo borbonico parrebbe pitt moderato, poi-
ché in qualche modo cerco sempre l'accordo con il Nunzio e la Santa
Sede. D’altra parte, la situazione dei cleri nel Mezzogiorno era ben
diversa da quella austriaca, non & possibile ignorarla se vogliamo ca-
pire la novita della missione alfonsiana.

3. La maggioranza delle parrocchie nel Mezzogiorno, all’epoca di
sant’Alfonso, conservava ancora la tipologia della ricettizia, vale a dire
la Chiesa era amministrata da un clero geloso della propria autono-
mia, che difendeva anche nei confronti della Chiesa di Roma. La chie-
sa ricettizia era di antica origine, di natura laicale, in quanto il suo pa-
trimonio era costituito da beni, per lo piu terre in massa comune, di
derivazione comunale o di famiglia o di parte privata: beni dunque
dominicali mai sacramentali.

Attorno al clero ricettizio si muovevano massari, fittavoli,
bracciali, con i quali si stabilivano forme contrattuali che variavano da
luogo a luogo. Caratteristica fondamentale della ricettizia era che i
suoi partecipanti dovevano essere nativi del luogo, una norma cosi
esclusiva che suscito la critica e le riserve di sant’Alfonso, vescovo di
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S. Agata dei Goti. Fatto sta, il prete partecipante alla massa comune
della ricettizia diventava «cardine di speranza “e di credito per
lintero” suo nucleo familiare» finendo per assomigliare, quando lavo-
rava il campo, al cafone. Simile alla figura del clero ricettizio il mé-
part francese, il prete—figlioccio, presente nel Massiccio Centrale, nel
Giura e nei Pirenei, in quelle che si chiamavano le «terre alte della fe-
de». Cera pero una differenza specifica: in queste terre non c'era la
massa comune.

Erano guai seri per i vescovi, quando in visita pastorale, tocca-
vano diritti e prerogative del clero locale: oltre a suscitare le reazioni
delle famiglie gentilizie e del Comune, rischiavano di trovarsi coin-
volti nei ricorsi delle ricettizie alla Real Giurisdizione. Di qui liti e con-
testazioni a non finire dinanzi ai tribunali napoletani. In altre parole,
il clero partecipante, porzionario, trovava sempre nella giurispruden-
za tanucciana ovvero nei reali dispacci un solido sostegno nei rapporti
con i vescovi. Del resto, per la Real Giurisdizione alla meta del XVIII
secolo, divenne prassi costante non solo lintervento nei conflitti fra
clero locale e ordinario diocesano, ma anche nelle questioni dei privi-
legi, delle rendite, delle proprieta del clero fin dentro alle dispute, che
non finivano mai, sui diritti di precedenza nelle processioni. Si inten-
de bene come anche lattivitd dei sinodi fosse minutamente sorveglia-
ta, revisionata, articolo per articolo, parola per parola, censurata sino
a condizionarne o anche a vietarne la pubblicazione degli atti.

Se non si tiene presente questa situazione interna, strutturale
dell'organizzazione ecclesiastica nel Mezzogiorno, resta difficile ren-
dersi conto degli ostacoli che dovette affrontare santAlfonso: muo-
versi con un carico immenso di pietd attraverso le molteplici quoti-
diane insidie di una Chiesa locale, in gran parte «privatizzata», con-
dizionata dagli interessi delle famiglie gentilizie locali, protetta,
all'epoca del Tanucci, dal potere statale che ne accentuava la portata
anticuriale e antiromana, non era impresa da poco. Del resto, il Con-
cordato del 1741, ben lungi dal contenere le pretese del clero ricetti-
zio, ne accentud lautonomia con specifica legislazione, limitando
lingerenza del vescovo alla sola sfera spirituale, «quoad spiritualia
tantum». Anche nei confronti del riformismo asburgico le differenze
erano molte: le chiese locali, le parrocchie, non avevano, nell’Austria,
origine laicale, il reclutamento del clero non era affare delle famiglie
gentilizie, anzi all'epoca di Maria Teresa, come si & gia rilevato, la
tendenza era a scoraggiare il sacerdozio, quando fosse privo delle
motivazioni religiose, e a valorizzare il ruolo del clero parrocchiale
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come educatore e guida verso il benessere del popolo. Era sul terreno
della politica religiosa la divergenza fra Roma e Vienna: fra Maria Te-
resa impegnata a seguire per diversi aspetti la dottrina giansenista,
che si voleva si insegnasse anche nelle Facolta teologiche, e la Curia
romana impegnata a contrastare il disegno assolutistico di integrare la
religione dentro lo Stato.

Il dato comune fra il regalismo viennese e quello tanucciano
era l'anticurialismo; ma la struttura storico—istituzionale della Chiesa
e i condizionamenti erano diversi: al Sud, prevaleva I'elemento priva-
tistico~rurale della ricettizia, ampiamente strumentalizzata dalla poli-
tica tanucciana; nei domini di Maria Teresa, dal Goriziano alla Lom-
bardia, una visione diversa, che operava una identificazione della or-
ganizzazione ecclesiastica, piti élitaria, non disgiunta da una compo-
nente giansenista (si pensi alla Scuola teologica di Pavia), con il pro-
_getto teresiano di uno Stato sovrano, in cui Stato, parroci e vescovi
erano uniti nella cura e nella formazione civico-religiosa dei sudditi.

4, Siamo ancora lontani dal decennio francese, che arreco il pri-
mo serio colpo al sistema delle ricettizie, ancora piti lontani dalla cri-
tica radicale e dalla denuncia che fece il Rosmini degli alti prezzi pa-
gati dai concordati e dai compromessi della Santa Sede con gli Stati
assoluti: «quel poco di libertd — scriveva nelle Cinque piaghe (1832) -
che rimane non & presso 2’ vescovi soggetti a principi cattolici, ma si &
tutto concentrata nella Sedia Romana»'. E ripercorrendo con
un’attenzione scrupolosa la storia dei cedimenti interni all'organizza-
zione ecclesiastica, dal feudalesimo all’ancien régime, sino alla Restau-
razione, Antonio Rosmini metteva in luce come, a poco a poco, si fos-
se andato smarrendo quel che era stato il fondamento dell’azione e
della missione della Chiesa:«la conversione della societa». Ed a guar-
dare bene, questo fu il cuore dell'impresa missionaria in cui si getto,
con cuore e intelligenza, sant’Alfonso sfidando, con una accortezza
~ geniale e una infinita prudenza, tutte le trappole, le insidie che
Yocchiuto regalismo borbonico e il mondo delle ricettizie, da secoli
alleato con le famiglie gentilizie locali, potevano frapporgli; egli cercod
nuovi spazi per 'opera dei suoi redentoristi riducendo al minimo il ri-
schio dei compromessi. Gli interessava il risultato, I'opera di conver-
sione, appunto, della societd, parlando con I'antico, ma sempre nuovo

‘ * A. RosMmINl, Delle Cinque piaghe della Santa Chiesa, a cura di Clemente Riva,
Morcelliana, Brescia 1985, 156.
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linguaggio della carita, e rinnovando, rispetto alla stessa morale rigo-
rista che teneva ancora cartello con i testi di Daniello Concina, e at-
traverso una ben meditata serie di «eccezioni», il metodo della con-
fessione.

Alla distanza, la grande operazione culturale e religiosa di
sant’Alfonso ci sembra essere questa: avere restituito alla Chiesa, a
tutte le chiese locali — attraverso uno sforzo lungo, costante, paziente,
e muovendosi con intelligenza e gradualita in un mondo di sospetti,
nel ginepraio della giurisprudenza giurisdizionalista, nei difficili rap-
porti con la Santa Sede - la funzione primaria di una pratica pastorale
piu semplice e vicina al linguaggio del popolo, pitt apostolato e meno
governo, piu parola e meno autorita.

Sant’Alfonso non prende di petto 'llluminismo, cerca di evita-
re i conflitti con la Real Giurisdizione, blandisce Tanucci, non giudica,
non condanna, si muove accortamente nella ragnatela delle pramma-
tiche del regalismo borbonico. Davanti ai suoi occhi & una realtd mol-
to diversa da quella dell’abate Genovesi e della sua scuola economica:
non &, né si atteggia, a riformatore della proprieta ecclesiastica, non si
pone problemi produttivistici né demografici. Anche Alfonso Maria,
come Muratori, vuole una fede purificata dalle sovrastrutture dei riti
paraliturgici, ma procede con cautela. Come lesse il Santo i testi del
Modenese?

5. Quando sant’Alfonso fondo la Congregazione dei redentoristi
(1732), Muratori era noto come il grande erudito, autore delle Anti-
chita estensi ed italiane (il primo volume era uscito nel 1717) e dei Re-
rum italicarum scriptores (il cui primo tomo vide la luce nel 1723).
Anche Della carita cristiana: 'anno di pubblicazione & il 1723. Nel
trattatello era gia I'incitamento del Muratori a creare l'intesa fra la re-
ligione e i buoni principi, per avere buoni sudditi, incominciando
dalle scuole. Nel 1714 era uscito a Parigi il De ingeniorum moderatione
in cui era gia presente il motivo della critica alle superstizioni, che -
Muratori trattd ancora nel De superstitione vitanda (1740), infine nel
pitt noto libro Della regolata Divozion de’ cristiani (1742-43): «& ne-
cessario avere scrittori pii e teologi [...] che si oppongano instanca-
bilmente e portino guerra alla superstizione di continuo pullulante e
regnante contro le decisioni e il pensiero delle autorita cattoliche».
Ma Popera che divenne quasi un programma politico del di-
spotismo illuminato, non solo italiano ma anche viennese nell’eta di
Maria Teresa, fu Della pubblica felicita, oggetto dei buoni principi,




214 ' Gabriele De Rosa

(1749) scritta di getto, sintesi di convinzioni, ragionamenti, tesi che
Muratori aveva disseminato nei suoi precedenti scritti. Nell'opera, af-
fatto teorica, di facile lettura, & tutto il disegno, articolatissimo, espo-
sto in un ventaglio di pubbliche proposte, di quanto lo Stato dovrebbe
fare per assicurare ai sudditi la pubblica felicitd, la quale diverrebbe
cosi «'oggetto giornaliero e pitt caro di chiunque é scelto dalla Divina
provvidenza al trono». Non & pitl la «ragione di Stato» e la logica della
politica di potenza che dovrebbe ispirare il principe, ma il raggiungi-
mento della felicitd dei sudditi, alla quale collaborano, con profonda
compenetrazione, il buon principe e la Chiesa.

L'influenza del Muratori sulle cose attinenti la religione, che
investivano direttamente problemi non solo del superamento di anti-
che consuetudini e mentalita del clero, ma anche problemi sociali ed
economici, legati, in maniera particolare, alle attivita commerciali,
come il prestito o il mutuo a interesse, fu indubbia. Su una linea con-
servatrice era invece il domenicano Daniello Concina. Nel 1746 era
uscita la sua opera sull'usura, in polemica con Scipione Maffei, dedi-
cata a Carlo III, con richiami a persone e a vicende proprie del Mez-
zogiorno®, opponendo una visione economica che aveva per attori i
ricchi, i capitalisti, gli usurai, l'altra visione piu statica, del mondo ru-
rale, degli artigiani, dei piccoli artigiani, un mondo che potremmo di-
re piu consono alla mentalita e agli interessi del clero ricettizio.

Questione piu grossa fu quella della riduzione delle feste di
precetto, che insieme con la critica delle superstizioni e dell'esagerato
devozionismo, fu fra le ragioni pitu forti dell'impegno culturale di Mu-
ratori, anche perché considerava il soverchio numero delle feste fra le
cause della decadenza economica italiana. La polemica fu cosi estesa
da spingere nel 1742 Benedetto XIV ad aprire un’inchiesta per tutta la
penisola: «tutto un paesaggio sociale sconosciuto — scrive Venturi — si
venne a poco a poco scoprendo agli occhi attoniti dei contemporanei.
Anche per il Papa, e soprattutto per gli uomini colti della sua eta, om-
bre e luci si staccarono con tanta evidenza che piti non valse oramai
desiderio alcuno né ordine qualsivoglia di chiudere gli occhi»’. Su 40
risposte all'inchiesta, 33 furono favorevoli in linea di massima alla ri-
duzione del numero delle feste, ma ostacoli e difficoltd non mancaro-
no per varie cause; resistenza del clero, ma anche mentalita, tradi-
zioni, legami affettivi ai santi e anche interessi vari della gente, im-

® F. VENTURI, op. cit., 133.
® Ivi, 140.
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pedirono che si arrivasse a una chiara decretazione del Papa, anche se
una riforma del calendario delle feste fu autorizzata di fatto, caso per
caso, dal Papa: cosi avvenne per 'Austria di Maria Teresa e per Napoli
con un breve del 12 dicembre 1748. Piu in 14 era difficile andare, an-
che perché 'impegno muratoriano, insieme con le lezioni di Genovesi,
si appoggiava sul «braccio dei principi», sulle virti del dispotismo il-
luminato, il solo mezzo che avrebbe potuto consentire una tranquilla
e pacifica trasformazione degli Stati italiani, in armonia con la Chiesa,
alla meta del XVIII secolo. Fin dove sarebbe stata possibile questa in-
tegrazione, che Muratori vedeva necessaria per il conseguimento
della felicita dei sudditi? Di molte altre cose i riformatori chiedevano
oramai la fine, dalla manomorta alle immunitd ecclesiastiche e alla
pletora del clero, ma chiedevano anche la messa e i catechismi in vol-
- gare.

6. Possiamo parlare di un’influenza del Muratori su sant’Alfonso?
Fra i dotti e i colti, da Vienna a Modena, a Milano, a Firenze, a Roma,
a Napoli dalla meta del Settecento il suo nome correva, i suoi scritti
erano letti meditati, discussi, le sue critiche all'esagerazione del culto
delle reliquie e delle immagini sacre, «I'insensata materia», si risento-
no anche negli atti delle visite pastorali, come, ad esempio, in quelle
dellarcivescovo di Gorizia Michele Attems; i testi del Muratori —
I'abbiamo gia visto — divengono veri e propri programmi alla corte di
Vienna, scelte politiche per il Kaunitz, nell'ampio e ambizioso disegno
di trasformare le scuole di dottrina cristiana, i seminari, le Universita,
in una sola grande scuola educativa, dove un cattolicesimo anticuria-
le, non disgiunto da una vena giansenista, alleato con i principi illu-
minati, lavora per l'intelligenza e la felicitd dei sudditi.

Anche sant’Alfonso nutriva stima per l'erudito Muratori «quello
che certamente ha tenuto ed anche oggi ritiene il luogo tra i primi let-
terati d’Europa». Ai giovani predicatori il Santo raccomandava di leg-
gere U'Eloquenza Popolare del Modenese, che metteva insieme san Fi-
lippo Neri, san Francesco di Sales e 'apostolo Paolo’. In una lettera a
un «religioso amico ove si tratta del modo di predicare all’Apostolica
con semplicita» (1771), definiva il Muratori «per sentimento comune
uno de’ primi Letterati de’ nostri tempi [...] perché i detti di questo
grand’Uomo non si possono disprezzare, come si disprezzerebbero i

”D. GiorGio, A.M. De Liguori e L. A. Muratori, in Alfonso M. De Liguori e la so-
cieta civile del suo tempo, Olschki, Firenze 1990, 466.
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miei». Non si pud contestare che nella Selva di materie predicabili
(1760) sant'Alfonso abbia tenuto ben presente le Riflessioni sopra il
buon gusto nelle Scienze e nelle Arti (1715) di Muratori ed il trattato
gia citato De’ pregi dell’Eloquenza Popolare (1750), nel quale eloquenza
popolare era detta «quella con cui i Ministri di Dio sapendo assogget-
tare il loro ingegno allintendimento ordinario del Popolo, cosi parla-
no ad esso che a riserva della gente grossolana e zotica, ognun com-
prende». Perd sant’Alfonso non aveva mancato di polemizzare, con il
Muratori, autore Della regolata Divozion de’ Cristiani, il testo che me-
glio rappresenta la religiositd del Modenese, nel quale sono ritenute
«esagerazioni divote» quelle «di chi pretendesse di passare per Maria
tutte le divote beneficenze, e quanto si ottiene da Dio doversi ricono-
scere alla intercessione sua». Questo ed altri passi consimili, che pure
erano stati temperati nella forma per suggerimento del Tamburini, di-
spiacquero al Santo, che gi3 era intervenuto polemicamente per altre
affermazioni del Modenese nel De superstitione vitanda. Sobria e non
priva di eleganza, la contestazione di sant'Alfonso di «certo Autor
Moderno, il quale, per altro, sebbene parla con molta pieta e dottrina
della vera e falsa Divozione, nulladimeno parlando della Divozione
verso la Divina Provvidenza, si & dimostrato molto avaro
nell'accordare questa gloria». Il Santo conosceva questa devozione
popolare bene addentro, I'aveva sperimentata nelle sue missioni, ne
sapeva l'antica, lunga e molteplice storia popolare che si innestava
nella stessa tradizione delle Chiese orientali, bizantine, la cui perma-
nenza era ancora visibile attraverso le pitt varie denominazioni e raf-
figurazioni della vergine nei santuari e nelle chiese del Sud. Lo aveva
gia rilevato Giorgio Petrocchi, con rara finezza, che sant’Alfonso scri-
vendo della Madonna aveva bisogno di «sostegni» anche lontani, di
tempi raramente citati: oltre a santa Brigida, a san Bonaventura da
Bagnoregio, a santAnselmo, a san Bernardo, anche dei Padri della
Chiesa orientale, dei Padri della Cappadocia, citatissimo e familiare a
sant'’Alfonso, & san Giovanni Damasceno. Un assemblaggio di troppe
citazioni? L'opera di sant’Alfonso & stata vista anche «come una lunga,
originale, catena citatoria»". Talvolta la molteplicith dei testi ci appare
come una serie dovuta di riferimenti, un’indicazione di lunghi per-
corsi, noti, che si danno per accertati, familiari come il richiamo ai

® Dallintervento di Bartolo Martinelli sulla relazione di Romeo i Malo, .
Alfonso e la cultura religiosa dellTlluminismo, in Alfonso M. de Liguori e la societd civile
del suo tempo, cit., 113. ’
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Cappadoci e ai padri delle Chiese orientali che costituiscono la fibra
pitt antica del culto divino e della Madonna nelle aree che furono una
volta del monachesimo basiliano. Nello statuto culturale del Settecen-
to, per un intellettuale illuminato non c’era posto per questa religiosi-
ta, che fondeva ancora nella pratica modalita greche e latine, amore
di immagini, che lambivano l'area proibita della «superstizione» e il
desiderio di un Cristo incarnato nei dolori e nelle piaghe dell'umanita
pitt desolata. Sant’Alfonso lo sapeva.

E tutta Parea della mistica mediterranea che fa da lontana
premessa spirituale alla passione religiosa e devota del Santo: basti
pensare alla sua familiarith con santa Teresa d’Avila e san Giovanni
della Croce.

Di santa Teresa d’Avila, Alfonso Maria scriveva: «L’admirabile
di questa Santa & di vedere lo spirito risoluto con cui cercava di
adempiere tutte le cose, che conosceva esser di gusto di Dio». E
I'abbandono in Dio — che Alfonso Maria avverte in santa Teresa — la
profonda, ma al tempo stesso morbida, tenera dedizione a Dio, del
paolino agapan. Sant’Alfonso ama san Giovanni della Croce, perd non
compie una scelta radicale per le vie e le strettoie che conducon
all’abbandono nelle delizie e nelle gioie dell'intimo amore con Dio. Il
suo lavoro sembra pit modesto, in realta € di una intensita spirituale
straordinaria. Il Santo soprattutto si preoccupa che il devoto attraver-
so le «meditazioni per ogni tempo dell’'anno» accumuli i tesori di fede
«necessari» per salvare l'anima, al momento del giudizio. Uno dei
mezzi per tenere allenata la fede, era il far «la visita ogni giorno al SS.
Sacramento», visite illustrate da Alfonso Maria, che suscitarono
I'ammirazione di Henri Bremond: «Je ne connais rien de semblable
aux visites liguoriennes, si souvent traduites chez nous, pendant le
XIX® siecler.

La critica dél devozionismo, la guerra al calendario delle feste,
le riserve sul culto delle reliquie, in nome di un’alta purificazione
della fede, non potevano farsi per decreto: richiedeva altre e piu pro-
fonde consapevolezze anche umane che, come illustro il Santo a Cele-
stino Galiani, cappellano Maggiore di Carlo di Borbone, re di Napoli,
in un memoriale del 1747, erano le ragioni delle missioni dei reden-
toristi «per i paesi rurali, specialmente di questo Regno di Napoli, do-
ve i luoghi di campagna sono cosi numerosi, cosi pieni di gente e
allincontro cosi destituiti di aiuti spirituali».

E davvero faticosa e complessa la storia di questo confronto fra
la grande tradizione illuminata dei riformatori della scuola murato-
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riana e la pratica resistente dei devoti: ancora nel nostro secolo riaf-
fiora spesso I'antico, tenace pregiudizio degli «illuminati» sul «vissuto
religioso» nelle popolazioni «rustiche» e non solo «rustiche» del Mez-
zogiorno, che si sarebbe intessuto di pratiche magiche e superstizioni,
che fungono, nella mentalitd della gente povera del Sud, da sbarra-
mento alla consapevolezza storico-razionale di un divenire ancora
oscuro e incerto. Non mi riferisco solo alle tesi di De Martino, che pur
offrono pit di un’occasione di riflessione, ma, tanto per fare un
esempio, al titolo di un racconto di un letterato famoso, come Carlo
Levi. Il titolo del libro & Cristo si é fermato a Eboli: Eboli & una cittadi-
na a sud di Salerno, che viene assunto da Levi come limite, confine
del mondo religioso moderno, al disotto del quale si aprirebbero le
terre di un mondo ancora imbevuto di riti, abitudini e tradizioni ar-
caiche, lontane dal cristianesimo. A Eboli, in altre parole, sarebbe la
soglia della civilta, la barriera di una incomunicabialita fra il moderno
e il mondo della magia: una soglia che sant’Alfonso varco con i suoi
Redentoristi riscoprendo i tesori di un’esperienza religiosa e spirituale
antica, rinnovata da una pratica pastorale che ricordava le esperienze
dei Pii Operai. Per Alfonso Maria evidenza storica, perché di storia
della parola si trattava, non era tanto nella scoperta di un’arretratezza
sociale, di modi di vita e di costume e delle masse, per il cui incivili-
mento sarebbero bastati buoni catechismi, buone scuole di dottrina
cristiana e le regole per una limpida devozione, ma nella constatazio-
ne che quelle masse erano adatte, disponibili forse, meglio delle élite
dei purificatori della fede e per una interiorita pitt profonda, anche se
invisibile, a ricevere Dio e la lezione del Vangelo senza rigori, nella
dolcezza, nella mitezza, nel canto’.

Nessuna pedagogia pubblica, fosse pure del pit illuminato di-
spotismo, avrebbe potuto sostituirsi al compito e all'ispirazione della
missione alfonsiana, nella quale non vale pit, forse oggi piu di ieri, la
distinzione fra 'uomo «che non sa», che manca dell'umano sapere, e il
pitl nobile educatore; fra il confessore che resta al di fuori, esterno

? Trovo in Rosmini un’analoga intuizione sulla «sorgente segreta» della spiri-
tualitd nel popolo: «Forse quell’inquietudine stessa de’ popoli che nel manifestarsi
prende delle forme al tutto materiali [...], forse che ha una sorgente segreta, che i
popoli stessi non hanno ancora rivelata a se medesimi; e si nasconde per avventura
un bisogno religioso dove pare che pil trionfi I'irreligione; il bisogno di una religio-
ne libera di comunicarsi al cuore de’ popoli senza l'intermezzo de’ principi e de’ go-
verni». A. RosmiNi, Delle cinque piaghe della santa Chiesa, 92.
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all’atto della confessione, e il confidente che soggiace, ubbidisce, ma
non ascolta.

Quanto contd su di lui, su sant'Alfonso, nella scelta delle nuo-
ve missioni fra la gente desolata delle campagne, l'incitamento della
Crostarosa, pitt di quel che potevano essere i testi di Muratori o di
Genovesi, con la sua chiara visione dei nuovi spazi della carita, infor-
mata a una mistica — come acutamente rileva Adriana Valerio — a una
mistica della chiarezza'®? Certo, ci sono anche le macerazioni di san
Gerardo, il santo, come ci ha ricordato Francesco Chiovaro, della po-
vera gente, dei diseredati, delle gestanti, che consumo la sua breve
esistenza in una dedizione piena, sino alla follia, all’amore del Croce-
fisso. Sant’Alfonso non chiedeva macerazioni ai suoi missionari, chie-
deva 'amore e lintelligenza di una pastoralita operativa, lucida, mo-
derna nel linguaggio per il popolo, per lo stesso polpolo che praticava
le cappelle serdtine, come ci ricorda Rey-Mermet', e che viveva nei
quartieri suburbani o nelle pit disperse campagna. In san Gerardo era
presente un’altra storia, un’altra tradizione per sperimentare il divino
e il terrestre insieme, che era quella del monachesimo ascetico orien-
tale. Ma quelle poche parole che una volta scrisse san Gerardo a suor
Maria di Gesu esternando il suo dubbio umano, il dubbio di tutti:
«Questa & la mia pena: che mi creda io patisca senza Dio», ci dicono,
piu di ogni altro discorso storico, sulla sua tormentata e profonda spi-
ritualita.

7. Preziosa mi pare l'osservazione di Bartolo Martinelli, che ha
analizzato le fonti di uno dei capitoli delle Glorie di Maria (cap. 1II,
prima parte); in prevalenza gli autori citati sono fra il ‘600 e il 700,
perd sant’Alfonso non ignora alcuni autori fra il ‘400 e il ‘500, «ma re-
trocede spesso, improvvisamente, senza ordine, salvo quello della di-
sponibilita citatoria, al Medioevo e alla Patristica». Mi piace ritenere
che questo «retrocedere» sino ai Santi Padri era appunto per Alfonso
Maria, naturale, scontato, d’obbligo. Egli sapeva di vivere e di operare
in un mondo strenuamente impegnato a scardinare modi, tempi, abi-

10 M.C. CROSTAROSA, Le lettere, a cura di R. Librandi e A. Valerio, Editrice San
Gerardo, Materdomini 1996, 27-31.

11 Th, Rey-MerMmeT, Il santo del secolo dei lumi, Alfonso De Liguori, trad. it.,
Cittd Nuova, 1983, 219-263. «Le Cappelle serotine — scrive Rey—Mermet — infatti
traformarono la vita, essendo non adunanze di biascicatori di paternostri, ma movi-
mento di conversione, di perseveranza, di santita, forte di due motori: la meditazio-
ne e la preghiera mentale.» (p. 228).
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tudini, devozionali o meno del passato, per scoprire l'identita di una
Chiesa pit pura, liberata da privilegi e immunita secolari, dagli appa-
rati paraliturgici, tuttavia quel mondo illuminato era ben lontano
dall'idea di rimuovere anche i pilastri della conservazione giurisdizio-
nalista, che tenevano la Chiesa e l'autoritd vescovile condizionata alla
«ragion di Stato».

' Alfonso Maria & un uomo apostolico, viveva in comunione co-
stante, senza pause, di pensieri e di anima, con Dio; non sogna rivo-
luzioni, ma sperimenta il peso di quei pilastri giuridico-formali che
inceppavano ogni suo lavoro delle missioni. E, forse, fu questa la ra-
gione principale della sua resistenza ad accettare la nomina a vesco-
vo, sapendo della complessa e fitta maglia che il giurisdizionalismo,
fra canonico e pubblico, aveva gettato sulla Chiesa. Alfonso sa di non
avere alleati sicuri nel dispotismo pitt o meno illuminato, & consapevo-
le che il mondo periferico di Napoli e delle campagne pitl isolate del
Mezzogiorno, dove raramente il parroco arriva, tanto meno il vescovo
in santa visita, non sa nulla della Regolata divozion de’ cristiani e Della
pubblica felicita oggetto di buoni principi. \

Nel secolo XVIII, secolo di viaggi, di rendiconti letterari dal
paese delle Indie, dal mondo dei musulmani e dei mongoli, anche
sant’Alfonso compie il suo viaggio, ma lo compie fra la miseria dei
sobborghi cittadini e delle povere terre del Mezzogiorno e della Sici-
lia, e ne scopre l'inedito, il «mai visto», I'ignorato e, in mezzo a questo
mondo escluso, lontano anni luce dai grandi lumi del secolo, scopre
nel cuore dei rudi, dei rustici, dei dimenticati, la grande sete di Dio,
del suo figlio incarnato, e il bisogno di una fede e di una morale ba-
gnata dalla misericordia, che questo & anche il senso del suo abban-
dono del rigorismo dell’Arnaud e di Frangois Genet e del suo passag-
gio alla «dottrina benigna». E quanto alla Morale, lo scrisse chiara-
mente: «seguito quel che mi detta la coscienza; e dove la ragione mi
fa forza, poca specie mi fanno le autoritd dei Moralisti». Non bastava
pitt imparare solo dai Santi Padri «tutta la scienza morale».

Ed ecco la domanda chiave che ci aiuta a capire il rifiuto di Al-
fonso Maria della morale codificata secondo le leggi interpretate dagli
opposti sistemi morali: «Chi mai de’ Padri ha scritto trattati di restitu-
zione, contratti di vendita, di censo, di proprietd, di mutuo, di societa,
di Benefici Ecclesiastici, di simonia, di censure, di digiuno e simili?».

La veritd & che la teologia morale di sant’Alfonso — come ha
scritto Domenico Capone — nacque in seno alle missioni, nel dialogo e
nel rapporto con pecorari, caprai, bifolchi, contadini. La sua teologia,
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nasce come una serie di istruzioni per i suoi studenti di teologia, per
la cura delle anime, qui sono le premesse del Trattato, come ci ha ri-
cordato Otto Weiss'2. Non ¢’& nessuna ambizione in lui di mettersi in
gara con i teologi di professione. La sua teologia era a servizio, per
cosi dire, della pastoralitd. Alfonso Maria sapeva bene il peso delle
circostanze storico—ambientali, giuridico~morali, nella classificazione
dei peccati. Quale manuale dei confessori si era mai interessato dei
contratti rurali, di promessa, donazione, comodato, precario e deposito?

Alfonso Maria & ben lontano dall’essere un vescovo o un mis-
sionario che predica una dottrina sociale, se non quella ben nota della
lotta all'usura. Il confessore diretto di sant'Alfonso cambia il rapporto
penitente—confessore. Subentra una connotazione storico—antropo-
logica, per cui i penitenti non sono uguali I'uno all’altro, i peccati non
sono schematizzati, il penitente & visto, studiato, amato, come Singolo
nella contestualita sociale nella quale & inserito.

Non ha nessuna idea di applicare, come 'abate Antonio Geno-
vesi, il criterio dell'utilita alla proprietd ecclesiastica: egli rimane
allinterno delle condizioni economiche e sociali delle campagne,
dominate dalla struttura gerarchica delle famiglie dei galantuomini,
dalle regole della Chiesa ricettizia e dal potere degli intendenti. Mar-
ciano Vidal ha gia affermato che I'importanza di sant'Alfonso morali-
sta non risiede tanto nel contenuto diretto e preciso dei suoi scritti
morali, quanto nell’atteggiamento globale che egli assume nei rap-
porti con la vita morale dei cristiani. Nel XIX secolo, ricorda Vidal, si
ricorse al Liguori «per introdurre nella pratica sacramentale una va-
riazione decisiva: la normalizzazione della pratica sacramentale fra i
cattolici contro le tendenze rigoriste che proclamavano il carattere
“straordinario” della comunione ed esprimevano in forma intollerabi-
le le esigenze della Penitenza sacramentales. '

E vero che nello scorso secolo la sua teologia morale sollevd
alcune riserve, meglio dovrebbe dirsi qualche perplessita in una per-
sonalitd come Antonio Rosmini che pero affermava di seguire nella
sostanza le dottrine morali di quel «grand'uomo e amatissimo Santo».
«Ma chi sottilmente risguarda — scriveva l'abate roveretano — vedra
che se io mi oppongo a certe inesattezze [...] non mi diparto pero dal
fondo e dallo spirito della sua dottrina»'.

2 0. Weiss, Wer war Alfons von Liguori und was wollte er?, in SHCSR 44
(1996) 395-418.

13 A, Rosmint, Trattato della coscienza morale a cura di G. Mattai, S.D.B., Fra-
telli Bocca, Roma—Milano 1954, 288, n. 3.
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Rosmini intendeva bene il metodo alfonsiano nella pratica
confessionale: «Bene spesso — scriveva — sant’Alfonso rivolge la sua
parola ai confessori e non decide tanto quello che sia la cosa in sé,
quanto quello che il confessore prudente pud giudicare mediante
quegli indizi che egli puo averne»'*. Per recare qualche esempio, Ro-
smini riteneva «non solida» 'affermazione di Alfonso Maria che «chi
dubita di non essere digiuno, non sapendo di certo che la legge gliel
vieta» poteva egualmente comunicarsi. E evidente che la pratica del
Santo fra i rustici suggeriva comprensione e indulgenza e che, proprio
nei casi frequentissimi di ignoranza non valesse la proibizione". Ro-
smini, in ultimo, doveva convenirne, che il confessore avrebbe potuto
applicare al dubbio del penitente «l’eccezione» cosi come suggeriva
sant’Alfonso, il che, per dirlo con lo stesso Rosmini, spiegava
«l'osservazione che vien fatta sulla condotta dei santi, che “questi sono
seco medesimi austeri, e doceli cogli altri”»'®.

Mi vien fatto di pensare — vi prego di scusarmi per la digres-
sione — alla notizia di questi giorni sull'uso della pillola contraccettiva,
per il quale si pud essere assolti nella confessione, pur ribadendo
«l'intrinseca malizia dell’atto» nel caso di ignoranza, di pentimento si-
no alla promessa di «non ricadere in peccato». Confesso — ma la mia &
un altro tipo di confessione — che mi sarebbe piaciuto che qualcuno si
fosse ricordato dei moniti di sanAlfonso al confessore, al quale rac-
comandava di tenere conto della persona del pentito, di accertare la
sua consapevolezza e le circostanze del peccato, insomma di porsi in
rapporto diretto con il penitente per capirlo, per aiutarlo nella corre-
zione. L'elemento della eccezionalitd, fosse per ignoranza o dimenti-
canza o per qualche grave impedimento, entrava nella valutazione del
confessore. Non entriamo nel tema tanto dibattuto del ruolo che
avrebbe svolto la manualistica confessionale nel processo formativo
dello Stato moderno. Comunque sia, mi sembra si possa dire che
sant’Alfonso, pur preoccupato con i suoi redentoristi, della pace di
ogni borgo, quartiere, luogo di cittd o campagna visitati, abbia anzi-
tutto insistito sull’autonomia del confessore anche rispetto a quello
che era lo stesso progetto di Muratori, a favore di una convergenza, di
un’armonia fra la nuova «coscienza civica» del suddito — cittadino
esemplare devoto al principe — e la coscienza della teologia morale.

 tbidem.
> 1vi, 395, n. 1.
18 1vi, 443.
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In breve, ci sembra di potere concludere sul punto della teo-
logia morale. Sant'Alfonso non scelse alcuna scuola: le sue sentenze,
come le sue «eccezioni» andavano bene per il prete ultramontano, per
I'ex refrattario, ma anche per il seguace della dottrina gallicana e per
quei cristiani urbani e periferici, che si rendevano conto come i testi
di Daniello Concina e di Genet non consentivano di comprendere il
penitente dei luoghi ignorati, al confine con la civiltd borghese, gia
negli anni del dispotismo illuminato quando sant’Alfonso attraversava
con i suoi redentoristi le pitt desolate terre del Mezzogiorno, a mag-
gior ragione non consentivano di comprenderlo negli anni postrivo-
luzionari, con le gerarchie sociali sconvolte, con i dilaganti fenomeni
di urbanizzazione, con il diffondersi delle filosofie degli «spiriti forti».
Nel clima della Restaurazione, ma gia prima, nel periodo napoleoni-
€O, nascono nuove congregazioni, istituti di caritd, scuole di campa-
gna per il recupero e l'assistenza della gioventu travolta dalle guerre.
Nascono istituzioni per cristianizzare o ricristianizzare la societa, sen-
za pero intaccare o presumere di rimuovere gli assetti politici e civili,
garantiti dalla mano della santa Alleanza e dalle sue polizie. Tuttavia,
dalla Francia alla.Lombardia, al Veneto, al Mezzogiorno, a Vienna, si
parla il linguaggio di sant’Alfonso, ed il fatto che il suo nome corresse
nelle «Amicizie cristiane», fondate verso la fine del XVIII secolo dal
gesuita Diessbach, non autorizza a strumentalizzare la figura di Alfon-
so Maria e a farne un anticipatore delle correnti ultramontane. Ope-
razione ideologica arbitraria e assurda, non fosse altro per la diversita
dei contesti culturali e ambientali, essendo vissuto il de Liguori
nell’etd del dispotismo illuminato, nella preoccupazione tutta mura-
toriana per la felicitd dei popoli, con una forte sensibilita piu etica che
teologica verso i devoti delle terre povere del Sud, realta, pensieri,
culture, ansie che hanno poco a che vedere con il mondo del proto-
romanticismo cattolico, medioevaleggiante. Anche i nomi di Rosmini
e di Lamennais figurarono nelle «Amicizie» e non come «simboli», ma
come aderenti. In realtd, il carattere essenziale delle «Amicizie» fu
comune a tante altre societa devozionali, pilt 0 meno segrete, forma-
tesi nel clima della rivoluzione giacobina. La verita & che gli sviluppi
della tradizione alfonsiana sono tutti iscritti nella storia della pastora-
lita redentorista, di ieri, di oggi e di domani, immersa nei compiti
della confessione e della conversione ed e qui che bisogna cercare la
sua originalita e forza. L'area del probabile doveva allargarsi, perché il
mondo stava diventando pitt complesso, i vertici si allontanavano
dalla base, gli «spiriti forti», seguaci di Bayle e di Voltaire, nella verti-
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gine della liberta stavano impartendo gli ultimi colpi di maglio alla
«scienza di Dio» solenne e maestosa del Medioevo, una nuova filosofia
stava emergendo, non sistematica, che conduceva, fra un’ironia,
un’irrisione del prete e dei suoi catechismi, e una esaltazione della
legge naturale, all'indifferentismo religioso. L'esistenza, 'Unita e la
Trinita di Dio, la creazione, il peccato, la redenzione, i comandamen-
ti, il regno di Dio, erano compatibili, anzi necessari, al mondo nuovo,
che stava emergendo? Con lindifferentismo non erano possibili com-
promessi, sant’Alfonso lo sapeva. Egli capi che non cera pili né tempo
né modo di concettualizzare la risposta: era pit importante
lapplicazione della volonta che quella della mente, l'esercizio asceti-
co, compenetrato da affetti e preghiere che l'alta speculazione; lo capi
anche Kierkegaard, ammiratore di sant'Alfonso in terra protestante,
che «il cristianesimo non si rapporta al conoscere, bensi all'agire». Ot-
to Weiss ha parlato dello «sbigottimento esistenziale», cosi mi pare di
potere tradurre Betroffenheit, con il quale Kierkegaard indicava lo sta-
to dell’'anima, allorché la Verita diventa attiva, la si vive nell’atto, cosi
come accadeva per sant’Alfonso.

Anni fa, in un convegno che si tenne in Francia, dissi su di lui:
«Dando al tempo quel che & del tempo — e i santi vivono nella storia
(non avrebbero senso se fossero fuori di questa) — quel mettere la pa-
storale, come fece Alfonso Maria, in rapporto con la fragilitd umana,
quel far dipendere il perdono pilt dalla misericordia che dalla legge,
quel restituire alla confessione e al confessore il ruolo di un atto
d’amore, per il secolo XVIII, ma anche per noi, fu un evento certa-
mente straordinario. Da giudice il sacerdote diventa Padre: una tra-
sformazione che poteva scaturire in sant’Alfonso solo dalla sua ansiosa
e generosa pratica evangelica in mezzo ai condannati, ai vagabondi,
agli esclusi, ai fuorilegge, ai poveri, che affluivano alle Cappelle seroti-
ne, pratica che a poco a poco lo liberd dal cupo rigorismo degli anni
giovanili: alla lunga il risultato di questo capovolgimento «copernica-
no» della teologia morale non sarebbe stato possibile se in
sant’Alfonso non fosse affiorata la consapevolezza della libertad come
fondamento della fede e delle scelte del cristiano, a cui il missionario,
ma anche il vescovo o curato, avrebbe offerto il supporto della carita.
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INTRODUCCION

La relacién que voy a hacer parte de una hipdtesis de trabajo
que me gustaria verificar. La difusién y la aceptacion de las obras y
del magisterio de San Alfonso en el mundo catdlico del siglo XIX
constituyen un hecho histérico sorprendente por lo que tuvieron de
extraordinario en rapidez, extensién y profundidad. Gracias a él, es
posible descubrir la presencia del santo en la Curia Romana, en la
pastoral del confesonario y de la predicacion, en los manuales de
moral, en la vida religiosa, en la piedad mariana y en las diversas
manifestaciones del catolicismo en general. Su proclamacién como
Doctor de la Iglesia universal en 1871, y como celestial patrono de
confesores y moralistas en 1950, podrian marcar dos hitos
culminantes de este hecho, pero también el comienzo de una flexién
en lo que hasta entonces venia significando.

«A lo largo del siglo XIX se produjo un extenso y profundo
movimiento de conversién eclesial hacia la moral alfonsiana (...). El
siglo XIX nace rigorista en moral y termina impregnado de moral
liguoriana» (...). «Para este autor (J. Guerber) puede considerarse
como caso unico en la historia de la teologia el que la doctrina de un
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autor se convierta, en algunos decenios, en doctrina comun de la

Iglesiaxl,

Pues bien, la «ligorizacién» de la moral, de la pastoral y de la
piedad catdlicas o, si se prefiere, el hecho de una moral, de una
pastoral y de una piedad alfonsianas en la Iglesia, solamente puede
entenderse adecuadamente teniendo en cuenta el proceso de difusién
y afianzamiento de los libros, de las précticas, de las instituciones y de
la doctrina atribuidas al santo. Entre ellas nunca deberia olvidarse la
familia apostdlica y espiritual que lo venera como Fundador.

Muchos de estos aspectos han sido estudiados ya a nivel general
y local. También, por lo que a la Iglesia de Espafia se refiere, hay
estudios significativos, sobre todo en el contexto de otros temas mas
amplios o especificos 2. A pesar de todo, ya en 1986 hacia M. Vidal
estas acotaciones a propésito de la difusién y de las ediciones de la
Teologia Moral alfonsiana, que valen para el resto de las obras de San
Alfonso.

«Siendo valiosos los datos anotados, es preciso recordar la falta
de estudios que investiguen y que evalien el grado de amplitud y de
profundidad en la difusién de la TM alfonsiana durante los afios
finales del siglo XVIII y en los primeros del siglo XIX. Esta laguna se
ha de llenar con investigaciones inicialmente parciales (rastreando los
fondos de bibliotecas, el movimiento comercial de aduanas, etc.) para
culminar en trabajos de sintesis que por fuerza han de ser de caracter
aproximativo»>.

«Junto al recuento y andlisis de las ediciones de la TM,
posteriores a la muerte de Alfonso, hay que situar los estudios sobre
la introduccidén de la moral alfonsiana en las diversas naciones y dreas
lingiiisticas. Salvando algunas excepciones, también en este punto es
necesario reconocer la inexistencia de investigaciones histéricas no
solo generales sino también de cardcter local»?.

1 M. VipaL, Frente al rigorismo moral, benignidad pastoral. Alfonso de Liguori
(1696-1787), Madrid 1986, 186-187.

2 Véase la informacién bibliografica en F. FERrero, Las primeras misiones
redentoristas en Espafia (1863-1868), en SHCSR 33 (1985) 359, nota 2; M. GOMEZ
Rios, Primera cronica de los redentoristas en Espafia (1863-1868), en SHCSR 40
(1992) 83-127, 330-407; Ip., La Revolucion de 1868 en la correspondencia de los
redentoristas suprimidos en Espafia, en SHCSR 41 (1993) 351-399; Ib., Los
redentoristas en Espafia: de la Revolucién a la Restauracion (1868-1878, en SHCSR 42
(1994) 345-381; Ip., Las Misiones de la Restauracién: Nava del Rey, 1879, en SHCSR
40 (1995) 397-455.

3 M. ViDaL, Frente al rigorismo moral, 188.

4 Ibid., 189.
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Y ante los estudios sobre los factores que propiciaron la
penetracion de la moral alfonsiana en la vida eclesial, afade:

«La investigacidn debe proseguir, ya que no han sido puestos a
la luz ni han sido sometidos a examen otros muchos datos
relacionados con la influencia de la moral alfonsiana en el siglo XIX:
importancia de las ediciones méis o menos completas de las obras de
Alfonso en el siglo XIX; uso apologético de la declaracién nihil censura
dignum; promocién popular de Alfonso a partir de los panegiricos y
alabanzas. Falta, ademds, una interpretacién sistemdtica de esa
connivencia entre el espiritu catdlico y el que se consideraba como
espiritu alfonsiano»>.

«En la segunda mitad del siglo XIX la persistente penetracién
de la moral alfonsiana en la vida catélica tiene que afrontar diversos
obstaculos (...). Ante estas dificultades surge un estudio y una
interpretacion de la moral alfonsiana con marcado acento
apologético. Las controversias sobre la moral alfonsiana aportan
algunas investigaciones valiosas. Sin embargo, evaluadas en su
conjunto (...) se mueven en terrenos excesivamente apasionados y
estan condicionadas por intereses ajenos al examen objetivo de la
doctrina»®.

Mi exposicidn de hoy va a centrarse en los cauces y
manifestaciones de la presencia, aceptacién e influjo del pensamiento
alfonsiano en las Iglesias de Espafia desde finales del siglo XVIII hasta
la época del Doctorado. Esta recepcién, en efecto, refleja y explica la
postura del Episcopado Espaifiol en la preparacién de esta decision
eclesial y en las etapas posteriores... De aqui se deducen también las
causas de este interés por la figura de San Alfonso en el periodo
estudiado.

Las fuentes, que he tenido en cuenta al hacer mi estudio, son
muy reducidas. Las indicaré oportunamente. Al fijarme en ellas de
una manera especial, quisiera lograr un doble objetivo: Primero,
explicitar las posibilidades que audn ofrece el estudio del tema; y
después, poner de relieve algunas de las caracteristicas que presenta
el fenémeno en relacién con otras éreas en que es ya mejor conocido.
Para lograr todos estos objetivos he dividido mi ponencia en los
apartados que paso a exponer.

5 Ibid., 189-190.
6 1bid., 190.
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I. SIMBOLISMO DE UN HECHO Y DE UNA FECHA

Me refiero al Plan de Estudios para los Seminarios Conciliares de
Espafia, del 28 de septiembre de 1852, y a su relacién con el
Concordato del 16 de marzo de 1851. En él se refleja la renovacién
que trata de lograr la Iglesia de Espaiia a mediados del siglo XIX en la
formacién del clero.

Pues bien, el puesto que en ese plan ocupan las obras de San
Alfonso al lado, por ejemplo, de las de Sto. Tomds, Sta. Teresa de
Jests, San Juan de la Cruz o San Francisco de Sales, por citar sélo
figuras de las que se hace también mencién explicita en él, nos parece
un simbolo de la aceptacién de su doctrina en Espafia. {De qué se
trata?

A mediados del siglo XIX la situacién de la Iglesia catdlica en
Espafia parecia exigir una completa remodelacién como consecuencia
de la convulsién que habian supuesto los cambios revolucionarios de
los decenios anteriores. Era lo que se proponia el Concordato del 16
de marzo de 1851 y las disposiciones, reales o eclesiasticas, para
llevarlo a la préctica. De hecho, este proceso fue lento y laborioso.
Rescindido por Espartero durante el bienio progresista (1854-1856),
fue completado con un nuevo acuerdo del Gobierno espafiol con la
Santa Sede, del 25 de agosto de 1859, y con una convencién
complementaria sobre fundaciones pias de 1867.

A pesar de todo, el Concordato de 1851 es un reflejo de la
restauracién religiosa a que se traté de llegar durante el reinado de
Isabel II y en los periodos siguientes, por haberse convertido en el
marco constitucional de la Iglesia catélica en Espafia hasta 1953. Su
influjo fue todavia mayor a causa del afianzamiento de mentalidades
y actitudes que supusieron para la Iglesia universal el pontificado de
Pio IX, el Concilio Vaticano I y la importancia creciente de las
instituciones catdlicas en el mundo econdémico, politico, social y
cultural durante el dltimo tercio del siglo XIX.

Al servicio de este espiritu de restauracién hemos de considerar
también las personalidades, grupos, instituciones y movimientos que
fueron surgiendo, desde la prictica de la caridad cristiana y de la
renovacién pastoral, para hacer frente a la problemdtica del
momento: obreros, emigrantes, enfermos, ancianos, mujeres
dedicadas al servicio doméstico y al trabajo o expuestas a la
prostitucion, gentes del campo, etc.
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De hecho, el Concordato de 1851 prest6 una atencién especial a
la accién misionera de la Iglesia y al servicio que ésta podia ejercer en
el campo de la caridad y de la ensefianza. En el Concordato hay
también un puesto para las Misiones de Ultramar y para las que los
«operarios evangélicos» hacian en toda la Peninsula 7.

También el tema de la formacién del clero preocupaba en la
Iglesia de Espaiia a mediados del siglo XIX. Por eso, el tema de los
seminarios figura, de alguna manera, en los conflictos y en las
. negociaciones entre las autoridades civiles y religiosas de Espafia a lo
largo del siglo. A veces se debia a circunstancias practicas y
transitorias, pero también estaba presente cuando se trataba de
regular oficialmente las relaciones entre la Santa Sede y el Gobierno
espafol. Precisamente por eso, lo encontramos en el Convenio de
1845, en la Ley del 8 de mayo de 1849, en que se sancionaban las
bases que debian tener presentes los representantes del Gobierno
espaiiol para elaborar el Concordato de 1851, y en el Articulo 28 del
mismo.

Como complemento de las normas concordatarias se formé el
Plan de Estudios de 1852 y toda una legislacién civil sobre los mismos,
en la que, una vez mds, se manifestaron las tensiones entre los
gobiernos de turno y la Iglesia. A pesar de todo, el nuevo Plan de
Estudios para los Seminarios Conciliares de Espafia supuso una
elaboracién particular con el fin de «conseguir la oportuna y necesaria
uniformidad de estos estudios, sin perjuicio de la libertad que a cada
prelado corresponde en su propia didcesis» 8.

El Gobierno de su Majestad comenzé a dialogar sobre el tema
con el Nuncio de su Santidad en Espafia, para que éste, a su vez,
elaborara un plan de estudios después de haber pedido la colaboracién
de los obispos. Este plan pasé al Ministro de Gracia y Justicia para que
lo hiciera publico en la Gaceta del Gobierno °.

En este Plan tiene, légicamente, un puesto la Teologia Moral.
Para su estudio, como para el de las restantes disciplinas, se indican

7 Cuanto, hasta aqui, se ha dicho sobre el Concordato de 1851 estd tomado,
casi literalmente, de F. FERRERO, Las primeras misiones populares, op. cit.,
especialmente las pp. 363-369. Véanse también las precisiones y desarrollo del tema
en los estudios citados en la nota 2.

8 Historia contempordnea del Clero Espafiol, correspondiente a 1851 y 1852.
Tomo I, Madrid 1853, 151.

9 Asi se deduce teniendo en cuenta la exposicién que hace el Nuncio el 24 de
septiembre de 1852. Ibid., 151-152.
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una serie de manuales o «autores de texto». El Titulo IX. Autores de
testo (...), dice expresamente: «TEOLOGIA MORAL: COMPENDIO DE 1A DE
SAN ALFONSO MARIA DE LIGORIO, POR GALAN, & SCAVINI O NEYRAGUET»19.
De este modo, el Plan de Estudios nos remite expresamente a la moral
de San Alfonso y a tres manuales del siglo XIX que tratan de
resumirla. De ellos volveremos a ocuparnos mdas adelante. De
momento, una palabra sobre cémo debia hacerse su estudio.

Los estudios de Teologia Moral estaban previstos para el tercero
y cuarto afio de Teologia, que debia hacerse en siete. La distribucién
de las materias era ésta:

«Afio Tercero de Teologia: continuacién de las instituciones
teoldgico-dogmaticas, de la historia y de la disciplina eclesiéstica, y la
moral».

«Afio Cuarto: conclusién de la teologia dogmatica y moral, y de
la historia y disciplina eclesiastica.

«Con estos cursos podréa recibirse el grado de bachiller»11.

Para la carrera abreviada se establecia:

«Afios Primero, Segundo y Tercero, de latinidad y humanidades.
Un dafio de filosofia, para el estudio de légica y metafisica. Dos de
teologia dogmatica y moral, en cada uno de los cuales los alumnos
asistiran a las catedras de moral establecidas para los de carrera
completa, ¥ se les explicard por un profesor destinado al efecto un
curso compendiado de teologia dogmatica»'2,
Las clases de filosofia, teologia y cdnones debian durar «hora y

media por la mafiana y hora y media por la tarde»13.

«Al final del curso habrd un examen de aprobacién, verbal y
por escrito, que recaerd sobre todas las materias estudiadas en la
forma que establezca el diocesano»!4. «Asi mismo tendrén sus
academias los cursantes de teologia, quedando a la discrecién de los
catedraticos el designar el modo; bien entendido que serd siempre en
forma silogistica»!>. «Los ejercicios para el grado de bachiller en
teologia y cdnones, serdn dos»16,

10 1pid., 153, 158.
M1 1b1d., 153.
12 1pid., 154.
13 Ibdd., 155.
14 1p7d., 156.
15 1bid., 156.
16 1bid., 156.
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Este es el contexto en que se inscribe el hecho de que unos
manuales de moral alfonsiana estén presentes en las estipulaciones
concordatarias y en los documentos complementarios de las mismas
sobre los Seminarios Conciliares de Espafia. Pero, como deciamos al
principio de este apartado, se trata de un hecho, casi simbélico, que
nos remite a una realidad previa més compleja: el conocimiento y la
aceptacién de San Alfonso y de su doctrina. Y esto, antes de que
tuviera lugar en Espafia la fundacién de la Congregacién del Smo.
Redentor (1863); antes de que comenzara el apostolado misionero de
los Redentoristas, que se inici6 en 1864; y antes de que los
Redentoristas contaran con la Editorial «EL PERPETUO SOCORRO»,
fundada solamente en 1899; eso si, para difundir las obras de San
Alfonso, «reivindicar el pensamiento genuino del santo o presentarlo
en toda su integridad a los lectores de habla espafiola»!’. Todos estos
hechos nos llevan espontdneamente al estudio del primer tema que
nos habiamos propuesto.

II. CAUCES Y MANIFESTACIONES DEL AFIANZAMIENTO
DEL MAGISTERIO ALFONSIANO EN LAS IGLESIAS DE ESPANA

El interés de San Alfonso por que sus obras se difundieran por
todo el mundo - y mas concretamente, por Alemania, Francia y
Espafia -, aparece en su correspondencia con la casa Remondini'®.

A. M. Tannoia, por su parte, hace resaltar el interés del santo
por hacer llegar al mismo rey de Espaiia su obra sobre La Fedelta dei
Vassalli (1777)Y°. Y al exponer la preocupacién de San Alfonso por
difundir su Moral, subraya el eco que, de hecho, iba adquiriendo esta
obra en Espafia, donde «vedendosi lo smercio, anche ristampata si
vede», como le confirman algunos «prelados y jesuitas» llegados de
aquellas tierras 20. He aqui sus palabras:

«Benedisse Iddio le rette intenzioni di Alfonso. Tal credito
meritossi questa Morale presso le pit culte Nazioni, che 'Europa n’e

17 R. Teurria, Un Instituto Misionero, Madrid 1932, 442. Ver también T.
CEPEDAL, Historia viva de 100 afios. Comunidad y Santuario del Perpetuo Socorro de
Madrid, Madrid 1992, 84-89; Ip., 75 afios de la Editorial «El Perpetuo Socorros,
«Boletin de la Provincia Espafiola» 14 (1976) 404-429; 15 (1977) 47-72; 158-185.

18 Cartas del 6 de junio y del 7 de julio de 1756. LETTERE, 1II, 30-35, y otros
pasajes.

19 TannNoIA, IV, 47.

20 TanNOIA, IV ,77 v 79.
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piena. Esso vivente non meno di sette copiose edizioni se ne videro
fatte a Napoli, ed in Venezia; ed ora che scrivo, si conta la decima del
Remondini. Spaccio se ne fa, come questi spiega, non solo nelltalia,
ma nella Germania, in Polonia, nella Spagna, nel Portogallo, e ne’
Svizzeri. Vedendosi lo smercio, anche ristampata si vede nelle
Spagne»?l.

«Prelati, e Gesuiti Spagnuoli capitati in Roma, concordemente
contestano, che nella Spagna l'unica Morale, che piu di tutte & in
voga, o che sostenuta lo & dai pit classici Letterati, & questa. Anche i
ristretti fatti da Alfonso in lingua italiana, tradotti si vegono in lingua
spagnuola. 11 Segretario del Cardinal Levizzano parlando di Alfonso
collAvvocato D. Giacinto Amici disse, essere cosi in voga nella
Spagna, ch’¢ comune presso tutti. Persona di riguardo anche disse in
Roma al nostro Padre Mona: La santith, e dottrina di questo Servo di
Dio rende sorprese nella Spagna le menti di ogni rango di persone»22.

El «Segundo Tannoia», P. Raimundo Telleria?3, nos habla
también del tema y nos dice que San Alfonso era conocido como
moralista y pastor de almas y venerado como santo cuando llegaron a
Espafia los primeros Redentoristas. También solia repetir que, al
menos en el mundo hispano, San Alfonso habia ido por delante de los
Redentoristas preparandoles el terreno de sus fundaciones.

«A través del Mediterrdneo habia arribado a las playas de
Espafia, y por cierto en vida de Alfonso, primero imponiéndose sus
obras a la atencién de los doctos en su lengua original, luego hasta el
corazén del pueblo mediante oportunas versiones al castellano. Sin
duda hubiera servido a Alfonso de consuelo el saber que, en visperas
de las desazones del Reglamento, salian de las prensas de Valencia y
de Madrid Las Glorias de Maria (1779), vertidas a nuestra lengua por
el mercedario fray Agustin Arqués y Jover. Afios después, a raiz de la
muerte del Santo, si ya no antes, lanzaban los impresores de
Barcelona la primera edicién de las Visitas al Santisimo Sacramento,
secundada dos lustros mdés tarde por la de Madrid (1803) y
Guadalajara (1809) y coronada por la de la imprenta real (1814) (...).

Correspondid, sin embargo, a la Teologia Moral de Alfonso la
honra de abrirse por si misma ancho camino en las esferas
eclesidsticas de Espafia; tanto, que al trasladarse de Madrid a Roma el
secretario del cardenal Lavizzani aseguré al abogado de la causa de

21 TaNNOIA, IV, 77.
22 TaNNoOIA, IV, 79.

23 R. TeuERiA, S. Alfonso Maria de Ligorio, fundador, obispo y doctor, I,
Madrid 1951 , 888, 917-18, 929-31, 957, 975-77, 982-84.
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Alfonso, sefior Amici, que en la Peninsula Ibérica habia adquirido
solido prestigio la Moral alfonsiana. «La santidad y doctrina de este
siervo de Dios -decia al P. Mona un eclesiéstico llegado de Madrid- le
ha granjeado en Espaiia la admiracién de cuantos se dedican a esas
disciplinas».

Que no abultaban los hechos estos informadores nos lo
persuade el examen de la «primera edicién matritense» de la Teologia
Moral (1797), tanto por la fecha de su aparicién como por los elogios
que contiene»24,

«Distinguen a esta Teologia Moral -se dice en su Aviso- la
abundancia de materiales y la claridad y brevedad en su desarrollo y
exposicidn, a lo cual se agrega la informacién selecta y su orientacién
hacia el sagrado ministerio: prendas todas que al maestro
incomparable de disciplinas morales en nuestros tiempos, esto es, al
Sumo Pontifice Benedicto XIV, arrancaron un elogio caluroso de tan
esclarecido autor. iRecomendacién de veras excelente! Mas si ella
faltara, proclamaria su valor la aceptacién que le han dispensado casi
todos los estudiosos al agotar en pocos afios tantas y tan copiosas
ediciones, por més que refunfufien algunos a quienes no placen sino
cosas propias... El insigne autor ha gastado méas de treinta afios en
escudrifiar los repliegues de las conciencias dentro del confesonatio,
donde més alecciona la experiencia y discreta dulzura que los libros,
més instruye el contacto con los patanes que la citedra rodeada de
turba estudiantil, mejor inspira el celo de las almas que los piques de
amor propio entre los doctores. Tal es la calidad de esta Teologia y ése
es el fruto que la presente edicién producirda méas sazonadd y
abundante»2>.

Por otra parte, el gran estudioso de la actividad literaria de los
Redentoristas, P. Mauricio DE MEULEMEESTER, ha verificado este
hecho desde las ediciones espafiolas de las obras del santo. Habra que
completar y corregir, como en parte se ha venido haciendo ya, pero
ahi estd el indicador que nos ofrece 25.

El interés por las obras de San Alfonso suscitd, l6gicamente, un
mercado de sus libros en los Reinos de Espafia. Los cauces de
difusion, que para ello se fueron abriendo, son muy diversos. En este

24 R, TELLERIA, S. Alfonso, 11, 831-832, donde remite a Theologia Moralis Illmi.
ac Rvmi. D. Alphonsi de Ligorio, ed. 1% matritensis, Matriti, Typis Societatis, 1797, 3
vols. La segunda edicién se publicaria en 1829 (1 vol.) y 1830 (II y III vol.).

25 Theologia Moralis Illmi. ac Revmi. D. Alphonsi de Ligorio, ed. 1% matritensis,
Aviso. Texto en TELLERIA, II, 832.

26 Cfr DE MBULEMEESTER, Bibliographie générale des écrivains rédemptoristes, La
Haya-Louvain 1933-1939, vol. I-II.
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momento voy a fijarme solamente en los cauces comerciales; en las
primeras ediciones, versiones y compendios espafioles de sus obras,
sobre todo morales; en el influjo del servicio que podia prestar a la
formacién; y en la consiguiente «ligorizacién» de los manuales
espafioles de moral.

1. El mercado del libro alfonsiano en los Reinos de Espafia

El cauce normal en la difusién del libro alfonsiano era el que
habian ido abriendo los editores del santo. Entre todos ellos ocupa un
puesto especial la Casa Remondini. «Desde 1757 a 1787 Giovanni
(Battista) Remondini y su hijo Giuseppe reimprimieron, por encargo
personal del santo, casi todas sus obras morales, dogmaticas y
ascéticas»?’. A la importancia de la Casa Remondini en la difusién de
las obras de San Alfonso se debe la abundante correspondencia y la
amistad sincera entre él y Giambattista28.

Por eso, al ser la Casa Remondini el més importante de los
editores e impresores que hicieron posible la difusién de las obras de
San Alfonso, tiene también un interés especial conocer expresamente
los cauces que se habia ido abriendo en Espaiia. Para el publico
italiano la imagen de «I Remondini» es algo familiar. Para el publico
espafiol y latinoamericano, en cambio, resultan de sumo interés
parrafos como éstos, que pueden aparecer en la edicién diaria de
cualquier rotativo italiano2?:

«Una struttura a ciclo completo, dalle cartiere alla carta
stampata; la rete di vendita estessa a tutta Europa, all’America del

Sud, ad alcune zone dell’Asia e dell’Africa; la produzione agganciata

ai principi del marketing e diversificata per aree geografiche. Si

27 S. ALFoNso M. DE LIGUORI, Opere ascetiche. Introduzione generale, a cura di
O. Gregorio, G. Cacciatore, D. Capone; premessa di Don Giuseppe de Luca, Roma
1960, 61.

28 F. FERRERO, S. Alfonso Maria de Ligorio y los dos procesos de 1772-1773
contra Giambatista Remondini, en SHCSR 19 (1971)303-394, y sobre todo 305-308.

29 Los publicaba E. Castruccio «in vetrina» de Il Corriere della Sera (3 de junio
de 1990) con el titulo de Stampe d’epoca: Remondini, una dinastia sotto torchio,
afiadiendo al texto «due stampe della produzione dei Remondini nel ‘700 esposte a
Bassano del Grappa». La ocasién del articulo era que «la cittd dove essi operano,
Bassano del Grappa, dedica loro una mostra, ospitata a Palazzo Sturm (via
Schiavonetti) e aperta fino 20 settembre (1990). La mostra & inserita nel ciclo I
Tiepolo e il Settecento vicentino (...). Anche la mostra sui Remondini & mirata al
Settecento, epoca della maggiore espansione di questi editori».
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direbbe una delle multinazionali che si contendono oggi il mercato

editoriale: si tratta, invece, di una casa editrice veneta fondata nel

Seicento, una dinastia di stampatori nota come T Remondini’» (...).

«Il nome dei Remondini e saldamente legato all'idea di ‘stampe
popolari’: fogli di varie dimensioni, di qualitd molte volte non eccelsa,
di impostazione grafica spesso ingenua ma graffiante, che fissavano in
immagine 1 valori spirituali, la saggezza, i pregiudizi, le aspirazioni
delle classi subalterne» (...).

«Oltre che stampe, stamparono libri e altri articoli cartacei per
usi diversi. La mostra di palazzo Sturm mira in questo senso a
ristabilire la verita: offrendo un quadro esauriente dell’organizzazione
produttiva e commerciale della Casa, mostrando attraverso centinaia
di reperti la varieta della sua produzione. Il segreto dei Remondini fu,
fin dagli inizi, produrre per il grande pubblico e in grande quantita,
pianificando anche opportunamente la vendita».

«l ‘tesini’ (ambulanti della Val Tesino) viaggiavano anche per
anni prima di tornare: inizialmente in Italia settentrionale o in
Germania meridionale, poi sempre pitt lontano. Di piazza in piazza, si
spinsero fino in Spagna, a Mosca, a Pietroburgo, e pilt oltre verso la
Siberia e I'Astrakan. Dalla Spagna e dal Portogallo salparono verso
PAmerica Latina. Al loro ritorno recavano informazioni: quel santo
non vende in Spagna perché ha la barba troppo lunga; nella Creazione
del mondo Eva deve essere pill coperta; in Ungheria evitare allusioni
al tal governante» (...).«Per questa tendenza al plagio (...) i
Remondini ebbero qualche guaio giudiziale» (...).

«Le stampe potevano essere popolari e no, di tema religioso o
profano, dei soggetti pit vari: dalla scena storica o mitologica al
panorama, dal ritratto del santo o del filosofo alla satira, dalle ‘etd
della vita’ al ‘mondo alla rovescia’. Ad esse si affiancavano i libr, le
carte per tappezzeria, i giochi da tavolo, le ventole, le vedute ottiche
per ‘mondi nuovi’, le stampine da ritagliare, le carte geografiche, i
biglietti da visita».

Para verificar cuanto aqui se dice, contamos con una
documentacién privilegiada en el Archivo General de Simancas
(Valladolid, Espafia) y en el Archivo General de Indias (Sevilla,
Espafia). De entre ella me refiero ahora tinicamente a los fondos en
que se contiene la documentacién sobre las diligencias que hizo el
Gobierno espafiol para esclarecer la responsabilidad de G. B.
Remondini en la publicacién (hacia 1768) y difusién (entre 1771 y
1773) de una «estampa satirica» con el titulo de El Juicio universal, un
producto tipico del gran editor.

La documentacién, a que me refiero, permite formar un mapa
(o carta geogréfica) con una de las rutas que siguieron los productos
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tipograficos de las prensas remondinianas de Bassano en los Reinos de
Espafia. Con ocasién del centenario de la proclamacién de San
Alfonso como doctor de la Iglesia universal (1871-1971) publiqué un
estudio® sobre la documentacién existente en el Archivo General de
Simancas (AGS), fondos de la Secretaria de Estado 3! y de Gracia y
Justicia 32 .

Los documentos de la Secretaria de Estado ponen de relieve las
diligencias de la Secretaria de Estado a nivel internacional europeo
sobre «’affare di Spagna», que dice San Alfonso al referirse a este
problema de G.B. Remondini. Los més importantes provienen de los
despachos de Roma, Venecia y Paris 33.

En cambio, los de Gracia y Justicia estdn incluidos entre las
préacticas y disposiciones sobre las «sdtiras y prohibiciones de la entrada
de los Jesuitas en estos dominios sin expresa licencia del Rey», seglin
indica el inventario del legajo correspondiente. Era el motivo
principal de las diligencias: descubrir hasta qué punto se debia a los
.jesuitas la supuesta sitira del Juicio universal 34.

Pero, como entonces ‘suponia, también se conserva
documentacién significativa sobre el tema en el Archivo General de
Indias (AGID) (Sevilla, Espafia). En la Seccién V. Indiferente General,
legajo 801 (Consulta del Consejo y Camara, aftos 1761-1793), hay un
expediente de 138 folios sobre las pesquisas que se han realizado para
retirar del mercado hispanoamericano las estampas satiricas sobre el
Juicio universal y tratar de localizar los compradores de las que ya se
habian vendido3s.

La notificacién del asunto sobre las estampas satiricas del Juicio
Universal se hizo desde Aranjuez con fecha del 14 de mayo de 1772, y
se remitid a los siguientes destinatarios:

- Presidente de Chile. La recibe en SANTIAGO DE CHILE el 28 de octubre
de 1772. Las diligencias comienzan con la publicacién del bando el

30 F. FerrERo, S. Alfonso Maria de Ligorio, 303-394.

31 AGS, Secretaria de Estado, legajo 5068: 1772-1773, Estampa del Juicio
Universal. Expediente contra Remondini de Bassano (AGS, SE 5068).

32 AGS, Gracia y Justicia, Negociado de Regulares, 43, legajo 688 (AGS, GJ
688).

33 F. FERRERO, S. Alfonso Maria de Ligorio, 352.

134 Ibid., 350-351.
35 Para el estudio de la informacién que ahora ofrecemos, nos he servido de

una fotocopia que nos ha procurado Diia. Gloria Mufiiz, a quien una vez mds
agradecemos este servicio.
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31 de octubre de 1772. Contindan los dias 3, 6, 21, 22, 23, 28, 29 y
30 de noviembre de 1772. Entre ellas figura un informe con este
titulo y contenido:
«FACTURA Y EMPAQUE DE 6. FROS (FARDOS) N° 15 A 20
Estampas compradas en Cddiz a Dn. Luis Bonnardel, que con
otras mercaderias, con la del margen, de quenta y riesgo de Dn.
Andrés de Campin y Dn. Joaquin de Bustamante se condugeron,
en partidas de retrd, por la Mar del Sur en la Fragata el Aguila,
que arrivé a Valparaiso el 16 de Julio de 1768, y son A SAVER»:

N. 15
150.

493.

1100.

72.
8.
5.

2000.

200.

400.

26.

20.

14.
19.

154.
141.

84.

N. 16

N. 17
150.

Estampas de a vara pintadas. Paises, devozidn, ciudades,
historias, etc.

Mapas Geograficas de a vara negras 4. partes Glovo
Reynos.

Estampas de 3. quartas de vara pintadas finas. Paises,
ciudades, historias, devozién.

Papeles de tapiceria de a vara.

Juicio Universal pintados finos, grandes.

Juicio Universal negros finos, grandes.

Estampas de medio pliego pintadas, devozidn. Paises,
ciudades, historias.

Estampas de 3. quartas de avara negras devozion. Paises,
ciudades, historias.

Estampas finas de medio pliego menor, figuras, Paises.

. Juegos de las 70. Naziones y Cortes de Europa de 3.

quartas de vara finas.

Estampas de 3. quartas de vara finas: 31gn1ﬁca21on
devozién.

Estampas negras finas de 3.cuartas de vara significazién
devozién.

Estampas finas de medio cuerpo Idem.

Estampas de pliego pintadas finas devozidén significazién
pensamientos.

Escapularios pintados con sus Evangelios dentro.
Estampas para Breviarios pintadas finas devozién
significazién.

Idem negras finas devozién significazion. Por nueve
varas de gante para enfardelar.

Contiene lo mismo, el mismo valor y surtimiento.

Estampas de a vara pintadas. Paises, devozion, historias.
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200.

1250.

400.

N. 18.

N. 19.

27.

24,
28.
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Mapas geograficas de a vara negras 4. partes Glovo.
Reynos.

Estampas de 3. quartas de vara pintadas, devozién, Pai
ses, Ciudades, Historias.

Estampas de medio pliego fino pintadas, Paises figuras.

Juegos de las 70. Naziones y Cortes de Europa de 3.
cuartas de vara negras finas.

Estampas del Juicio Universal pintadas, grandes finas.
Otras negras, grandes, finas.

Stos. Christos, y la Virgen, grandes, pintadas.

Estampas de 3. cuartas finas pintadas, devozidn,
significacion.

Otras negras figuras de medio cuerpo Historias sagradas.
Paises de perspectiva pintadas finas.

Por 3 varas de gante para enfardelar.

Tiene el mismo valor y surtimiento.

6000. Estampas finas todas devozién de medio pliego.

N. 20.

3000. Estampas de tres cuartas de vara finas todas devozion.

RESUMEN de las Estampas del Juicio Universal mandadas
recoger, que se incluien en esta Factura. A SABER

N.

N

N
N.
N
N

.20

............... 8. de colores.
5. negras.
............... 6. de colores.
5. negras.
............... 5. de colores
6. negras.
............... 5. de colores.
6. negras.
.............. 000

SON PORTODAS 048. Estampas del Juicio Universal.

Como parece de este Resumen, son quarenta y ocho Estampas
del Juicio Universal las que han venido en esta Factura, a cuio
original me remito, Santiago de Chile y Noviembre de 1772.
Juaquin de Bustamante (rubricado)»3°.

36 AGI, Independiente 801, Presidentes de Chile y Goathemala sobre las
Estampas satiricas del Juicio Universal, fol. 9.
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Las diligencias continuaron en Santiago de Chile el 2 de
Diciembre de 1772, el 8 de enero de 1773 y el 2, 17, 19 y 27 de
febrero del mismo afio. Este dltimo dia tuvo lugar el auto en que se
quemaron 28 estampas. Todavia siguen mas informes hasta el 1 de
marzo de 1773.

- El Presidente interino, Arzobispo y Provisor de GUATEMALA,
remite informe sobre las diligencias, que ha realizado, el 26 y 28 de
diciembre de 1772. Sobre él informa el Duque de Alba (Aranjuez, 1°
de Mayo de 1773) y el Marqués de Grimaldi (Aranjuez, 2 de Mayo de
1773). Al final del documento, que lleva el encabezamiento:
Goathemala 28 de Digiembre de 1772, se lee:

«Aviso al Sr. Grimaldi de lo justificado sobre el Dn. Luis
Bonardel. (Y con otra letra y mano se continda): Tratado con el Sr.
Grimaldi, segiin me mandd el Rey, se hallé conveniente suspender el
curso de ese expediente, certificado como estava haver muerto el
Impresor. (Contintia la mano anterior). Devuélvase esta Consulta al
Consejo con expresion de estar finalizado este Expediente; y que el
tribunal despache cédulas de aprobacién y gracias al Presidente
interino, Arzobispo y Provisor de Goathemala. 9 de Mayo de 76.
Respuesta en 16 de Mayo de 1776».

Siguen después otros documentos del 27 de marzo y 7 de Abril
de 1773.
- El Presidente de Puerto Rico:

«El Coronel Dn. Miguel de Muesa, Governador y Capitan
General de PUERTO-RICO da cuenta de quedar instruido de lo que debe
executar, si descubriese alguna estampa de las que se han bendido en
Roma, y expecifica la Real Orden del 14 de Maio (1772); sobre cuia
Indagacién para el devido cumplimiento de su obligacién, ha hecho
las mas vivas diligencias, y queda haciendo, con la mayor reserva.
Puerto-Rico, 29 de Julio de 1772».

Son las regiones sobre las que la documentacién es mas amplia.
Pero también se hace referencia expresa al resultado de las diligencias
que se hicieron en otros lugares donde podrian haber llegado las
estampas en cuestiéon. Los destinatarios que informan de haber
recibido el encargo y de estar tratando de cumplirlo, son los
siguientes:

- Gobernador de la HABANA, 30 de Julio de 1772.

- Gobernador de SANTO DOMINGO, 24 de Julio de 1772.

-.Gobernador de CARACAS, 28 de Septiembre de 1772.
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- Gobernador de CUMANA, 24 de Noviembre de 1772.

- Virrey del PERU. Lima, 30 de Noviembre de 1772.

- Gobernador y Capitdn de la Provincia de YUCATAN, Mérida de
Yucatan, 24 de Octubre de 1772.

- Gobernador de VERACRUZ, 31 de Agosto de 1772.

- Gobernador de RO GRANDE, 26 de Octubre de 1772.

- Gobernador de CARTAGENA DE INDIAS, 7 de Diciembre de 1772.

- Gobernador de POPAYAN, 6 de Febrero, 22 de Mayo, 24 de
Junio y 3 de Julio de 1772.

Toda esta documentacién nos permite confirmar, mediante el
mercado de las estampas impresas por G. B. Remondini y otros
impresores europeos, los cauces de distribucién que solian seguir en
los territorios de la Corona de Espafia. El mapa que para ello podemos
hacer es sencillo. Desde Venecia, las estampas del Juicio Final
llegaron a Cédiz, por encargo del librero francés Luis Bonnardel (o
Bonardel), quien, a su vez, las fue despachando a sus clientes por

- diversos puntos de América desde 1768 a 1772.

Las ciudades que se mencionan expresamente en esta
documentacién son, por lo menos, las siguientes: LA HABANA, SANTO
DOMINGO, GUATEMALA, MERIDA DE YUCATAN, VERACRUZ, RIO GRANDE,
CARTAGENA DE INDIAS, CARACAS, CUMANA, LIMA, SANTIAGO DE CHILE
(VALPARAISO).

En esos mismos lugares no es raro encontrar aun hoy obras de
San Alfonso impresas en vida del santo. Algunas habrian sido
llevadas, incluso, a principios de 1800, como puede verse en los
ejemplares de la Theologia Moralis, que se conservan en el Archivo
Histérico Provincial de los Redentoristas en México.

De aqui, otro detalle curioso sobre el interés de las obras de San
Alfonso en los Reinos de Espaiia: la atencién que presté la Inquisicién
Espafiola a las ediciones de la Theologia Moralis y de Las Glorias de
Marta.

Para entender lo que con esto queremos decir, véanse,. por
ejemplo, los volumenes de la Theologia moralis Illustrissimi ac
Reverendissimi D. Alphonsi de Ligorio, Episcopi San Agathae Gothorum,
et Rectoris Majoris Congregationis SS, Redemptoris, adjuncta in calce
perutili Instructione ad praxim Confessariorum...Editio sexta nivissima...
Tomus Primus, Romae 1767, Sumptibus Remondinianis, Superiorum
permissu, ac Privilegio, conservados en el Archivo Provincial CSSR de
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México. En ellos puede leerse esta nota manuscrita sobre el
frontispicio del tomo primero: Corregido por orden del Sto. Oficio y su
Edicto de 27 de Mayo de 1763. a. Manuel Bolea (rubricado). Corregido
por edicto de 8 (?) de Julio de 1804. Manuel Bolea (rubricado). Y la
correccién puede verse en Tomo II, Cap. II. De Subjecto Eucharistiae,
Dub. II. Art. I, p.135 37, ”

2. Ediciones, versiones, compendios y prontuarios
de las obras morales de San Alfonso

El éxito comercial de las obras de San Alfonso explica, segiin
Tannoia, las ediciones, versiones y publicaciones de las mismas en
Espafia. Un estudio del tema en general puede verse en M. De
Meulemeester. En este momento nos interesa poner de relieve el tema
concreto de las obras morales por su relacién con los manuales o
«libros de texto» alfonsianos que aparecen en el Plan de Estudios de
1852. Mas, {por qué optan los obispos espaiioles por los autores
indicados?

La respuesta parece sencilla y creo que tiene dos partes: porque
la moral alfonsiana estaba ya en ediciones, versiones, compendios y
prontuarios espafioles, y porque estas obras eran especialmente
indicadas para la formacién del clero. Son los dos temas que vamos a
desarrollar en este apartado.

Sobre las ediciones de las obras morales de San Alfonso en
Espafia tenemos noticias generales en Tannoia3®, como hemos
indicado ya. De hecho, la Theologia Moralis fue publicada
integramente por vez primera en Espaiia (Madrid) en 1797%°.

La importancia de esta primera ediciéon matritense la pone R.
Telleria «tanto en la fecha de su aparicién como en los elogios que
contiene.

«Veia, en efecto, la luz piblica con varias décadas de antelacion
sobre sus similares de fuera de Italia y cuando allende los Pireneos

37 T. CrpEDAL, La Inquisicién espaiiola ante la moral de S. Alfonso (1793-1804),
en «Pentecostés» 15 (1977) 293-334. Sobre las dificultades en Portugal, cfr LETTERE,
111, 363-364.

38 TannoIA, IV (1802), 77 v 79.

39 Theologia Moralis Illmi. Ac Revmi. D. Alphonsi de Ligorio, ed. 1 matritensis.
A lo largo del siglo XIX se volvié a publicar en 1829/1830 y en 1876. En Barcelona
aparecié en 1858.




242 Fabriciano Ferrero

habia cerrado -como veremos- el paso a las doctrinas morales de
Alfonso. En cambio esta edicion de Madrid pregona desde las
primeras paginas no sélo la adhesion entusiasta de sus
patrocinadores, sino su voluntad de romper una lanza en defensa de
su autor»40.

Entre los valores que subraya esta edicién cabria enumerar los
siguientes: abundancia de materiales; claridad y brevedad de
exposicién; informacién selecta; orientacion pastoral; experiencia
practica y discreta benignidad del autor en el mundo del
confesonario; celo apostdlico, ete.41.

El afianzamiento del magisterio de San Alfonso en las Iglesias
de Espaiia durante el siglo XIX se vio reforzado con las repercusiones
de lo que estaba significando ya en otras dreas de Europa y con el
afianzamiento de su «fama de santidad» que fueron suponiendo los
procesos de Beatificacién, Canonizacién y Doctorado.

La beatificacién de San Alfonso (1816) suscité un mayor interés
por las obras y por la figura del nuevo beato con una serie de
ediciones, especialmente de las obras morales.

«Tampoco en Espaiia dejé de sentirse con fuerza la atraccidén
del nuevo Beato, un poco al margen de las controversias allende los
Pireneos. La Theologia Moralis, reeditada, segiin dijimos, antes que en
parte alguna fuera de Italia, se reimprimié ahora (1829-1830) en
pulera y manejable edicién -secunda matritensis-, en la que se
reproducian los elogios de la primera al santo autor y se afiadian las
cuestiones relativas a la bula y a los privilegios de los militares. Sin
embargo debi6é continuar por entonces sefioreando en las aulas el
manual clésico del P. Larraga» 42,

En 1830 comenzé a publicarse en Palma de Mallorca Excerta ex
libro cui titulus: Homo Apostolicus instructus in sua vocatione ad
audiendas confessiones, auctore B. ALFONSO MARIA DE LIGORIO*, que
luego vemos también en Vich (1843), Burgos (1843 y 1849), México
(1849), etc. Un pequefio prontuario o «vademecum» sacerdotal, cuya
justificacién se expresa asi:

40 TeLLERIA, San Alfonso, 11, 832.

41 Ibid., 832-833.

42 1bid., 888.

43 Excerta ex libro cui titulus: Homo Apostolicus instructus in sua vocatione ad
audiendas confessiones, auctore B. ALFONSO MARIA DE LIGORIO, seu sensa ejusdem.
Superiorum facultate, Mexici, ex Typographia Religionis Vocis, 1849. Es la edicién
que tenemos presente.
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«Cum’ ex decretis Apostolicis in causa Beatificationis ALPHONSI
MARIAE DE LIGORIO editis, constet in ejus doctrina nihil censura dignum
fuisse repertum, eumque hanc suam doctrinam in praxim deducendo
inter Sanctos fuisse annumeratum, scopus Editoris hujus libelli fuit sensa
ejusdem Beati circa quaestiones majoris momenti paucis verbis
exprimere, ut ea Sacerdotes saepius legere possint, et, si opus sit, in ipso
poenitentiae Tribunali ad memoriam revocare»%4.

En cambio, las razones para preferir la Teologia Moral del
Beato, nos las resume en doce puntos del modo siguiente:
QUAEDAM RATIONES / EX AUCTORE HUJUS LIBELLI / QUIBUS
PRAEFERENDA VIDETUR / THEOLOG1A MORALIS / B. LIGORIL

I. Ligorius, cum ex scriptoribus Theologiae moralis sit
postremus, anteriorum omnium doctrina et eruditione usus est.

II. Cum caeteros legisset, eorumque rationes hinc et inde aequa
lance ponderasset, precibus suis atque virtutibus a Sede Romana
probatis, eam coelestem scientiam consequutus est, qua scriptores
omnes donati non fuerunt.

II. Theologiae moralis principes, eorumque opiniones
singulatim producit, ejusque opus illorum compendium est.

IV. Non typis mandavit scripta, nisi postquamn per triginta annos
desudasset in ministeriis praedicationis et confessionis. Inauditum
facinus in caeteris scriptoribus.

V. Celebriores, mirabilioresque peccatorum conversiones
fructus opimi fuerunt ejus ministerii.

VI. In sua conscribenda Theologia, nullo systemate sive
nationali, sive provinciali ligatur.- Sola doctrina Sanctae Romanae
Ecclesiae scopus ejus fuit, cujus definitiones circa doctrinam morum
religiose transcribit, quae passim ab aliis scriptoribus ommittuntur.-
Eos potissimum refutare contendit, qui saniora morum principia
pervertere conati sunt, Jansenistas scilicet, eorumque proscripta
systemata, atque priores Ecclesiae regulas, quas ad amussim
sequebantur omnium saecularum pii aeque ac sancti viri, ad praxim
deducere satagebat.

VIIL. Purus oculo, et simplex corde, nec quaestum temporalem,
nec vanam nominis gloriam, nec plausus hominum perquirebat.

VIII. Maximi ejus doctrina morum aestimatur ab iis, qui odore
virtutum, et zelo pollent salutis animarum.

IX. In Beatorum numero est relatus illam Theologiam docens, et
deducens in praxim. Poteritne ergo damnari, qui ejus vestigia

- sequatur?

44 Excerta, p. 4 sin n. Sigue la In Festo B. Alphonsi Mariae de Ligorio Oratio.
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X. Ex sanctis viris, qui de morali Theologia tractarunt, nullus
sicuti Ligorius eam profunde explicavit.

Xl. Roma, post iteratum religiosissimum examen, declaravit: in
ejus doctrina nihil censura dignum.

XII. In solo Ligorio Theologiae moralis scriptore, tot et tantae
dotes reperiuntur»*-

Por otra parte, en 1832 aparecia ya la primera edicion
espafiola de B. Alphonsi Ligorii Theologia Moralis in compendium
redacta et in duo volumina distributa, opera et industria A.
GALANI, presbiteri, ad usum Theologiae candidatorum, Ferrariae
1789, Bassani 1821, Madrid, Verges, 1832 (12 editio hispana),
Mutinae 1833, etc. De este autor dice R. Telleria:

«Otras plumas espafiolas se les habian adelantado (a los
editores de la primera edicién espafiola de la Theologia Moralis en
1797), aunque fuera de su patria. Tal, la del jesuita P. Andrés Galan
(1755-1825), natural de Zaragoza y desterrado de Espaiia por Carlos
III. Como tedlogo del obispo de Anagni compendié (1789) en dos
volimenes la Teologia Moral de Alfonso acomodédndola a los
seminarios. ‘Si ha habido en nuestra época algiin autor -escribe en el
préologo- que ha evitado sagazmente los dos extremos del rigorismo y
del laxismo y se ha mantenido seguro en la senda de en medio es sin
duda Alfonso de Ligorio, varén en verdad doctisimo y orlado del
esplendor de todas las virtudes’.

Tan familiar debia ser entre los desterrados jesuitas de lengua
espafiola la produccién literaria y la vida de Alfonso, que no mucho
después el mejicano de Puebla, P. Manuel Iturriaga, tedlogo del
obispo de Fano, le dedic6 en sus Dissertationes los més lisonjeros
epitetos y le juzgd ‘superior a toda ponderacién por su ciencia y
virtud¥®. Y atn hubo un tercero, el P. José Losada Becerra, que
imitando Las Glorias de Maria de Alfonso y declarando que procuraba
calcarlas, escribié entonces las Glorias de San José» (Parma 1796)¥.

Otro paso més en este proceso de afianzamiento de la moral

alfonsiana en Espafia hemos de buscarlo en la proyeccién del prestigio
que San Alfonso habia ido adquiriendo en el mundo transalpino.

45 Ibid., p. 5-6 sin n. Para la contextualizacién de esta obra. TELLERIA, San

Alfonso, 11, 931.

46 E. ITURRIAGA, Dissertationes in morales quaestiones... (Assisii 1796), vol. VI,

152; vol. 111, 95; vol. V, 55, 73, 75. Sobre este autor hemos tenido en cuenta una
nota del P. L. MiGufirz, Manuel Mariano Iturriaga, un Contemporaneo (de S.
Alfonso), 292-294 (6-8).

47 R. TELLER{A, San Alfonso, 11, 832-833.
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«De las controversias de allende los Alpes viene a ser un eco la
version espafiola (1833) de las Reflexiones sobre la santidad y doctrina
del Beato Alfonso, de Lanteri. Est4 hecha sobre la edicién italiana y se
beneficié el anénimo traductor de las mejoras en ellas introducidas.
Més atin, ‘para desvanecer, dice, hasta el més minimo recelo que
puedan algunos conservar de las obras morales del Beato Ligorio, en
razén de lo que se ha dicho o escrito en Espafia contra ellas’ afiadié
(p. 300) las declaraciones de la Sagrada Penitenciaria al cardenal
Gousset que poco antes hemos recogido. De esta suerte se afirmé en
nuestra patria el crédito que ya entonces le reconocian y que se
aumentard después de la canonizacién. La fecha en que esta 1iltima
iba a verificarse habia llegado» 48,

3. La moral en la formacion del clero espaiiol durante el siglo XIX

En este apartado quisiera lograr una aproximacién al proceso
que siguié la moral alfonsiana hasta convertirse en «ruta segura» de
formacién para los seminaristas y los sacerdotes espafioles durante el
Siglo XIX.

«Con las numerosas obras que escribid, repletas de erudiciéon y
de piedad, abrié una ruta segura por donde los directores de almas de
los fieles cristianos pueden caminar sin ningn tropiezo» (Pio IX).

«Es el Doctor que, particularmente en materias de moral, puede
seguirse con plena seguridad» (S. C. de Sem. 26 abril 1920)4°, con
referencia casi literal a la respuesta de la Sda. Penitenciaria del 5 de
julio de 1831: «sequi tuto potest».

La manualizacién de la teologia moral para la formacion del
clero y de los confesores parece una de las caracteristicas de esta
disciplina en el siglo XIX. Espafia no constituye una excepcion desde
este punto de vista, aunque por las circunstancias politicas y eclesiales
del momento la produccién literaria de tipo moral sea menos
abundante y menos conocida que la de otros paises. Y como en otros
paises, esta «manualizacién» de la moral va acompaiiada de la
«ligorizacién» de los manuales, como deciamos al principio.

La importancia y el significado histérico de este hecho quizés
haya que buscarlos en el proceso de restauracién y renovacion de la
Iglesia de Espafia, que tuvo lugar a mediados del siglo XIX y que se

48 1bid., 888.

49 Enchiridium Clericorum, Roma 1938, n. 1110. Sobre el tema en general, J.
M. AMENOGs, El fomento de vocaciones eclesidsticas en Espafia durante la segunda mitad
del siglo XIX, en «Seminarios» 1 (1955) 58-83.
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refleja, de alguna manera, en el Concordato de 1851 y en su
ejecucion. El nuevo plan de estudios para los seminarios espafioles y
la planificacién de la formacion sacerdotal se inscriben en ese
contexto. Y puesto que se debe a la accién del nuncio Juan Brunelli
(1847-1857) y a la colaboracién de los obispos espaiioles, refleja
también un proyecto comtin de formacién sacerdotal. Descubrir el
puesto que dentro de él tiene la moral y los manuales o «autores de
texto», que para su estudio se proponen, asi{ como el puesto que en
ellos va ocupando la moral de San Alfonso es lo que tratamos de
estudiar.

Para poder llegar a una respuesta convincente es necesario
tener en cuenta esa especie de clamor de renovacién eclesial que se
experimenta en Espafia en este momento. La renovacién del Plan de
Estudios para los Seminarios Conciliares de Espafia del 28 de
septiembre de 1852 y las propuestas del P. Claret las entenderemos
mejor si las encuadramos en la inquietud renovadora de la época,
tanto en la Iglesia universal como en las iglesias de Espafia y de
Catalufia. De ella forman parte también las propuestas de la Sierva de
Dios Maria Antonia Paris i Riera (1813-1885), fundadora de la
Congregacién de Misioneras Claretianas y tan vinculada al mundo del
P. Claret>0. Manifestaciones de todo este fenémeno podemos verlas:

1) En las disposiciones de los Concilios Provinciales, de los
Sinodos Diocesanos y de los documentos pontificios desde Gregorio
XVI (1831-1846) en adelante 51,

2) En el Convenio [del 28 de abril de 1845] entre Su Santidad, el
Sefior Gregorio XVI, Sumo Pontifice, y Su Majestad Isabel II, Reina
Catdlica de las Espafias>2

50 para el estudio del tema, SACRA CONGREGATIO PRO CAUSIS SANCTORUM. Prot. n.
1362-8. Tarraconen. Canonizationis Servae Dei Maria Antonia Paris i Riera,
Fundatricis Congregationis Missionarum Claretianarum (1813-1885), Positio super
vita,virtutibus et fama sanctitatis, Romae 1987 ( = Positio). J. ALVAREZ GOMEZ,
Historia de las RR. de Maria Inmaculada, Misioneras Claretianas, Roma 1980; J. M.
Lozano, Con mi Iglesia te desposaré. Estudio sobre la experiencia religiosa de la S. de D.
M. Antonia Paris, Madrid 1974; Ip., Maria Antonia Parfs: Escritos autobiogrdficos -
Puntos para la Reforma - Constituciones. Estudio critico, Introduccién y Notas por el
P. Juan Manuel Lozano, cinf, Barcelona 1985.; F. JUuBERIAs, Por su Cuerpo que es la
Iglesia. Semblanza espiritual de la S. de D. M. A. Paris, Madrid 1973.

51 Sobre los seminarios, ¢fr Enchiridion Clericorum. Documenta Ecclesiae
futuris sacerdotibus formandis, Typis Polyglottis Vaticanis, 1975, pp. 248 (1833) -
291 (1855).

52 F. SuAREz, Génesis del Concordato de 1851, en «lus Canonicum» 3 (1963)
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3) En las negociaciones (1849-1851) y en los documentos
relacionados con el Concordato espaiiol de 1851, en el mismo
Concordato, y en las disposiciones para su puesta préctica (1852
seg.)%3.

4) En el Breve pontificio [16 V 1852] que nuestro santisimo padre
Pio papa IX dirigié a los Prelados espafioles, invitdndolos a la celebracion
de Concilios provinciales con arreglo al Concordato de 1851 y en el
Prayecto de Concilio en 1859 «concebido y formulado por el Excmo. e
IImo. Sr. Arzobispo de Tarragona Dr. D. José Domingo Costa y Borrés,
con acuerdo y aprobacién de los Ilmos. Sres. sufragdneos», entre los
que se encuentra D. José Caixal obispo de Urgel. Como respuessta a la
«circular del Metropolitano de Tarragona», Mons. Caixal propone «las
reflexiones que me han ocurrido después de haberlo bien meditado»
con fecha del 10 de junio de 1859 (p. 390-97), en las que se pueden
ver algunos aspectos concretos de la renovacién eclesial>4.

5) En las respuestas de los obispos a los Apuntes que para su uso
personal y para el régimen de la Didcesis escribid y tenia siempre a la
vista el Arzobispo de Santiago de Cuba (hoy de Trajandpolis) D. Antonio
Marta Claret y Clard y Apéndice que contiene las contestaciones de los
Excmos. e Ilmos. Prelados a quienes se remitié un ejemplar 5.

6) En la «renaixenga» espiritual de la iglesia catalana, sin
olvidar, al hablar de ella, el espiritu misionero, manifestado, tanto en
las «misiones populares»®6, como en las «misiones extranjeras». Dos
misioneros benedictinos de especial renombre en este momento
fueron «los padres misioneros, los Sres. Serra y Salvado»°7.

7) En los grupos religiosos contemporaneos®® y en las restantes
personalidades eclesiales>®.

123-132.

53 Ibid., 79-249.

54 R. pE EzENARRO (edit.), Obras del Excmo. e Ilmo. Sr. Dr. D. José Domingo
Costa Borrds. Concilios Tarraconenses, Tomo II, Barcelona 1866: Apéndice a la
Coleccidn de los Concilios Provinciales Tarraconenses. Proyecto de continuacion de los
mismos, formulado en 1859 por el Excmo....Arzobispo de Tarragona, 383 ss.

55 2a Edicién, Madrid, Imprenta y Libreria de Don Eusebio Aguado, 1865.

56 positio, 4-5.

57 Ppositio, 39. Sobre el tema: R. SALvaDo, Memorias histdricas sobre la
Australia y particularmente acerca de la Misidn benedictina de Nueva Nurcia y los usos
y costumbres de los Salvajes, Barcelona 1853. Edicién, con introduccidn y notas de un
P. Benedictino de la Real Abadia de Samos, Madrid 1946.

58 C. LancLois, Le Catholicisme au feminin. Les congrégations frangaises &
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De hecho, la manualizacién de las obras morales de San Alfonso
se remonta, de alguna manera, al perfodo comprendido entre su
beatificacién (1839) y su proclamacién como doctor de la Iglesia
(1871). Las actitudes ante la doctrina de San Alfonso en este periodo
las titula R. Telleria: «Nuevos amigos y algiin enemigo»°. Sobre los
amigos hace resaltar

«un hecho significativo: el de que entre la canonizacién y el
doctorado de San Alfonso le rindem culto especial los varones més
celebrados por su santidad en el seno de le Iglesia».

Y hace referencia a: Don Guala, Pio Bruno Lanteri, José Cafaso,

Juan Bosco, Leonardo Murialdo, José Benito Cottolengo, Antonio

Maria Gianelli, Cristébal Bonavino, Gabriel de la Dolorosa, Cayetano

_Errico, Alfonso Maria Fusco, Jenaro de Rosa, Luis de Casoria, Vicente

Strambi, Pedro Eymard, Antonio Rosmini Serbati, Pedro Scavini, Dom
Guéranger, etcS! '

Es el contexto en que se da un nuevo interés por las obras de
San Alfonso y por las ediciones completas de las mismas. Sin
embargo,

«paralela a la difusién de los escritos generales de San Alfonso
fue la tarea de familiarizar a los confesores con los principios de su
Teologia Moral. Para ello, conocida la orientacién de la Santa Sede, se
multiplicaron en esta etapa los. manuales que reproducian el texto
alfonsiano o se inspiraban en sus directrices, aunque alguna vez la
inspiracién no pasara de la portada del libro. El mismo aiio de la
canonizacién de San Alfonso (1839), aprovechindose del clima
favorable creado por las campafias. del abate Gousset, lanzd desde
Toulouse D. Neyraguet, sacerdote de la didcesis de Rodez, su célebre
Compendium, reeditado luego en Lyén, Paris, Tournai, Pavia, Napoles,
Madrid y otras ciudades. En la edicién de Tournai (1841) decia el
autor al Revmo. Gousset: Doquiera que se enaltezca la Teologia
ligoriana, alli donde los obreros evangélicos se fatiguen en pos de las
almas y cosechen bajo la égida de Alfonso frutos ubérrimos para el
Cielo, felicitaran a V. E. Como reivindicador de tan saludable
doctrina’. Para su trabajo recibi6 Neyraguet alientos del P. Gury,
jesuita, el mismo que a instancias del Revmo. P. Roothaan reflejé
luego en otro no menos célebre Compendium (1850) y en los Casus

supérieure générale au XIX. siécle, Paris 1984.
59 J. ALvarez, Historia, 722, donde se hace referencia a A. Rosmini.
60 R. TELLERIA, San Alfonso, I, 921. '
61 1bid., 921-926.
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{1862) la ‘mente’ de San Alfonso tal cual la habia conocido en Vaals y
en Roma. Aunque combatido desde su aparicion, se sostiene ain hoy
dia este Compendium de Gury por sus cualidades intrinsecas y por los
rodrigones que le han ido poniendo Ballerini, Palmieri, Dumas,
Ferreres, Tummulo, Bulot, Jorio y algunos més»%2,

Entre los manuales redentoristas destaca el Epitome (1848) del
P. Martin Schmitt, que tuvo en cuenta los que habian compuesto ya
Galén, Panzuti, Neyraguet y Moullet. En el P. Schmitt se pone de
relieve su fidelidad a las fuentes de la moral alfonsianas: la Theologia
Moralis y el Homo Apostolicus, cuyas ediciones completas tenian lugar
en ese momento%3,

Era normal que el hecho se reflejase también en las Iglesias de
Espafia aunque todavia no hubieran llegado los redentoristas.

«Quizd fue Catalufia donde mejor percibieron el caracter
préctico y popular de la espiritualidad del Santo napolitano y por eso
mismo trataron de difundirla entre las masas. Cabe buena parte de
esa honra a don Joaquin Cornet, adalid del periodismo catdlico, que
en medio de sus quehaceres de redactor y de bibliotecario hall6
tiempo para trasladar al castellano -desde 1841 en adelante- casi una
docena de libros de San Alfonso. Cerca de él y en un plan superior de
restauracion de ideales catélicos, tampoco dejé Balmes. de pedir al
Santo moralista inspiracién y luz en muchas cuestiones»%4.

Sin embargo, el problema de la formacién moral del clero no
era nuevo en Espafia. Se remontaba a la época de San Alfonso. Joseph
Diaz de Benjumea decia en su Prélogo y dissertacion dialogada:

«Notorio es a todos la necesidad, que en Espafia tenemos de un
Curso de Moral en nuestro idioma y lengua castellana: porque aunque
hay muy excelentisimos libros de moral y espafioles, pero los latinos
los leemos pocos, y no con poco trabajo, ya por lo dilatados, ya por lo
confusos, y los més son los que los dejan, porque cualquiera que
estudia, quiere que le cueste poco trabajo lo que aprende...».

Y continiia exponiendo la dificultad para entender y
estudiar los libros escritos en latin, asi como el retraso de los
que estdn en lengua romance®>.

62 Ibid., 927-928. A continuacién expone otros manuales de inspiracién
alfonsiana (p. 928-929) haciendo resaltar los debidos a los redentoristas (p. 929).

63 Ibid., 929; B. Panzuti, Theologia Moralis B. Alphonsi M. De Ligorio, ad usum
studiose juventutis ipsius praesertim Congregationis, Neapoli 1824.

64 R. TELLERIA, San Alfonso, II, 929.
65 JosepH Diaz DE BENJUMEA, Addiciones a la Theologia Moral y Promptuario,
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Esto explica también la serie de publicaciones sobre temas de
moral que van surgiendo en esta época 9.

que de ella compuso el Muy Reverendo Padre Fr. Francisco Ldrraga, Regente de la
Universidad de Pamplona: Dispuestas por el Doct. D. Joseph Diaz de Benjumea, Cura de
Brea y Examinador de la Nunciatura: Aumentadas con las Bulas de Sumos Pontifices,
Declaraciones de las Congregaciones de Cardenales, Resoluciones de la Sacra Rota,
Ritos, Costumbres y Ceremonias de los Griegos en la administracién de los Sacramentos.
En Madrid, en la Oficina de Manuel Martin, afio de 1758, 5 tomos, Prélogo sin num.
de pag.

66 PEprO ZAPATA Y CORONEL, Manual mystico para Confesores, que goviernan
almas, que caminan a la perfeccién, huyendo de los tropiezos y errores de los Quietistas,
en que han peligrado muchos. Compuesto de doctrinas de la Sagrada Escritura y Santos
Padres por Don Pedro Zapata y Coronel, Prebytero y Confessor Extraordinario de las
Religiosas Capuchinas de Toledo. Quien lo dedica al glorioso Patriarca S. Phelipe Neri,
Fundador de la Congregacion del Oratorio, Madrid 1747. Dedicado de modo especial
a la oracidn y a otras manifestaciones extraordinarias de la vida cristiana, es ldgico
que se preocupe del quietismo. En muchos aspectos recuerda los escritos del P.
Sarnelli. Dice que comenzé a pensar en esta obra en 1739. PaBLo SERERI (SEGNERI), El
Confessor instruido: Obra en que se le muestra al confessor nuevo la prdctica de
administrar con fruto el Sacramento de la Penitencia, y El Penitente instruido para
confesarse bien: Obra espiritual, de la que puede cualquiera aprender el modo de
volverse a la gracia de su Sefior, y mantenerse en ella, Ambos tratados dados a la luz en
Lengua Toscana por el M. R. P. Pablo Sefieri, de la Compaiiia de Jests, Predicador de
nuestra Santisimo Padre Innocencio XII. para mayor util de las Sagradas Missiones. Y
traducida en nuestro Idioma por Don Juan de Espinola Baeza Echaburu. Séptima
impresidén. Afio de 1760. En Madrid, en la Imprenta de D. Gabriel Ramirez.(La
primera aprobacidn es del 12 de febrero de 1695). JosepH LéPEZ DEL REDAL Y CARRILLO,
Prdctica de Confessonario, arreglada a las Bulas de nuestro S. P. Benedicto XIV.
«Sacramentum Poenitentiae» et «Apostolici muneris». Declaradas por el Rmo. P. Fr.
Joseph Lépez del Redal y Carrillo, Lector Jubilado, Definidor de la Santa Provincia de
Burgos, de la Regular Observancia de N. P. S. Francisco. Se afiaden en esta quinta
impresion las Definiciones de la Theologia Moral. Pénense al fin las Bulas literalmente.
En Pamplona: por los Herederos de Martinez, afio 1763. El formato es de 11 x 5 cm.
de caja. Contiene las interrogaciones del Sto. Oficio u obligaciones de delatar que
tenfa el penitente. También trae en latin las «definiciones» de Larraga. FéLix EGuia,
Directorio teolégico-moral para asistir como ministro del Sacramento de la. Penitencia a
los que estdn en articulo y peligro de muerte, y a los delinquentes de pena capital, desde
antes de intimarles la sentencia hasta el suplicio... Segunda edicién aumentada de
varias preguntas y tratados, y uno de éstos sobre la obligacién y modo de hacer la
operacién cesdrea. Madrid, por Don Miguel Escribano, 1787.- En p. 41 cita: «lLigor.
Exam. Ordinand.», y en la p. 208 dice: «Dottore Giuseppe Martelino, Pérroco della
Chiesa di S. Giorgio, Prattica per confortare li condennati ad ogni sorte di morte
violenta, lib. 4. ottava ediz.
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4. De Ldrraga a San Alfonso: «ligorizacién» de los manuales esparfioles de
moral :

Pero el interés por la formacién del clero en teologia moral
provocé otro hecho definitivo para el afianzamiento del magisterio
moral de San Alfonso en Espafia: la «ligorizacién» de los manuales
espafioles de Teologia Moral. De Larraga, el manual espafiol por
excelencia, se fue pasando a San Alfonso, con la mediacién de San
Antonio Maria Claret.

En 1836 FRANCISCO SANTOS GROSIN®7, escribiendo Al prudente
Lector hace una Advertencia preliminar sobre esta tltima correccion:

«Benévolo Lector...para que mejor y mas prontamente llegues a

conocer el fin que me ha movido a emprender una obra tan &rdua y
dificultosa como es ésta, y la mucha utilidad que puede resultar de
ella al publico, te debo advertir primeramente: que aunque es cierto
que el Prontuario moral, que dio a luz el P. M. Fr. Francisco Larraga,
fue el primero que en nuestra Espafia se publicd, ilustrado el afio de
1759 (sic) con las Bulas del sabio Pontifice Sumo Benedicto XIV, y el
primero en que asimismo se corrigié el sistema Probabilistico en el
tratado de la Conciencia, después que el célebre P. Fr. Daniel Céncina
publicé en Roma, afio de 1749, su Teologia Cristiana, haciendo con
ella una vigorosa y justa guerra al Probabilismo; es preciso y forzoso
confesar, que no salié enteramente corregido, afiadido ni ilustrado en
todos sus tratados y materias»©8,

En la correccién de Larraga, Francisco Santos Grosin menciona
estos pasos: ‘

67 FRANCISCO SANTOS GROSIN, Prontuario de la Teologia Moral del P. Francisco

Ldrraga, reformado, corregido e ilustrado con varias constituciones de Benedicto XIV, en

- especial del solicitante in confessione, del ayuno, etc. por el convento de Santiago del
Orden de Predicadores. Por Don Francisco Santos Grosin, presbitero y profesor de
teologia, y ahora nuevamente corregida con esmero en esta tltima impresion.
Barcelona, impreso por los Hermanos Juan y Jaime Gaspar, 1836. «Su primera
edicién se publicé en Madrid el afio de mil setecientos y ochenta» (1780). Ibid., p. 6,
sin nium.: Al prudente Lector.

68 1bid., p. 1, sin niim. Cfr Prontuario de la Theologia Moral, que ha compuesto
el Convento de Santiago, del Sagrado Orden de Predicadores, siguiendo por la mayor
parte las Doctrinas del M. R. P. Mro. Fr. Francisco Ldrraga, Prior que fue de dicho
convento, en el que se reforman y corrigen muchas de sus opiniones. Y se ilustran con la
explicacién de varias Constituciones de nuestro SS. P. Benedicto XIV. en especial de las
que hablan del Solicitante in Confessione, del Confesor extraordinario de Religiosas, del
Complice venéreo, del Sigilo de la Confesién, del Ayuno, etc. Pamplona, en la Oficina
de Don Miguel Joseph de Ezquerro, Impresor de la Corte y Consejo del Reyno de
Navarra, afio de 1760.
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- P. M. FR. ANTONIO SAINZ, Catedrético de Santo Tomés en la
“Universidad de Alcald, «quien le corrigié en nombre del mencionado
Convento de Sant1ago»69

"~ P. M. FERRER, Suma Moral Valencia (‘P)

«emprendi6é asimismo hacer algunas notas al Prontuario de
nuestro Lérraga, pero hall6 tanto que corregir, que aprovechando el
dicho de cierto poeta dijo' con donaire: Como no lo quitéis todo,
quedard una gran porqueria. Decia bien (prosigue el P. Mas,
Adicionador de Ferrer), pues alin después de enmendada por su
Colegio, tenemos para imprimir c1ento y veinte una Notas
importantes»’0.

De la Suma de Ferrer cita, en p. 6 sin num., el tract. 4. cap. 3.
nim. 235, donde resume lo que el Ilmo. y V. Sr. Ayala, Obispo de
Avila, decia sobre los prontuarios:

_«Por cuanto la experiencia ha ensefiado que la mayor parte de
los confesores y pdarrocos nuevos, no sélo estudian por los
Prontuarios, sino que su doctrina es la que practican, ya sea la tal
doctrina del autor, o ya la de otros que refiere como probable el
mismo autor. Por tanto conviene que en los Prontuarios no se ensene
sino lo que se deba de facto practicar».

: «Lo cierto es también, que la Suma Moral del Padre Lérraga la
prohibié a sus Religiosos del Orden de Predlcadores el Reverend131mo
P. General Boxadors».

«En atencién asimismo de que también es c1erto que no deja el
referido Prontuario de andar en las manos de todos los jévenes,
aprovechandose éstos de su brevedad y claridad de su doctrina para
exponerse al examen de Ordenandos y Confesores, y esto adn
después que con tanto acierto y utilidad se han publicado ilustradas
en nuestros dias la referida Suma del P. M. Ferrer, el Directorio Moral
del P. Echarri, y la Flor del Moral del P. M. Chquet»71

- Por todo ello, Francisco Santos Grosin se propone segulr en su
obra de modo especial a San Agustin y a Sto. Tomds 72.
- - De hecho, concede una importancia especial a Benedicto XIV.
- A San Alfonso remite expresamente, al menos, en los
siguiéntes pasajes:

69 Ibid., p. 1, sin ndm.
70 Ibid., p. 2 sin ntm.
-71_ Ibid., p. 3 sin nam.
72 Ibid., p. 5 sin num.
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En p. 127 (del Sacramento de la Penitencia):«Véase Ligorio, lib.
6. ntm. 575».

En p. 222: «Véase a Ligorio, Theol. Moral. lib. 6. tract. 6. cap. 3.
dub. 3. n.1115».

En p. 291, hablando de la obediencia del penitente a la opinién
del confesor: «Sin embargo, véase al ilustrisimo Ligorio, Theolog.
Moral. lib. 1. tit. Moralis Systema, vers. Nescio autem etc. Et lib. 6. cap.
2. dub. 5. nam. 604; y a Ferraris, verbo Confessarius, art. 4».

En p. 292, hablando de las proposiciones de un autor que han
sido condenadas: «Véase a Ligorio (lib. 1. Theolog. Moral. Systema
Monit. 1.) quien refiere a la letra todo el mencionado decreto v
resuelve este punto con bastante fundamento».

De estas citas deducimos que el autor tuvo presente, de alguna
manera, la Theologia Moralis de San Alfonso, pero no he visto un
interés especial por citarlo. Entre los contemporédneos cita a MIGUEL
ARCENIEGA, Método prdctico de hacer fructuosamente confesion general,
Madrid 1794, 22 ed., y VICENTE ELORDUI, Agustino, El Espiritu de la
Iglesia en la administracién del Sacramento de la Penitencia, Madrid
1794.

Un paso mas en este proceso se debié a San Antonio Maria
Claret”3,

«Culto mas rendido le tributd el gran apodstol del siglo, San
Antonio Maria Claret, que sin mengua de sus cualidadesd y virtudes,
venerd a San Alfonso como a su dechado y modelo» (...). «Persuadido
de los bienes que al pueblo cristiano reportan las obras espirituales de
San Alfonso, las incluy6 entre las que por su inicitiva publicaba -a
partir de 1847- la Libreria Religiosa de Barcelona (...). Pero hay mas.
Debiése a San Antonio Claret la iniciativa de incorporar el espiritu de
San Alfonso al Prontuario clasico del P. Larraga. Este manual del
insigne dominico navarro conocia siglo y medio de indiscutible
crédito entre el clero espafiol; por eso, la revision del P. Claret (1854)
més que al texto original, que retocd ligeramente, se cifié a notas
oportunas sacadas de San Alfonso o de sus fieles intérpretes»’4.

73 Cfr S. ANTONIO MAR{a CLARET, Prontuario de la Teologia Moral, compuesto
primeramente por el P. Fr. Francisco Ldrraga, del Sagrado Orden de Predicadores,
después reformado y corregido... por D. Francisco Santos Grosin... y novisimamente
adicionado y corregido por el Excmo. e Ilmo. Sr. D. Antonio Maria Claret, Arzobispo de
Cuba... Barcelona, Libreria Religiosa, Imprenta de Pablo Riera, 1854, 12 ed. 1855, 2?2
ed.; 1856, 32 ed.; 1858, 42 ed.; 1859, 52 ed.

74 R. TELLERIA, San Alfonso, 1I, 929-30. Algunas manifestaciones de este
fenémeno podemos verlas, ademds, en las publicaciones siguientes: Manual de (los)
confesores, compuesto de El Sacerdote Santificado y de La prdctica de (los) confesores,
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En su Llave de oro o serie de reflexiones que, para abrir el corazén
de los pobres pecadores, ofrece a los confesores nuevos el Excmo. e Ilmo.
Sr. D. Antonio Maria Claret, Arzobispo de Cuba”>, presenta la siguiente
lista de «Autores que convienen a un moralista para salir un buen
confesor y director»: ‘

(1) Autores morales para estudiar: SCAVINI’®: es muy bueno para
cursar; Larraga: es un buen prontuario para presentarse a examenes;

tenemos ediciones en Madrid: 1840, 1845, 1850, 1856. Poco después aparecen
también en Barcelona ediciones de la Instruccién al pueblo sobre los dies
mandamientos y los sacramentos (traducido por D. Joaquin Roca Cornet): 1842,
1844, 1856, 1876. Homo Apostolicus (en latin) se hizo una edicién en Madrid y otra
en Barcelona en 1849. El Hombre Apostdlico (versién castellana de Raimundo de
Miguel) tenemos las ediciones de Paris 1844 12 ed., Barcelona, 1846 22 ed., 1866, 32
ed., y Madrid, 1875. D. NEYRAGUET, Compendium Theologiae Moralis S. Alphonsi M. de
Ligorio complectens tum Theologiae Moralis, tum operis cui tit. Homo Apostolicus
substantiam, solamque auctoris doctrina, Lugduni 1841, Tornaci 1845. Nova editio
revisa et aucta, Barcinonae 1847, Maguntiae 1851. Del mismo autor tenemos
también en castellano: D. NEYRAGUET, Compendio de la Teologia Mordl de S. Alfonso.
Comprende la sustancia ya de la moral lata, ya de la titulada «Homo Apostolicus» y
sola la doctrina del Santo, dispuesta en mejor orden y conservadas las palabras del
mismo texto en cuanto ha sido posible, Madrid 1853; 32 ed. en 1858, y 42 ed. en
Barcelona, 1858. En Barcelona se publica, en cambio, la Prdctica de confesores para
confesar a la gente del campo: 1857, 1882.- F. LARRAGA- A. M? CLARET, Prontuario de
la Teologia Moral, Barcelona 1854, 12 ed., Barcelona 1860, 52 ed. Lexikon Theologiae
Moralis ex operibus S. Alphonsi M. de Ligorio depromptum... Barcelona 1862, 1863.-
P. Scavinl, Theologia moralis universa ad mentem S. Alphonsi M. de Ligorio, Novariae
1835. En Barcelona se publicaba en 1859 la 32 ed. J. Gury, Compendium Theologiae
Moralis, Taurini 1850, 172 (nova editio hispana), 1866, 1867, 1877. «En las
primeras ediciones (la 12 es de 1850) Gury declaraba explicitamente su inspiracién y
su dependencia de la TM alfonsiana. Sobre las ediciones de Gury, cfr Sommervogel,
Il 1956-1959». Desde la ed. 17% (Taurini 1866) ya fue corregido por Antonio
Ballerini (1805-1881). El cambio habia comenzado con la leccién inuagural de
1863-1864 en el Colegio Romano». M. VIDAL, Frente al rigorismo moral, benignidad
pastoral, 193.

75 S. ANTONIO MAR{A CLARET, Prontuario de la Teologia Moral, 1859, p. 704.

76 «Alius insignis moralista erat Petrus Scavini, praepositus novariensis,
eques s. Maurutii et Lazzari, plurium academiorum socius (n. 22 Oct. 1790; + 17
Nov. 1869), cujus theologia moralis universa ad mentem s. Alfonsi saepissime ob
suam utilitatem prodiit, Novariae 1847». Novum compendium manuale Juris Canonici
universi, ibid.., 1865. Para una informacién cfr Enciclopedia Cattolica, XI, Citta del
Vaticano, 1953, 20. Vicario general de Novara, desde joven sacerdote hasta 1869 en
que murid, y amigo cordial de Rosmini, tomé parte en la polémica sobre el principio
Lex dubia non obligat (1846 sig.) y se extendieron sobre la cuestién De mente S.
Alphonsi. Se trataba del sistema moral expuesto en su Theologia Moralis universa
(Novara, 1835, 1841, 1847 (42 ed.), 1855, 1859, 1865 (Mediolani,10? ed.), 1874,
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Homo Apostolicus de SAN LIGORIO: es bueno para formar un confesor
préctico.

(2) Para consultar: NEYRAGUET, obra grande de San LIGORIO,
RONCAGLIA, BILUART.

(3) Autores de ascética y mistica: Vida devota y espiritu de San
FRANCISCO DE SALES,

CASTELVETERE, SCARAMELLI, RODRIGUEZ, Obras del V. P. GRANADA,
Obras de Santa TERESA, Obras de San JUAN DE LA CRUZ».

En 1865 el mismo autor publica sus Apuntes’?, en los que vuelve
sobre el tema. El interés de este librito para la cuestién que nos
ocupa, se desprende de los pasajes que vamos a citar. Por ellos
podemos ver confirmado el contexto histérico en que se va
proyectando el magisterio de San Alfonso sobre el conjunto de la
formacidén del clero espafiol.

«Hallandome ocupado en mi didcesis de Santiago de Cuba, San
M. la Reina N. Sra. (q. D. g.) me llamé para que fuese su Confesor y
Director espiritual’®. Al momento el Capitdn General puso un buque a
mi disposicidn para que sin pérdida de tiempo pasase a la Corte. El
vapor Pizarro me llevo al puerto de Cadiz, y el Sefior Obispo de
aquella didcesis, el Excmo. e Ilmo. Sr. Don Juan José Arboli, tuvo la
amabilidad de hospedarme en su palacio. Descansé dos dias de las
fatigas del viaje, que fue bastante fatigoso, y a tltimos de mayo (de
1857) me dirigi a la Corte.

En los dias que estuve en su compaiiia me vio los Apuntes y los
quiso leer, y para poder enterarse mejor, me dijo que se los dejase
tener para leerlos mas detenidamente. En efecto, los leyé a su
satisfaccion y, a 8 de junio (de 1857), me escribi6 en estos
términos»(...)”%.

El obispo de Cédiz le anima a publicarlos tal cual estdn y con el
titulo original:

1882, 1902 (162 ed.).

77 §. ANTONIO MAR{A CLARET, Apuntes que para su uso personal y para el
régimen de la Didcesis escribid y tenia siempre a la vista el Arzobispo de Santiago de
Cuba (hoy de Trajandpolis) D. Antonio Maria Claret y Clard, y Apéndice que contiene
las contestaciones de los Excmos. e Ilmos. Prelados a quienes se remitic un ejemplar.
Madrid, Imprenta y Libreria de Don Eusebioc Aguado, 1865, 22 edicidn.

78 ¢Por ser moralista? Recuérdese también la problemdtica que va a suscitar
este cargo del P. Claret, y su devocién a S. Alfonso.

79 Apuntes..., 3.
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«Apuntes de un plan para conservar la hermosura de la Iglesia y
preservarla de errores y vicios, que son la cizafia que el hombre enemigo
aprovecha la oportunidad para sembrarla entre el trigo bueno»®0,

«A los 19 del mes de octubre del mismo afio de 1857 pasé un
ejemplar a todos los Prelados pidiendo su parecer, y todos me
honraron con su contestacion, como se puede ver en el Apéndice que
viene adjunto a los mismos Apuntes»81,

Agotados aquellos ejemplares, y siendo solicitados atin, se
decide a hacer la nueva edicién con algunas anotaciones y apéndices.
Los grandes apartados serian éstos:

APUNTES QUE PARA SU USO...

Jesucristo

La Iglesia

Idea del Reino de Jesueristo

Obediencia al Papa (temas varios)

Utilidad y necesidad de los Concilios

Qué son los Obispos y cuéles son sus principales deberesan.
APENDICE

Contestaciones de los Sres. Arzobispos y Obispos.
APENDICEIT

Vida del Sr. D. Pedro de Castro.
APENDICE I11

Descripcién de San Lorenzo del Escorial
Seminario del Escorial ’
Método y avisos para aprovechar en el estudio durante la carrera,
p. 239

Filosofia, p. 241

Teologia dogmatica, p. 242

Teologia moral, p. 244

Teologia pastoral, p. 245

Ascética, p. 245

Sagrada Escritura, p. 246

Patrologia, p. 247

Derecho candnico, p. 248

Historia eclesiastica, p. 249

Liturgia, p. 250

Oratoria sagrada, p. 250

Canto eclesiastico, p. 251

80 bid., 5.
81 bid., 4.
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Lengua hebrea, p. 252

Lengua griega, p. 253

Lengua alemana, p. 254

Lengua inglesa, francesa, e italiana, p. 255
Lengua arabe, p. 256

Academia, p. 256

Exdmenes al final del curso, segin el plan, p. 257
Ex&menes verbales generales, p. 258.

En este contexto estan escritas las paginas que se refieren a la
Teologia dogmdtica (p. 242-243), a la Teologia moral (p. 244-245), a
la Teologia pastoral (p. 245) y a la Ascética (p. 246). De ellas pueden
deducirse las presencias y ausencias de San Alfonso en temas tan
relacionados con su obra y con su doctrina. Es como se verad también
de una manera gréafica la importancia tan llamativa del campo de la
moral, sobre todo si los comparamos con los demds. Sobre Teologia
moral dice:

«El Seminarista se ha de instruir de tal manera, que con el
tiempo pueda hacer con los préjimos lo que el Arcigel San Rafael hizo
con el joven Tobias, que con su sabia direccién le aparté de los
peligros, y le condujo a la felicidad propia y a la de la casa de sus
padres. Debe ahora estudiar, a fin de que cuando sea sacerdote
pueda, como médico, curar las enfermedades de las almas; como juez,
dar sentencia ajustada a las leyes, sobre las causas que tendrd que
juzgar; y como maestro, pueda ensefiar, como dice el sagrado
Concilio de Trento, a fin de que sea idéneo ad populum docendum ea
quae scire omnibus necessarium est ad salutem, ac administranda
sacramenta.

Para desempefiar bien su sagrado ministerio no se puede levar
por su capricho (...). A fin de evitar tan terrible anatema, ha de
valerse de las reglas y doctrinas depositadas en la sagrada Escritura,
Tradicién, Concilios, Santos Padres y constituciones eclesiasticas.

Al efecto se valdra de los autores de sagrada teologia moral que
se dan en los demds Seminarios, v. g. Gury, Scavini, S. Ligorio,
Larraga, Salmanticenses, la obra grande, Roncaglia.

En el Colegio Romano dan el Busembaum; en el Colegio de
Propaganda Fide dan el Gury.

Para la formacién de un buen moralista, mientras cursa no se
ha de ocupar sino del autor que esta sefialado, y atin en éste se fijard
mucho sobre los tratados de Actos humanos, de Conciencia, de Leyes y
de Pecados, sin omitir los demds; y concluida la carrera mirard otros
autores.




258 Fabriciano Ferrero

_ Conviene muchisimo entender claramente los primeros
principios. Un solo principio bien comprendido, bien penetrado y bien
retenido, contiene implicitamente la resolucién de muchisimps casos.

Ha de saber los primeros principios, y también los ha de saber
combinar cuando convenga.

En los casos dudosos no se debe apoyar en su propia opinién,
sino que debe estudiar, como dice Benedicto XIV: libros consulant
quamplurimos 82.

R. Telleria cita a otros autores que manifiestan un interés
semejante por San Alfonso. Por ejemplo, a Raimundo De Miguel, que
escribe en la introduccién de su version castella (1846) del Homo
Apostolicus : .

«Un doctor que enseifia con la palabra y con el ejemplo es dos
veces Doctor; y un doctor que se hace santo practicando aquello
mismo que ensefia, puede hacer muchos santos. He aqui por qué se
aprecian tanto entre los sabios las obras de San Ligorio»83.

En la linea del P. Claret tienen un significado especial los
autores en que vamos a fijarnos a continuacidén. En ellos vemos
explicitadas las razones para seguir a San Alfonso®4.

'En 1867 FERNANDO SANCHEZ Y RIVERA en las Advertencias sobre la
segunda edicién y en el Prélogo de la primera de su Prontuario de
Teologia Moral®, explicitaba una sintesis del proceso seguido por la
moral alfonsiana hasta convertirse en la doctrina de los manuales y
prontuarios espafioles del siglo XIX destinados a la formacién del
clero. Creemos que el interés de los textos compensa su extensién. De
Larraga se pasa a San Alfonso.

Las razones de este proceso se hallan resumidas ya en los
compendios del Homo Apostolicus publicados en Espafia entre 1830 -
1849 y siguientes. El Concordato de 1851, al sugerir los compendios
alfonsianos por excelencia en ese momento, seria un paso mas. Pero

82 Ibid., 244-245. 7

83 R. TELLER{A, San Alfonso, 11, 930-31.

84 Para una contextualizacién del tema, Ibid., 931.

85 FERNANDO SANCHEZ Y RIVERA, Prontuario de Teologia Moral del Padre Ldrraga,
adicionado y corregido por el Excmo. e Ilmo. Sr. Don Antonio Maria Claret, y reducido
a compendio por el Dr. D. Fernando Sdnchez y Rivera. Van afiadidas al fin varias tablas
muy ttiles a los que se dedican a los sagrados ministerios. Tercera edicién aumentada
con noticias de grande interés, Sevilla, 1867, Imprenta de D. Eduardo Hidalgo y
Compaiifa. La segunda edicién es de 1864, y la primera, posterior a 1849.
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la transformacién de los otros manuales reflejan unas preocupaciones
semejantes a las que se describen aqui.

«Animado del deseo de allanar las sendas que conducen al
conocimiento petfecto de la Teologia moral a los jovenes que desean
consagrarse al servicio de Dios en el estado eclesiastico, y de poner en
manos de los sefiores Curas, y en general de todos los ministros del
Santuario, un volumen reducido, en el cual encontrasen reunido
cuanto debe saberse para desempeilar dignamente los sagrados
misterios, traté de reducir a una brevisima suma la Teologia moral de
San Alfonso de Ligorio, haciendo un extracto del Compendio que de
ella trabajé Neyragiiet, afadiendo las especialidades que son propias
de Espaiia, como lo concerniente a la Bula de la Santa Cruzada, al
ayuno de los militares, etc. Mas vino a mis manos por providencia de
Dios el Prontuario del P. Larraga, adicionado por el Excmo. Sr. Claret,
en cuyo prélogo lei las siguientes palabras de tan distinguido Prelado,
que me hicieron variar de pensamiento, y dejé el trabajo que ya tenia
empezado.

He leido (dice el Excmo. Sr. Claret) varios Prontuarios y
Compendios tanto espafioles como franceses, italianos, napolitanos y
alemanes, y he creido preferible a todos el Prontuario del P. Francisco
Léarraga, no solo por la grande abundancia de doctrina que trae en tan
pequeiio volumen, sino también por ser en nuestro idioma y formado
para los espaiioles.

Con el peso de tan respetable autoridad, he querido que sea
este v no otro el Prontuario, que reducido a Compendio, llegue a
manos de todos los venerables Sacerdotes y aspirantes al Sacerdocio.

Nada, absolutamente nada, falta en este pequefio volumen de
cuanto debe saberse en el Prontuario del Larraga, pues he extractado
escrupulosamente de sus indigestos parrafos todo lo que era digno de
saberse, intercalando en los lugares correspondientes las importantes
notas con que lo habia adicionado el Excmo. Sr. Claret, y otras que yo
he tomado del Sr. Benedicto XIV y de San Alfonso de Ligorio. El
dictamen de este insigne moralista, he procurado hacerlo prevalecer
en toda la obra, de manera que en los puntos opinables en que
disentian el Larraga y San Alfonso, me he separado del primero,
conformédndome con el segundo, cuyas opiniones pueden seguirse con
seguridad de conciencia, segtin las decisiones dadas por la Sagrada
Penitenciaria de Roma a 5 de Julio de 1831. Puede decirse por tanto,
que la doctrina de este Compendio es la de San Ligorio.

No me lisonjearé de haber dado a mi trabajo un estilo que haga
desaparecer el mal gusto que hace desagradable la lectura del
Lérraga, en medio de la pureza y abundancia de su doctrina. Yo,
“deseoso de vencer cuanto antes la la dificultad que ofrecia a muchos
el trabajo de entresacar lo digno de saberse de los pérrafos del
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referido Prontuario, no he hecho mas que sefialar lo que debe
imprimirse, borrar lo que estd de mads, e intercalar las adiciones del
Excmo. Sr. Claret, y las demds que he tomado del Sr. Benedicto XIV y
de San Alfonso de Ligorio (...).

Diré por conclusién, que para salir un buen moralista se debe
ante todo pedir a Dios esta gracia con confianza, con humildad y
perseverancia; luego se ha de procurar saber bien un Autor, y después
leer o estudiar otros, y consultar a sabios y experimentados
moralistas. Por lo que suplico a todos los que aspiren a desempeiar
dignamente los ministerios sacerdotales que procuren saber bien este
Compendio, y después lean y consulten alguno de los autores
siguientes: el Neyragiiet, el Homo Apostolicus, la obra grande de los
Salmanticenses, el Roncaglia o el Biluart. Para Mistica y Ascética
algunos de los siguientes: Castelvetere, Introduccidn a la vida devota
por San Francisco de Sales, Combate espiritual, Lucerna mistica,
Rodriguez, Scaramelli, las obras de Sta. Teresa o las de San Juan de la
Cruz.

Mas antes de concluir, suplico rendidamente a los sefiores
Parrocos, y a todos los demas eclesidsticos que tienen a su cargo Cura
de almas, bajo cualquier concepto que sea, ya como capellanes de
ejército, ya como capellanes de hospitales, etc., que lean con madura
reflexién lo que se encuentra en este Compendio, en el capitulo 12
del tratado 6°, tomado del Santo Concilio de Trento, del Sr. Benedicto
XIV y de San Alfonso de Ligorio, bajo este epigrafe: Obligaciones de los
Sres. Curas pdrrocos» (...)80.

La culminacién de lo que este proceso llegd a signirficar
podemos verla en BERNARDO SALA, La Teologia Moral en noventa
conferencias. Profesor de Moral de los Misioneros Hijos del
Inmaculado Corazén de Maria, en su CONFERENCIA 1. De la autoridad
de San Alfonso de Ligorio, se propone dar razones para «escoger entre
tantos maestros aquel o aquellos que nos ofrezcan mayores garantias
de seguridad y de buena direccidn hacia el objeto indicado. Y hé ahi 4
qué van encaminadas las reflexiones que siguen» 7.

Ya el PROLOGO (p. III) comienza con estas palabras, que hacen
suya la importancia que San Alfonso concede al estudio de la moral, y
lo que €l mismo se propone con la obra que presenta:

« Hablando SAN ALFONsO de la estrechisima obligaciéon que del
estudio tienen todos los confesores, dice en su Hom. Apost. estas

86 165 pasajes que trascribimos estdn tomados de la tercera edicién (1867),
p- VII-IX.

87 1bid., 9.
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palabras: Ningtin confesor debe interrumpir el de la Teologia-moral,
porque en medio de tantas cosas diferentes y diversas entre si relativas a
esta ciencia hay muchas que, aunque se hayan leido, se borran de la
memoria con el discurso del tiempo, porque ocurren rara vez, y por lo
mismo conviene recorrerlas, estudidndolas con frecuencia.

Estaba el Santo tan intimamente convencido de la absoluta
necesidad de este estudio, que no se cansa de inculcarlo en todas sus
obras morales, y siempre con términos los mas eficaces y apremiantes:
es que lo consideraba sin duda como el muelle real de esta
complicadisima mdaquina, llamada por San Gregorio M. Arte de las
artes.

Mas, como son muchos los sacerdotes que a causa de sus
ocupaciones precisas y por otros impedimentos no tienen apenas
tiempo para emplearlo en este interesantisimo ramo de su sagrado
ministerio, he pensado ofrecerles un medio cémodo y facil de llenar
este vacio.

Al efecto, he hecho un extracto de las obras morales del mismo
San ALFONSO, cuyas opiniones pueden con toda seguridad seguirse,
sin que haya necesidad de examinar las razones o autoridades en que
las apoya. Es verdad que algunas veces me ha parecido conveniente
apartarme mas o menos de ellas, y otras he creido deber afiadir
algunas cuestiones recientes; pero en uno y otro caso he tenido el
cuidado de advertitlo fielmente, o a lo menos de notar los lugares o
fuentes de donde los he sacado.

Este extracto lo he dividido en 90 conferencias de una
extension casi igual, a fin de que puedan servir no sélo para el estudio
privado de los particulares, sino también para hacer con mas fruto las
tan recomendadas conferencias eclesiasticas, a cuyo fin he aiiadido
una escogida coleccion de casos précticos, que se podran resolver en
ellas con estas mismas doctrinas.

Cada una de dichas conferencias se puede comodamente leer
en menos de media hora; y de consiguiente no hay eclesiastico, por
muy ocupado o distraido que esté por otra parte, que no pueda leer
una de ellas cada dia, y asi repasar toda la moral cada tres meses, o
sea, cuatro veces al afio. Pero si alguno puede disponer de maés
tiempo, no por eso ha de pasar a estudiar las que siguen, sino que
har4 mejor que se detenga en la misma, examinandola més a fondo, y
consultando los otros autores que tratan de la misma materia mds
latamente,

Y para que la obrita esta pueda en todas ocasiones ser 1til no
sélo a los eclesidsticos que viven en sus propias casas, sino también a
los que se ven precisados a viajar, y sobre todo a los que se dedican a
las santas misiones, he procuradop darle un tamafio proporcionado
para poder ser llevada en el bolsillo y ser leida delante de otros sin
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llamar la atencién, en las diligencias, ferrocarriles, y atn al ir de
paseo, aprovechando de este modo un tiempo precioso, que, a no
haber una comodidad semejante, suele perderse miserablemente.

Por dltimo, en obsequio de los ordenandos y demas que han de
ser examinados sobre la materia, he puesto las definiciones de las
cosas principales en latin. Las he sacado del Epitome del P. Schmitt
que, como hijo de religién del mismo Santo, es considerado como su
mas fiel intérprete»88,

En las Advertencias, el autor remite a las siguientes obras de
moral: '

«12. La letra M de las notas significa la obra grande de San
ALFONSO; la H, su Homo apostolicus (...).

23 La O indica la obra de Gury, y la C los casos del mismo
autor.

32 Si alguno no tiene las obras del Santo, puede consultar el
NEIRAGUET, SCAVINI, GURY o SCHMITT, todos los cuales ensefian a poca
diferencia la misma doctrina»%°.

La Conferencia I. De la autoridad de San Alfonso de Ligorio,
resume la doctrina tradicional sobre el tema desde principios de siglo.
Escogemos los parrafos que nos parecen maés significativos.

«Siendo la TEOLOGIA-MORAL la ciencia que mas directa y
eficazmente puede y debe contribuir a la salvacion de las almas, no es
extrafio que tantos sabios hayan aguzado sus ingenios y empleado sus
vigilias en darle toda perfeccion posible. Mas, como no todos, aunque
animados de los mejores deseos, han logrado tan laudable fin con el
mismo acierto y felicidad, lo que nos conviene a nosotros, es escoger
entre tantos maestros aquel o aquellos que nos ofrezcan mayores
garantias de seguridad y de buena direccién hacia el objeto indicado.
Y he ahi a qué van encaminadas las reflexiones que siguen.

12 Ceteris paribus, han de ser preferidas las doctrinas de los
Santos y tedlogos més virtuosos, ya que, quien tiene el corazén maés
limpio, tiene también por lo comiin el espiritu més recto. Y como los
teblogos santos y piadosos se dejan siempre guiar por la caridad, que
es como su alma, por eso sus opiniones son por lo regular més ttiles y
oportunas para conseguir la salvacién de las almas.

88 BERNARDO SALa, La Teologia Moral en noventa conferencias, por el presbitero
D. Bernardo Sala, B. Profesor de Moral de los Misioneros Hijos del Inmaculado Corazdn
de Maria, Vich, Imprenta y Libreria de Soler - Hermanos, 1868. Puede imprimirse:
José Senmarti, Vic. Gen. Vich, 27 Mayo de 1868. Texto citado, en pp. III-VI.

89 Ibid., p. VIIL.
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22 Por una razén semejante deben ser preferidas igualmente las
doctrinas de aquellos moralistas que no se contentaron con serlo en la
cétedra, sino que quisieron serlo también en el confesonario. Los que
no sodlo estudiaron mucho la Teologia, sino que la ejercitaron también
mucho, son los tdnicos que en realidad merecen el nombre de
Maestros en esta ciencia (...). Seria por tanto una necedad el preferir
las opiniones de aquellos moralistas de los cuales consta, o por
noticias histéricas, o por el modo de expresarse y de tratar las
materias, que no tuvieron mucha practica de confesonario, o al menos
de confesar grandes pecadores.

Ahora bien, de estas premisas, tan conformes a razén, es facil
deducir que entre los muchisimos escritores de moral, cuyas
opiniones pueden licitamente seguirse por no ser reprobadas por la
Iglesia, debe sin duda darse la preferencia a las de de San ALFONSO
DE LIGORIO, cuyas obras son principalmente recomendables por las
razones siguientes:

12 Porque fue un gran Santo (...).

22 Porque fue un gran sabio, escritor de mds de cien tratados
diferentes, todos muy devotos y eruditos.

32 Porque fue muy experimentado, puesto que se ejercito en el
sagrado ministerio de oir confesiones por el largo tiempo de mas de
sesenta afos.

423 Porque todas sus obras fueron repetidas veces y con mucha
escrupulosidad revisadas por la Sagrada Congregacion, y fueron
halladas dignas de aquella honorifica nota en que se declara no haber
en ellas cosa digna de censura: Nihil censura dignum. Con lo cual
quedamos asegurados que no hay en ellos proposicién alguna que sea
peligrosa para la fe y buenas costumbres.

52 Porque la S. Penitenciaria ha declarado que obra
prudentemente y con seguridad el confesor que, sin més examen ni
investigacion que la necesaria para asegurarse de la doctrina del
Santo, sigue en la préctica todas sus opiniones, con tal que no hayan
sido posteriormente declaradas o reconocidas como improbables o
insostenibles.

62 Porque el mismo tribunal ha declarado ademés que un
profesor de Moral puede también sin escriipulo y con toda seguridad
ensefiar la doctrina de tan santo y sabio varén, aunque siempre con
las excepciones indicadas en el apartado anterior, y sin menoscabo
del crédito y autoridad de que en la Iglesia justamente gozan los otros
autores (S. Penitenciaria, 5 de Julio de 1831).

72 Por haber merecido los mas esclarecidos e insignes elogios
de los Sumos Pontifices: Benedicto XIV (...); Pio VII, que, ademas de
confirmar con su suprema autoridad el juicio de la Sagrada
Congregacién, de que en sus obras no hay cosa digna de censura, le
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declaré prudente en grado heroico, no sélo como cristiano, pastor de
almas, confesor y obispo, sino también como escritor; Ledn XII (...);
Pio VIII (...); y finalmente Gregorio XVI (...) en la Bula de su
canonizacién (...).

(...) Ademas confirman el aprecio que merece, las dos razones
que siguen: 12 Porque su obra de Moral es como un vasto y bien
provisto almacén, que contiene todo lo mejor y més escogido que se
halla en los otros autores; 22 porque todo su sistema estd basado en la
célebre méxima: In medio virtus; cuya veracidad en materias morales
es generalmente reconocida por todos los tedlogos mas sabios y
sensatos.

En vista de esto, ya no debe extrafarse que en este extracto
haya prescindido de razomnes y autoridades, y que tnicamente haya
tratado de asegurarme de las verdaderas opiniones del Santo; como,
en efecto, asi lo he hecho, valiéndome principalmente del Epitome del
P. Schmitt, el cual, siendo hijo de su Congregacién del SS. Redentor,
ha tenido un especial cuidado en seguir exactamente la verdadera
doctrina de su Santo Padre, como la afirma su P. Provincial al darle
licencia para imprimirlo.

Apoyado, pues, en tan grave como respetable autoridad, ya no
temo decir a mis benévolos lectores: Ahi tenéis la doctrina genuina
del gran San ALFONSO: abrazadla por tanto con seguridad y confianza;
seguidla sin temor ni recelo; puesto que, si bien algunas veces me
aparto de ella, no me aparto de su espiritu, que es espiritu de verdad,
sino de su letra, que por razén de los tiempos debe ser en algunos
puntos modificada, restringida o ampliada, como se vera por las
razones que en su lugar se alegaran»9°,

El primero de los CASOS DE CONCIENCIA, tomado de Gury, trata

de la obligacion que tiene el moralista de seguir las opiniones de San
Alfonso y de la certeza que pueden suponer9l.

Para terminar esta seccién recordamos un Prontuario de Teologia

Moral aparecido en 187292, Se propone seguir a Santo Tomds, a los
Salmanticenses y a San Alfonso. La actualidad de los temas y la
documentacién que ofrece parecen una de sus caracteristicas, que
harian de él una forma nueva de Prontuario.

90 1bid., 9-15.
91 Ibid, 15-16.
92 Prontuario de Teologia Moral. Por D. N.N., Presbitero, Colaborador de «El

Consultor de los Parrocos», Madrid, Imprenta de E. De la Riva, 1872.



La recepcion del magisterio alfonsiano en Espafia 265

III.CAUSAS Y CARACTERISTICAS DE LA ATENCION
QUE LA IGLESIA DE ESPANA COMENZO A PRESTAR
A LA FIGURA Y A LAS OBRAS DE SAN ALFONSO
CONCLUSION

La imagen de San Alfonso en el 4mbito espafiol tuvo que contar
con biografias pobres y de origen extranjero. Por eso, casi se debe
més a las obras y al magisterio eclesial del santo que a sus bidgrafos.
De hecho, se hereda la tradicién centroeuropea de acudir a la figura,
‘que de aqui se desprendia, para justificar la aceptacién de su doctrina.
Asi, ya al final del periodo en que se ha ido centrando nuestro
estudio, BERNARDO SALA, B., al exponer las siete razones por las que
las obras de San Alfonso de Ligorio «son principalmente
recomendables»®3, subraya una serie. de expresiones, a veces
precedidas de un calificativo, de las que se desprende este retrato:

Santo, sabio, experimentado// prudente en grado heroico // no
s6lo como cristiano, pastor de almas, confesor y obispo // sino
también como escritor // en cuyas obras no hay cosa digna de
censura’®*y se le «puede seguir con seguridad».

Por eso, al preguntarnos por las causas y caracteristicas de la
atencion que la Iglesia de Espafia comenzé a prestar a la figura y a las
obras de San Alfonso, hariamos resaltar, en forma de conclusién, las
siguientes, que casi nos contentamos con enumerar.

' 1. No aparecen inquietudes ultramontanas, antlgahcanas 0
antijjansenistas propiamente dichas. Si se nota el influjo de los:
exclaustrados y expatriados que, habiéndose refugiado en los Estados
Pontificios y en otros paises europeos hasta mediados del siglo XIX,
volvian a Espafia. Podemos ver alusiones en Tannoia, al hablar de las
«visitas», como hemos dicho ya. Por medio de estas figuras es como
puede advertirse un cierto influjo de centros y grupos ultramontanos,
presentes ya en la piedad y en la pastoral espafiolas. En la misma
linea habria que poner a los Redentoristas, los devotos de San
Alfonso, los peregrinos y los visitantes de Roma, Népoles, Viena,
Paris, Lieja, Bruselas, Lyon, etc. .

2. Tampoco se alude a una problemdtica rigorista sobre temas
relacionados con la confesion. S{ hay una preocupacién por una
adecuada formacién de los nuevos sacerdotes, confesores y
misioneros. Por eso, el interés. y la atencion por San Alfonso surge,

93 BERNARDO SALA, La Teologla Moral en noventa conferencias, 11.
94 Ibid., 10-13.
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sobre todo, a la hora de escoger los manuales para la formacién
bésica de los nuevos sacerdotes (plan de estudios) y de los confesores
(San Antonio M. Claret). La Inquisicién Espafiola habia sometido a
juicio un detalle concreto de la Moral de San Alfonso, mientras los
autores, que tratan de asumir su doctrina incluso frente a Larraga,
hacen resaltar la fuerza del decreto Tuto sequi potest.

3. Por eso, las razones que se dan en Espafia para optar por el
magisterio moral y pastoral de San Alfonso parecen
fundamentalmente las mismas que dan: A. M. Tannoia (1802); M.
Devie: 1792, 1802, 1812, 1826 (primera declaracién episcopal de

_ ligorismo)95, 1830 (ritual de confesores)?; M. Gousset (1832); 1835-
1839 (préstamo a interés), 1838 (influyjo en un tratado sobre el
préstamo con interés)?’. Pueden verse resumidas en el Compendio de
1830/1849 y en el de 1868.

4. Es también la inquietud que parece irse introduciendo en la
practica de las Misiones parroquiales de los Redentoristas en Espaiia
(1863-1868). Desde 1871 se acentua el influjo que supone la
aceptacion de la doctrina de San Alfonso por parte de la Santa Sede, y
se refleja en los Sinodos Provinciales y Diocesanos y en el magisterio
episcopal. Entre los obispos de Espafia descuella la figura de San
Antonio Maria Claret, que contribuye de una manera tnica a la
difusién de las obras de San Alfonso incluso desde las ediciones de su
Libreria. '

5. El 15 de febrero de 1863 habian llegado a Madrid los PP.
Victor Loyddice y Gil Zanoni con el H. Luis Zanichelli. A los veinte
dias de su llegada, el P. Loyddice comenzaba a ejercer el ministerio
de confesonario. Después de tres o cuatro meses hacia lo mismo el P.
Zanoni. Los lugares donde ejercian este apostolado eran el Hospital
General, la parroquia de San Sebastidn y algunos colegios de chicos y
chicas. En este tiempo el P. Zanoni se encontrd con un caso singular:
le piden confesién por haber leido un libro de San Alfonso sobre la
misericordia de Maria%. v

San Alfonso habia llegado al pueblo humilde de Espafia antes
que los primeros Redentoristas. Afios més tarde, el mismo P. VICTOR

95 PH. BOUTRY, Prétres et paroisses au pays du Curé d’Ars, Paris 1986, 414-415.
96 Ibid., 415.

97 J. GUERBER, Le ralliement du clergé frangais & la morale liguorienne., 1’ abbé
Gousset et ses précurseurs (1785-1832), Roma 1973.

98 F. FERRERO, Las primeras misiones populares, cit., 377.
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LOYODICE escribia la Vida del glorioso doctor de la Iglesia San Alfonso
Marta de Ligorio, Fundador de la Congregacién del Santisimo Rdentor y
Obispo de Santa Agueda de los Godos, Madrid 1874. Habian pasado ya
diez afios de su llegada a Espafia. La constatacién que transcribia
antes del prologo era ésta: :
«En Espafia, principalmente entre el clero, hay hambre de
conocer los detalles de la ejemplarisima vida del santo Doctor, cuyos
_escritos, a pesar de haber sufrido una terrible y apasionada oposicidn,
v_han venido a ser el manantial adonde todos acudimos a beber las
" mdximas sanas, asi de la moral como de la piedad cristiana»?9. =
- Con la Fundacién de los Redentoristas (1863), con la
proclamacién del santo como Doctor de la Iglesia (1871) y con la
publicacién de la primera gran biografia de San Alfonso en castellano
comenzaba una etapa nueva en la recepcién de su maglsterlo en las
Igle31as de Espafial®®.

99 Dictamen del Censor Miguel Martinez y Sanz. Ott0 WEISs, Alfons von
Liguori und seine Biographen. Ein Heiliger zwischen hagiographischer Verkldrung und
historischer Wirklichkeit, en «Studia et subsidia de vita et operibus S. Alfon51 Mariae
de Ligorio (1696-1787)», Roma 1990, 201-202.

-+ 100 py1902 aparecié una «nueva edicién, corregida y aumentada» de la Vida
“del Glorioso ‘Doctor de la Iglesia San Alfonso Maria de' Ligorio, Fundador de la
,‘Congregaclon del Santisimo Redentor y Obispo de Santa Agueda de los Godos, escrita
por el ‘Papre Victor Lovépice, de la misma Congregacién, Madrid /1902: En su
, prologo reﬂeja ya la preocupacién por una actitud de oposicién a la doctnna de San
Alfonso en’el ‘mundo que perseguia a la Iglesia Catollca La reaccién contra ésta
actitid llevaria a la proclamacién del Santo como Patrono de Confesores y
Moralistas (1950).
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TRA MISERICORDIA E RIGORISMO

LA RECEZIONE DELLA DOTTRINA DI S. ALFONSO NEI PAESI GERMANICI
NELL'OTTOCENTO

SOMMARIO

I. LA RECEZIONE DI S. ALFONSO NELLA PIETA, NELLA PASTORALE E NELLA TEOLOGIA MORALE

II. RESISTENZE ALLA DOTTRINA E ALLA PERSONA DI S. ALFONSO IN GERMANIA: 1. — Riserve sulle
opere «edificanti» di s. Alfonso; 2. — Controversie teologiche; 3. — Opuscoli polemici; 4.—
Critiche mosse alla personalita di s. Alfonso.

III. CONCLUSIONE

«S1 grande & la stima che Alfonso con quest' Opera [cioe la
«Teologia morale»] si ha meritato nella Germania, che vien tenuto da
tutti come antemurale al Giansenismo, e come ristauratore nella Chiesa
della Morale Evangelica. Penetrata in Vienna la notizia, che qui in Napoli
erasi data alle stampe la di lui Vita, cosi a' 18 Ottobre 1800. Ludovico
Virginio [1756-1805]", Rettore della chiesa Italiana, al nostro P. Rettore
Maggiore”: non posso abbastanza lodare Iddio che sia finalmente compar-
sa alla luce la Vita di questo Santo Prelato, scelto da Dio per rinnovare lo
spirito apostolico, e per servire di antemurale contro il rigorismo, che mi-
nacciava si grande stragge, in tutta la Chiesa. Ne fu cosi preso, che chiese
tre corpi della medesima Vita non ancor perfezionata. Tale e tanto e il
credito, che Alfonso ha presso i Tedeschi, ed altri dotti settentrionali...»®

! Cfr Candido BoNa, Le "Amicizie". Societd segrete e rinascita religiosa (1770-1830),

Deputazione subalpina di Storia patria - Bibliotheca di Storia italiana recente - Nuova
serie VI, Torino 1962, 217-264; Gabriele DE Rosa, Il movimento cattolico in Italia. Dalla
Restauragione all'etq giolittiana, Bari 31988, 6; A. P. FruTaz, Positio super introductione
causae et super virtutibus Servi Dei Lanteri, Cittd del Vaticano 1945, 82-83; Andreas
SAMPERS, Ein Brief des hl. Klemens aus dem Jahre 1802 in SHCSR 27 (1979) 257-277, qui
261-265.; cfr SHCSR 7 (1959) 32-35; MH V, 1ff., 5, 7, 22; VIII, 77, 79, 81, 98, 118, 129
f., 228; XII, 334, X1V, 92-94.

% Si tratta del p. Pietro Paolo Blasucci (1729-1817), rettore maggiore 1793-1817.
3 TANNOIA, IV, 80. - Cfr ibid., 83-86.
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Cosi scriveva nel 1802 P. Antonio Tannoia (1727-1808), collabora-
tore e biografo di s. Alfonso de Liguori, facendo seguire a tali parole una
serie di testimonianze della notorietd degli scritti del Santo nell'area di
lingua tedesca ed esprimendo per Joseph Albert von DieBbach (1732-
1798)4, ex gesuita e fondatore. dell«Amicizia cristiana», queste parole di
lode: «Questo celebre Svizzero non manco far nota, e trombettare da per
tutto la santita, e dottrina di Alfonso»°. Ma come andarono poi le cose?
Cerchiamo di appurarlo.

I. LARECEZIONE DI S. ALFONSO NELLA PIETA, NELLA PASTORALE
E NELLA TEOLOGIA MORALE

Viene spontaneo collegare la notorietd di s. Alfonso nel mondo
germanico con lattivitd di Klemens Hofbauer (1751-1820), il primo Re-
dentorista di lingua tedesca. In effetti Hofbauer cerco di far conoscere il
fondatore del suo Istituto anche nei Paesi nordici e, tra I'altro, di far tra-
durre in tedesco le sue opere’. Joseph Michael Fischer ha dimostrato in
maniera convincente — nel suo scritto circa l'influsso di s. Alfonso sulla
predicazione in Austria — come Hofbauer nella propria prassi pastorale si
sia ispirato completamente al Santo. La stessa cosa va detta dei discepoli
di Hofbauer’, ciod di Johann Emanuel Veith (1788-1876), Johannes
:Madlener (1787-1868), Anton Passy (1788-1847) e del cardinal Othmar

* Cfr Ernst Karl WINTER, P. Nikolaus Joseph Albert von Dieszbach, in «Zeitschrift fiir
Schweizerische Kirchengeschichte» 18 (1924) 22-41, 282-304; Johannes HOFER, P. Jo-
seph Anton von Diefbach, in: «Klemensblitter» 4 (1932) 40-42, 74-76; Bona, Le
«Amicizie», cit.; Giuseppe CACCIATORE, S. Alfonso de' Liguori e il Giansenismo. Le ultime
fortune del movimento giansenistico e la restituzione del pensiero cattolico nel secolo XVIII,
Firenze 1944, 425-428; Frutaz, cit., 76-81, 563 s.; Eduard WINTER, Der Josefinismus. Die
Geschichte des dsterreichischen Reformkatholizismus, Berlin 1962, 273, 282 s., 355; De
Rosa, Il movimento cattolico, cit., 1-16; Der Romantikerkreis in Maria Enzersdorf. Klemens
Maria Hofbauer und seine Zeit, Maria Enzersdorf am Gebirge 1989, 10f., 14, 18-20, 24,
60 s.

TANNOIA, IV, 234 s.
® Eduard Hosp, St. Klemens und der heilige Stifter, in SHCSR 2 (1954) 433-450.
7 Johann Michael FiscHEr, Volksnahe Verkiindigung. Alfons von Liguori und sein
EinfluR auf die Predigt in Osterreich, Wien 1974, 97-123.
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von Rauscher (1797-1875)°%. Tuttavia in Austria e in tutta Parea di lingua
tedesca erano stati pubblicati scritti edificanti del Santo gid prima
dell’am-missione della Congregazione. Al riguardo sarebbe interessan-
te esaminare perché alcuni scritti ebbero inizialmente un alto numero di
edizioni e poi non furono pil ristampati, mentre altri apparvero per la
prima volta in tedesco solo relativamente tardi. Cosi, L'amore delle anime
o le Riflessioni ed affetti sulla passione di Gestt Cristo erano gia stati pubbli-
cati in quarta edizione nel 1776, per poi essere stampati solo pitt di rado.
L'apparecchio alla morte invece, come si puo dimostrare, fu pubblicato per
la prima volta in tedesco solo nel 1836, per poi avere ben otto edizioni
nel giro di dodici anni. Da notare infine che le Visite, che dal 1757 al
1820 ebbero circa venticinque edizioni in lingua tedesca, furono pubbli-
cate nel 1817 anche a Vienna, vale a dire nel periodo in cui Klemens
Hofbauer vi dimorava’. Una prima edizione completa in lingua tedesca
delle opere del Santo fu pubblicata tra il 1842 e il 1854 da Manz a Rati-
sbona. Tuttavia 'Homo apostolicus, un'opera che soprattutto in Francia
aveva indotto ad abbandonare il rigorismo nella prassi del sacramento
della penitenza, apparve in lingua tedesca solo nel 1854°.

A far conoscere s. Alfonso contribuirono pure le sue biografie. Ma
anche una biografia cosi ben fatta come quella dell’austriaco P. Carl
Dilgskron (1843-1912) del 1887"" trovd solo pochi acquirenti, dato che
ne furono venduti solo trecento esemplari. Prima in Germania, se si ec-
cettuano alcune brevi descrizioni della vita di s. Alfonso, esisteva solo la
traduzione della biografia francese del Jeancard, curata nel 1840 dal P.
Haringer (1817-1887)", che solo nel 1857 ebbe una seconda edizione.

8 Cfr Otto WEIR, Zur Religiositit und Mentalitdt der Gsterreichischen Katholiken im
19. Jahrhundert. Der Beitrag Hofbauers und der Redemptoristen, in SHCSR 53 (1995) 361,
364-367, 376-380.; Ip. , Religiosita e correnti culturali nel cattolicesimo austriaco del secolo
XIX, in Storia religiosa dellAustria (Europa ricerche, 4), a cura di Ferdinando Citterio,
Luciano Vaccaro, Milano 1997, 397-456.

° D MEULEMEESTER, Bibliographie, vol 1, 204-206.

1 Ibid. 202 s.

! Carl DiLGskRON, Leben des heiligen Bischofs und Kirchenlehrers Alfons Maria de Li-
guori, 2 vol., Regensburg 1887.

2 Cfr Herman H. Scuwept, Michael Haringer C.SS.R. (1817-1887), théologien au
premier Concile du Vatican et Consulteur de la Congrégation de lIndex, in SHCSR 39
(1991) 99-155.
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Ben diversamente le cose andarono in Francia, dove sino al 1900 erano
gia state pubblicate dieci diverse biografie del Santo e quasi tutte destina-
te ad avere piti edizioni'. Il fatto che in Germania si sia pubblicato un
numero molto minore di biografie fa il paio con un’altra osservazione: in
Francia e in Italia esistevano, a partire allincirca dal 1820, personalita
cattoliche fortemente influenzate da Alfonso. Esse appartenevano ini-
zialmente tutte al cosiddetto campo ultramontano, come Pio Brunone
Lanteri (1759-1830) e i vescovi Mazenod (1782-1861) e Gousset (1792-
1902). Ma in seguito, tra gli uomini che si sapevano legati ad Alfonso de
Liguori, troviamo anche figure che vanno piuttosto poste nel campo
«cattolico liberale», come Rosmini (1797-1855), Gratry (1805-1872),
Dupanloup (1802-1878), d’Hulst (1841-1896) e Capecelatro (1824-
1912)™. Nell'area di lingua tedesca cerchiamo invano nel secolo XIX per-
sonaggi legati ad Alfonso, a meno che non annoveriamo tra costoro il
danese Kierkegaard (1813-1855), e il suo entusiasmo molto soggettivo
per 1ui®. Tuttavia vi furono sicuramente in Germania, come altrove, fon-
datori e fondatrici di Congregazioni religiose che ebbero una particolare
devozione per Alfonso e la comunicarono ad altri, come ad esempio Peter
Friedhofen, il fondatore dei <<Barmherzige Briider von Maria Hilf»
(Fratelli della Misericordia) di Treviri *

Ma quale fu l'influsso del Santo sulla popolazmne cattolica'’ e sulla
sua pieta? Ecco al riguardo alcune brevi osservazioni, che non pretendo-

3 Otto WEig, Alfons von Liguori und seine Biographen. Ein Heiliger zwischen hagio-
graphischer Verkldrung und historischer Wirklichkeit, in SHCSR 36/37 (1988/89) 151-
284.

14 Ibid., passim. — Cfr. Giovanni VELoccl, Antonio Rosmini e s. Alfonso de Liguori, in
StMor 25 (1987) 105-122.

5 Gustav ScHEerz, Alfons von Liguori und Séren Kierkegaard, in SHCSR 6 (1958)
407-423.

16 Cfr Digionario degli Istituti di Perfezione, vol. 6, Roma 1977, 667-669, 978 s.

17 Mancano testimonianze come quella per il Belgio. Scrive p. Held da Liegi al p.
Sabelli, il 19 aprile 1832: «Qui esiste una devozione davvero straordinaria per il beato
Alfonso. Ho trovato le sue reliquie da molte persone. Le sue opere sono conosciute dap-
pertutto, vengono anche lette dal clero, quasi esclusivamente; tutte le decisioni nella
teologia morale vengono fondate sulla sua opinione come ultimo fondamento... Per i
seminaristi le sue opere servono come modello per il modo di predicare...» AGHR
300600, 83322. ‘
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no di essere complete. Alcune indicazioni ci sono fornite dalla ricerca sui
nomi imposti ai battezzati. Essa ci mostra che il nome Alfonso compare
nell'area di lingua tedesca per la prima volta verso il 1850 per poi ricor-
rere con una certa frequenza. Un legame tra questo fatto e le missioni
popolari dei Redentoristi sembra sicuro'®. Piu difficile si fa la cosa se cer-
chiamo di saperne di piltt: per esempio, quali nuovi contenuti nella pieta e
nella religiosita scaturirono dall'incontro con il Santo? Di certo troviamo
in quasi tutte le vecchie biblioteche parrocchiali le Visite e Le Glorie di
Maria. Ma tali opere furono anche lette? A tale domanda & possibile ri-
spondere positivamente, con sicurezza, solo di rado. Cosi sappiamo che
Franz Xaver Kraus (1840-1901), lo storico della Chiesa di Friburgo, un
amico dei Redentoristi e reputato «il maresciallo segreto di tutti i mo-
dernisti»"*, teneva sempre un libro di s. Alfonso sulla sua scrivania e lo
leggeva®. Sicuro dovrebbe essere anche il fatto che, grazie all'influsso
del Santo, due filoni furono intensamente promossi nel campo della pie-
ta: il culto di Gesu nel Sacramento dell’altare e la devozione a Maria.

Quanto alla pastorale, e specialmente alle missioni popolari dei Re-
dentoristi, Klemens Jockwig ha dimostrato che la «Breve Istruzione degli
Esercizi di missione», tradotta dal P. Hugues (1808-1887)* e pubblicata
nel 1842, fu posta a base gia del primo direttorio per le missioni nell’area
di lingua tedesca e che si cerco di seguire il pit possibile il metodo alfon-
siano, sebbene con alcuni adattamenti alle mutate condizioni. Da Alfonso
i missionari dovevano imparare che la cosa decisiva non sta nella descri-
zione dei peccati, ma nell'indicare la via che conduce alla «vita devota» e
alla perfezione. La pretesa principale del Santo consiste nel porre, al po-

18 Cfr D. KiEG, Die Vornamen im Raum von Schwiibisch Gmiind, in «Rottenburger
Jahrbuch fiir Kirchengeschichte» 8 (1989) 255-279. - Il nome «Alfons» si trova la prima
volta nel 1864. Ibid. 274.

¥ ¢fr Otto WEIR, Der Modernismus in Deutschland, Regensburg 1995, 122-133.

* Heinrich Tritz, Franz Xaver Kraus und P. Marcus Andreas Hugues CSSR. Mit un-
veréffentlichten Briefen, in SHCSR 11 (1963) 182-232, qui 220.

% Cfr David August ROSENTHAL, Convertitenbilder aus dem 19. Jahrhundert, vol 1,
parte 2, Schaffhausen “1872, 57-60; Kurze Lebensbilder der verstorbenen Redemptoristen
der Ordensprovinz von Niederdeutschland, Diillmen 1896, 161-170; DE MEULEMEESTER,
‘Bibliographie, vol. 1. 202-221; Otto WEIg, Die Redemptoristen in Bayern. Ein Beitrag sur
Geschichte des Ultramontanismus, St. Ottilien 1983, 202, 1029.
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sto di un unilaterale messaggio fatto di minacce, 'amore di Dio per
P'uomo e la risposta che gli uomini devono dare a tale amore. D’'impor-
tanza decisiva per i peccatori, secondo s. Alfonso, ¢ la fiducia nella
«misericordia infinita di Dio». Klemens Jockwig perviene tuttavia a dare
questo duro giudizio: nella prassi i padri Redentoristi si curarono spesso
poco di seguire queste direttive; nella predicazione, nelle missioni e nel
confessionale essi non hanno corrisposto all’'istanza teologica e pastorale
centrale del loro fondatore, non hanno predicato il Dio che aspira
allunione con gli uomini nellamore; viceversa hanno spesso sostenuto il
rigorismo morale %%,

Passiamo dalla pastorale alla teologia morale di s. Alfonso. Per mol-
to tempo essa non fu accolta in Germania con I'entusiasmo con cui fu
invece accolta, ad esempio, in Francia. Per di pit, essa era considerata
piuttosto un’espressione tipica della corrente conservatrice e ultramonta-
na. Le impostazioni della teologia morale proposte da Johann Michael
Sailer (175 1-1832)23 e Johann Baptist Hirscher (1788-1865)24 avevano
rivoluzionato la teologia morale di lingua tedesca. Al posto della vecchia
casistica «senza principi e morta», era subentrato lo spirito del vangelo
«nella sua pienezza, completezza e vitalith organica». Tuttavia molti con-
fessori, alle prese con casi concreti per i quali erano necessarie precise
direttive pratiche, non erano contenti di questa nuova impostazione. A
loro la teologia morale di s. Alfonso continuava ad apparire importante,
soprattutto a motivo della sua casistica e utilita nel confessionale. Fino a
che punto cio6 fosse vero per i primi decenni del secolo XIX ¢& difficile ap-
purarlo. Ad ogni modo, come io ho potuto dimostrare, la prima edizione
non italiana della teologia morale del Santo, pubblicata ad Amsterdam e
a Malines tra il 1821 e il 1823, fu pubblicizzata anche su una diffusa rivi-

%2 Klemens JockwiG, Die Volksmission der Redemptoristen in Bayern von 1843 bis
1873. Dargestellt am Erzbistum Miinchen und Freising und an den Bistiimern Passau und
Regensburg, in «Beitrige zur Geschichte des Bistums Regensburg», Regensburg 1967, 41-
408, qui 170-180, 334- 372, 395.

3 Cfr ultimamente Bertram MEiER, Die Kirche der wahren Christen. Johann Michael
Sailers Kirchenverstdndnis swischen Unmittelbarkeit und Vermittlung (Miinchener Kir-
chenhist. Studien 4), Stuttgart-Berlin-Kéln 1990.

X CRE. KeLLER, in Katholische Theologen Deutschlands im 19. Jahrhundert., 3 vol.,
a cura di Heinrich Fries e Georg Schwaiger, Miinchen 1975, II, 40-69.
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sta tedesca di teologia pastorale con relativo invito a prenotarne delle
copie®. Tuttavia l'apertura alla teologia morale liguoriana & stata effet-
tuata in Germania solo con la Teologia morale secondo lo spirito di s. Al-
fonso Maria, un’opera in otto volumi del francescano Alois Adalbert Wai-
bel (11852), il cui grimo volume apparve nel 1839, anno della canoniz-
zazione di Alfonso®®. Waibel poté percid richiamarsi al riconoscimento
dell'autoritd del Santo da parte della Chiesa”, ma fu anche aspramente
criticato per il fatto che la sua opera mancava di una concezione unitaria
della moralitd cristiana®®. Critiche simili furono mosse a quasi tutti gli
autori successivi che si richiamavano ad Alfonso, per esempio al vescovo
Ernest Maria Miiller (1822-1888) di Linz®. Certo, dissero ad esempio
Ferdinand Probst (1816-1899), Moritz Aberle (1819-1875) e Franx Xa-
ver Linsenmann (1835-1898), teologi moralisti di Tubinga, si trattava di
una buona casistica utile per la prassi, ma di una casistica che aveva poco
a che fare con la teologia. Il suo difetto consisteva nel fatto che essa si
occupava solo delle norme limite, ma non della dottrina cristiana delle
virttr’. Tutti riconobbero tuttavia la posizione dellequiprobabilismo pro-
pria di Alfonso, una posizione che manteneva «il giusto mezzo tra una
severita esagerata e un lassismo deleterio». Un giudizio particolare
espresse Linsenmann. Per quanto da un lato egli respingesse la casistica
come poco promettente, seppe tuttavia apprezzare la morale di s. Alfon-
so. Egli vede nella sua impostazione «equiprobabilistica» gia una presa di
posizione in favore di una decisione della coscienza in virtu del pro-
prio senso di responsabilita. Basterebbe solo «mettere nella giusta luce» il
principio del Liguori, secondo cui la liberta & nello «stato di possesso»,

% Subscriptio. Editores Belgae Lectori benovolo Salutem, in: «Litteraturzeitung fiir
Katholische Religionslehrer» (Landshut), a cura di Kaspar Anton Freiherr von Mastiaux
12 (1821), n. 27, p.108-112.

* Alois Adalbert WaIBEL, Moraltheologie nach dem Geist des heiligen Alfons Maria,
8 vol., Regensburg 1839-1844.

%7 Ibid, vol. 1, 52.

8 Cfr. Martin Joseph Mack, in «Theologische Quartalschrift» 23 (1841) 670-672.

% Ernest M. Miiller, professore della teologia morale a Vienna, dal 1885 vescovo
di Linz, era un amico dei Redentoristi, autore di un manuale della Theologia Moralis
(Vienna 1868).

%0 Cfr Otto Weis, Alphonse de Liguori et la Théologie allemande du XIX® siécle in Al-
phonse de Liguori. Pasteur et docteur (Théologie historique, 77), Paris 1987, 183-230, qui
197-217.
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perché essa sarebbe anteriore alla legge, e si sarebbe superato qualsiasi
legalismo casistico. La questione della sicurezza passava in secondo piano
rispetto a quella del senso intrinseco di un’azione. Non si trattava piu di
arbitrio o di legge, ma di «ragione» e di «lettera della legge». Decisiva & la
chiamata di Dio, sia che essa diventi percepibile nella lettera della legge o
nei motivi della ragione discostantisi dalla legge. Purtroppo que-
sta interpretazione di s. Alfonso proposta da Linsenmann almeno per al-
lora non fu recepita®’.

- II. RESISTENZE ALLA DOTTRINA E ALLA PERSONA DI S. ALFONSO
IN GERMANIA

Le resistenze contro la dottrina e la persona di s. Alfonso comincia-
rono relativamente presto. E’ tuttavia possibile dimostrare che esse furo-
no spesso frutto di fraintendimenti, oppure che scambiarono la dipen-
denza del Santo dal suo tempo e dalla mentalita dell'ltalia meridionale
con il nucleo della sua dottrina. Cid & vero soprattutto nel caso di due
suoi scritti di devozione, cioé delle Glorie di Maria e de La vera sposa
di Gesu Cristo, che furono molto criticati a motivo dei racconti di miracoli
e delle storie di fantasmi in essi contenuti.

1. — Riserve sulle opere «edificanti» di s. Alfonso

Punto di partenza della critica nell'area di lingua tedesca fu I'anno
1846, I'anno dei dibattiti sui conventi al Parlamento della Baviera, al cui
centro stavano i Redentoristi. In quella occasione il principe e consigliere
del Regno Ludwig Kraft von Oettingen-Wallerstein (1791-1870) critico
violentemente le Glorie di Maria, a motivo della loro «concezione super-
ficiale della religione» e dei loro incredibili racconti di miracoli. L'eco alle
affermazioni del consigliere del Regno non era molto rallegrante®>. Perfi-
no Joseph von Gorres (1776-1848), I'indefesso campione dei diritti della

¥ Ibid., 217-227.

%2 Ludwig VON OETTINGEN-WALLERSTEIN, Aechte Erlduterungen und Zusétze zu der
Rede des Reichsraths-Referenten, gelegentlich der Berathungen iiber die Klosterfrage,
[Miinchen 1846], CIX, CXCV-CCIII.
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Chiesa, giudico la pubblicazione dellopera assai inopportuna. Un’edi-
zione popolare, cosi egli disse, avrebbe dovuto tralasciare tutto cid che
sarebbe stato si adatto per la Calabria del settecento, ma non per la Ger-
mania dell' ottocento®. Gia prima, nel 1843, dopo la pubblicazione del
libro, la rivista cattolica tedesca di punta «Der Katholik» aveva definito i
racconti dei miracoli «storie da qualificare quasi come stupide»**. Pure
I'«Archiv fiir theologische Literatur», diretto da Ignaz von Dollinger
(1799-1890), allora ancora un ultramontano di primo piano, aveva sen-
tenziato: 'autore sara pure un Santo, ma nella Germania del 1842 egli
non avrebbe probabilmente scritto le stesse cose che aveva scritto cento
anni prima nell'ltalia meridionale®. Effettivamente Le Glorie di Maria,
con i loro «racconti avventurosi, anzi scandalosi», furono continuo ber-
saglio del fuoco di sbarramento della critica, fino al secolo XX. Anzi, fu-
rono condannate come «feticismo della Madonna»>’, e come «parto di
una confusa e malata fantasia di un monaco» *’. Persino il provinciale
bavarese P. Anton Schopf (1830-1908) nel 1896 era del parere che Le
Glorie di Maria potessero essere pubblicate in Germania solo se purgate.
Gli esempi addotti da Alfonso andavano forse bene per i napoletani, ma
non per i tedeschi®®. 11 P. Dilgskron sottolined in modo simile che molti
dei racconti miracolisi «<non avrebbero potuto superare la prova di una
critica anche giustificata»>. Alcuni teologi tedeschi fecero rilevare che
qualsiasi cattolico sapeva che nessuno «era tenuto a credere» ai racconti
di s. Alfonso, ed espressero questo parere: anche se cid che stava a cuore
al Santo — cosa che gli si riconosceva — non era l'effettivitd degli esempi,

3 Johann Joseph voN GORRES, Ministerium, Reichsrath, rechte und unrechte Mitte,
in «Historisch-politische Bléitter» 17 (1846) 711.

** «Der Katholik» 23 (1843) 90, 84, 295.

% «Archiv fiir theologische Literatur» 1843, 282 s.; 1844, 91 s.

% Alphons Viktor MULLER, Alfons von Liguori und der Madonnenfetischismus oder
die Religion' des Romanismus, Halle 1902.

%7 Priedrich HeiLER, Der Katholizismus, seine Idee und seine Erscheinung, Miinchen
1923, 153-154. '

% Anton Schépf al consultore generale p. Carl Dilgskron, Gars, il 14 novembre
1896. AGHR, Archivio personale del p. Dilgskron.

% DILGSKRON, cit., vol. 1, 443.
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ma la verita pit profonda in essi contenuta®, sarebbe stato tuttavia me-
glio tralasciarli, perché i racconti incredibili avrebbero creato solo dei
problemi al popolo tedesco e al suo atteggiamento critico. I racconti di
miracoli e le storie raccapriccianti allora in voga sulla stampa tedesca e le
presunte rivelazioni a proposito di riti massonici con la presenza corporea
del diavolo — rivelazioni ritenute vere da autorita ecclesiastiche di primo
piano, ma poi smascherate come una beffa dal loro stesso inventore, il
giornalista francese Gabriel Antoine Jogand-Pagés (1854-1907), cono-
sciuto sotto lo pseudonimo di Leo Taxil*' - avevano gid danneggiato ab-
bastanza la Chiesa. Cosi almeno pensavano molti cattolici tedeschi.

2. — Controversie teologiche

Alla critica degli scritti di devozione di s. Alfonso segui quella della
sua teologia morale. Essa era gia cominciata negli anni quaranta del seco-
lo scorso in Inghilterra, soprattutto da parte di gruppi cattolicizzanti, che
cercavano di eliminare tutti gli ostacoli che rendevano difficile la con-
versione alla Chiesa di Roma. Cosi John Henry Newman (1801-1890)
provava difficolta non solo nei confronti della «mariolatria» del Santo — le
cui Glorie di Maria considerava adatte ai napoletani, ma non agli inglesi42
- ma anche con la sua teologia morale. Le sue obiezioni, che in seguito
furono ripetute dagli autori pit vari, riguardavano in particolare la dot-
trina della cosiddetta «reservatio mentalis», una dottrina che secondo lui
permetteva un’affermazione a doppio senso*. Newman non era il solo a
tormentarsi con questi problemi. Gia nel 1846 era stato pubblicato in
Inghilterra uno scritto con brani della teologia morale di s. Alfonso ri-

* Franz MEFFERT, Der heilige Alfons von Liguori, der Kirchenlehrer und Apologet des
XVIII. Jahrhunderts, Mainz 1901, premessa. - Cfr G. ORLANDI, L'uso degli "exempla" in S.
Alfonso M. De Liguori, in SHCSR 39 (1991) 3-39.

* Cfr Eugen WEBER, Satan franc-mason. La mystification de Léo Taxil, Paris 1994.

* John Hernry NEwwmaN, Certain Difficulties felt by Anglicans in Catholic Teaching,
vol. II, New Impression, London 1914, 97s.; Ip, Apologia pro Vita Sua. Geschichte meiner
relig. Uberzeugung (=Ausgewihlte Werke, Bd. 1), Mainz 1951, 228.

*® Ibid. 313-321, 349 s.
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guardanti soprattutto la questione della «restrictio mentalis», un tema che
venne pit volte ripreso in quel Paese**

Nel 1864 la discussione si era generalmente conclusa in Inghilterra.
Comincio perd in Germania, soprattutto in connessione con la definizione
del dogma dellinfallibilita pont1ﬁc1a, di cui s. Alfonso era stato presentato
come il principale sostenitore®. A capo della opposizione antiliguoriana
c’era, in nome della teologia scientifica tedesca, lo storico della Chiesa di
Monaco di Baviera Joseph Ignaz von Déllinger (1799-1890)*. Per due
vie la discussione svoltasi prima in Inghilterra passava a lui. Anzitutto,
tramite il suo discepolo prediletto, lo storico Lord Acton (1834-1902), e la
sua rivista «The Rambler» poi tramite il teologo anglicano Frederick
Meyrlck (1827-1906)¥, segretario dell'«Anglo Continental Society», che gli
procurd scritti antlalfonsiani ®

Per Déllinger che, a partire dal famoso «Miinchner katholische Ge-
lehrtenversammlung» (convegno di studiosi cattolici svoltosi a Monaco)
del 1863*, era diventato il pioniere di una teologia tedesca scientifica-

“* P. BLaKenEY, Awful Disclosure of the Iniquitous Principles thought by the Church
of Rome, being extracts translated from the moral Theology of Alphonsus Liguori, London
1846. - G. MaxweLL, S. Alphonsus Liguori and the Redemptorists. Her immoral and false
teachings exposed by quotations from their writings with a sketch of the life of the Saint
from Cardinal Wiseman, Dublin 1859.

* Cfr Du Pape et du Concile ou la doctrine compléte de S. Alphonse de Liguori sur ce
double sujet, traités, traduits, classés et annotés par le P. Jules Jacques de la Congrégation
du Trés-Saint Rédempteur, Tournai 1869.

4 Cfr ultimamente Geschichtlichkeit und Glaube. Zum 100. Todestag Johann Joseph
Ignaz von Déllingers (1799-1890), a cura di Georg DeENzLER e Ernst Ludwig Grasmick,
Miinchen 1990; Franz Xaver BiscHor, Theologie und Geschichte. Ignaz von Dillinger
(1789-1898) in der aweiten Hilfte seines Lebens (Miinchener Kirchenhistorische Studien,
9), Stuttgart 1996.

*7 Meyrick studi6 al Trinity College in Oxford, eletto membro 1847, 1853 confon-
datore della «Anglo-Continental-Society», segretario di quest'ultima durante 46 anni,
1868 rettore di Blickling, 1885 segretario di Chr. Wordsworth, vescovo di Lincoln. Cfr
Frederik MEyrick, Memories of Life at Oxford and Experiences in Italy, Greece, Turkey, Ger-
many, Spam and elsewhere, London 1905.

*® Otto Weig, Déllinger und die Redemptoristen, in «Beitrige zur altbayerlschen
Kirchengeschichte» 40 (1991) 7-53, qui 126.

* Cfr Bonifaz Gams (a cura di), Verhandlungen der Versammlung katholischer Ge-

lehrten in Miinchen vom 28. September bis 1. Oktober 1863, Regensburg 1863; [Carlo
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mente fondata, una cosa fu chiara almeno dal 1870 in poi: Alfonso de
Liguori era un esempio tipico del romanismo e dell'ultramontanismo non
scientifico. Al riguardo voleva scrivere un libro™°. Nel 1870, durante il
Concilio Vaticano, negd qualsiasi valore scientifico al «Trattato sul papa»,
contenuto nella teologia morale del Liguori®’. E in una conversazione
privata disse: «Liguori era un entusiasta ignorante. Le sue opere, per le
quali fu dichiarato doctor ecclesiae, sono piene di citazioni desunte da
falsi». Il titolo di dottore della Chiesa conferito al Liguori gli appariva «la
cosa pilt mostruosa che mai si fosse verificata nel campo della dottrina
teologica». Egli vedeva in cid una quasi dogmatizzazione della scaltra
morale dei Gesuiti e del sistema romano di pensiero e di dominio nella
Chiesa®®. Simili furonoi giudizi espressi da autori non cattolici. Cosi
Sohm, storico protestante della Chiesa, affermo che il conferimento del
titolo di dottore della Chiesa a s. Alfonso significava il ripristino
dell’immorale e libertina morale dei Gesuiti™.

3. — Opuscoli polemici

Mentre la prima fase della campagna antiliguoriana tedesca aveva i
suoi inizi in Inghilterra, la seconda prese il via dal Canada. Punto di par-
tenza fu l'attivita del sacerdote Charles Chiniquy, sospeso a divinis dopo
venticinque anni di attivitd pastorale, che in Canada e negli Stati Uniti
diede il via a2 un movimento di apostasia dalla Chiesa cattolica. Egli si
considerava, in un’atmosfera surriscaldata da gruppi protestanti militanti,
un crociato anticattolico e antigesuitico. Nelle sue esibizioni oratorie so-
stenne le idee piu fantasiose. Cosi era convinto che ad assassinare il pre-
sidente Lincoln fossero stati i Gesuiti. Grande notorieta, anche fuori dei

Curcl], Il congresso dei dotti cattolici in Monaco di Baviera e le scienze sacre, in «Civilta
Cattolica», ser. 5, vol. 9 (1864) 385-406, 513-533, 657-676; ser. 5, vol. 10 (1864) 24-36.

% Déllinger a Alfred Plummer il 19 giuglio 1872. — Alfred PLumMER, Conversations
with Dr. Déllinger 1870-1890. Edited with Introduction and Notes by Robrecht Bouders
with the collaboration of Leo Kenis, Leuven 1985, 58.

5! Déllinger all' arcivescovo Gregor von Scherr di Monaco, il 28 marzo 1871, in
Ignaz voN DOLLINGER, Briefe und und FErkldrungen 1869-1887, a cura di F. H. Reusch,
Nérdlingen 1890, ristampa Darmstadt 1968, 91 f.

52 Déllinger al parroco Widmann in Todtnau, 18 Ottobre 1874, ibid. 104-107. —
Cfr Otto WEIg, Déllinger et les Redemptoristes, in SHCSR 38 (1990) 391-444, qui 415-424.

%% Cfr Rudolph SoHm, Kirchengeschichte im Grundrif, Leipzig %1893, 202.
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confini de] Canada, gli fu procurata dal suo scritto «The priest, the wo-
man and the confessional», da lui composto all’eta di 79 anni. Vi evocava
il pericolo in cui ogni confessore incorreva, dovendo ogni giorno parlare
«con venti e pit belle donne e ragazze» di cose che «polverizzerebbero
anche le rocce della Scozia». Dalla teologia morale di Alfonso estrasse
una serie di passi su peccati nel campo sessuale, anche se biso-
gna r1conoscerg11 perlomeno il merito di averli trascritti nell' originale
latino™*. Nel 1889 tale scritto fu pubblicato in traduzione tedesca. Esso
sarebbe caduto presto nell’'oblio, come tanti altri libelli polemici del tem-
po, se un ultraottantenne della lontana Stettino — libraio, stampato-
re, autore di libri scolastici e di monografie di tipo volgarizzante — non
I'avesse letto e non avesse subito avvertito che la sua missione era quella
di combattere, per la purezza e la moralitad tedesca, contro la morale ro-
mana di Alfonso de Liguori, una morale depravata e pericolosa per i co-
stumi. In pochi anni egli riusci a suscitare un’ondata di indignazione, che
si diffuse in un baleno per tutta la Germania, Austria, il Belgio, 'Olanda,
la Francia e I'ltalia settentrionale, e che diede per anni da fare a funzio-
nari di partito, giornalisti, parlamenti e tribunali. Il tanto discusso «caso
Liguori» nacque allora.

Il nome dell'uomo che secateno il dibattito e che in seguito, a secon-
da dei punti di vista, fu detto un «tedesco coraggioso e libero» o un
«vulcano che sputava fango», era Robert GraBmann (1815-1901)*°. Egli
si era gia distinto per vari scritti diffamatori contro i cattolici. Nel 1894
pubblico un opuscolo di 36 pagine, che in breve tempo ebbe 40 edizioni
e supero il mezzo milione di copie. Era intitolato «Ausziige aus der Mo-
raltheologie des Heiligen Dr. Alphonsus Maria de Liguori und die
furchtbare Gefahr dieser Moraltheologie fiir die Sittlichkeit der Vélker»
(Estratti dalla teologia morale del Santo dottore Alfonso de Liguori e lo
spaventoso pericolo che questa teologia morale rappresenta per la morali-

* Paul LAVERDURE, The Religious Invective of Charles Chiniquy, Anti-Catholic
Crusader, 1875-1900, McGill University, Montreal 1984; Ip, Charles Chiniquy's The Priest,
The Woman and the Confessional: Protestant Pornography, in «The Canadian Society of
Presbyterian History Papers», 1984-85 (Spring 1985) 59-71.

%> Cfr Heinrich MULERT, in «Die Religion in Geschichte und Gegenwart», vol. 2,
Tiibingen *1928, 128 s.; [Salzburger] «Katholische Kirchenzeitung» 41 (1901) 216.
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td dei popoli)®®. GraBmann vi citava soprattutto, in traduzione tedesca,
passi piccanti della teologia morale del Liguori sulla morale sessuale.
Il libro & senza dubbio raffazzonato e per di pit in malo modo, non
esclusi evidenti errori di traduzione. Viene pertanto da chiedersi come sia
riuscito a provocare un simile putiferio. I motivo principale fu sicura-
mente l'atmosfera del «Kulturkampf», ancora imperante. Oltre a cio, la
traduzione dei passi latini aveva fornito alla puritana borghesia tedesca
delletd Guglielmina l'occasione di poter leggere con buona coscienza
cose che altrimenti sarebbero restate un rigoroso tabt, per poi indignarsi
tanto piu violentemente contro i decadenti cattolici romani. All'incirca
cinquanta autori presero posizione, in Germania e fuori della Germania,
insl7)revi articoli o in tomi voluminosi, contro la teologia morale del San-
to

%6 Robert GRAGMANN, Ausziige aus der von den Pdpsten Pius IX. und Leo XIII. ex ca-
thedra als Norm fiir die rom.-kath. Kirche sanktionierten Moraltheologie des heiligen Dr.
Alphonsus Maria de Liguori, Stettin 1894.

%7 Menziono solo i piti importanti: D. W. HErRMANN, Rémisch-katholische und evan-
gelische Sittlichkeit, Marburg 1899, 21901; K. WEIg, Beichtgebot und Beichtmoral der rém.-
kath. Kirche; mit Ausziigen aus den Lehrbiichern der Moraltheologie von Liguori, Gury,
Lehmkuhl und Aertnijs, St. Gallen 1901; F. NippoLD, Der religiose Friede der Zukunft und
seine Anbahnung durch die altkatholische Kirche. Mit einem Anhang der Vor- und Nachspie-
le der Liguorischen Kontroverse, Leipzig 1901; Ip., Pring Max von Sachsen und Prélat Keller
in Wiesbaden als Verteidiger der Liguorischen Moral, *Leipzig 1901; F. HEiGL, Der heilige
Alfons von Liguori. GrafSmanns Broschiire und seine Gegner, Berlin 1902; R HerMANN, Die
Jesuitenmoral. Ein Wort zur Liguori-Debatte. Flugschriften des evangelischen Bundes, Leip-
zig 1903; A. BRUCKNER, Die 10 Gebote im Licht der Moraltheologie des hl. Alphons von
Liguori, Schkeudiz 1904; F. NippoLD, Meine Gutachten vor Gericht in Sachen der Liguori-
schen Moral der GrafSmannschen Ausziige und des Verteidigungsversuches Sr.K.H., des Prin-
zen Max von Sachsen, Leipzig 1904; Alphons Victor MULLER, Das ultramontane Ordensi-
deal nach Alphons von Liguori. Seine Kulturgefihrlichkeit und seine Bekdmpfung, Frankfurt
a. M. 1905 (anche in italiano: L'ideale della vita monastica secondo S. Alfonso de' Liguori;
suot pericoli per la civilta e mezzi per combatterli. Prima versione italiana di Paolo Picca,
Roma, Casa ed. 'La speranza' 1906); — cfr La campagna socialista contro le dottrine di
Sant'Alfonso, in «La Stampa», 17 agosto 1901; I misteri del confessionale — La morale teo-
logica — S. Alfonso de' Liguori svelato, Amministrazione del giornale ['Asino, Roma [1901];
Tra clericali e socialisti. L'opera di S. Alfonso dei Liguori giudicata da un prete liberale,
Torino [ 1902]; C. Marint: Il bastone di S. Alfonso, o bastonate di santa ragione crocchiate
da Don Muso Duro agli asini bipedi dei tempi nostri, Roma 1901; C. PasTorl, SantAlfonso e
Grassmann, ossia La morale cattolica difesa dalle bugie di un protestante, Milano >1902.
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Circa trenta cattolici®®, fra cui numerosi Redentoristi>> e anche al-
cuni vescovi®, risposero al Grafmann con propri scritti. Uno degli avver-
sari piu importanti del Santo fu il conte Paul von Hoensbroech (1852-
1923), nipote del vescovo Ketteler e ex Gesuita fattosi protestante, che
svolse un ruolo di primo piano nelle dispute tra «germanesimo» prote-
stante e «romanismo» cattolico. Il suo libro sulla «morale ultramontana» ~
secondo volume di una grandiosa «storia criminale del cristianesimo» — si
spinge molto al di 1a del GraBmann e offre un compendio di tutti gli at-
tacchi sino ad allora sferrati non solo contro il Liguori, bensi contro la
dottrina morale cattolica e contro il sacramento della penitenza® .

La polemica raggiunse il suo punto culminante nel 1901. 11 23 feb-
braio di quell' anno la Camera dei deputati austriaca discusse sulla «mo-
rale del Liguori». Il partito pangermanista di Georg von Schénerer (1842-
1921) aveva presentato una interpellanza circa le «conseguenze nocive
per il popolo e pericolose per le anime», — che scaturivano dalla «intos-
sicazione del popolo» ad opera di s. Alfonso, «un italiano ben edotto in
tutte le forme e modi del rapporto sessuale» — conseguenze che costitui-
vano una minaccia per tutto quel che era «tedesco, indipendente, nazio-
nale». Fu il deputato cristianosociale Josef Scheicher (1842-1924) che,
contrariamente al suo stile abitualmente rude, cerco di conferire oggetti-
vita al dibattito. L'intenzione dei pangermanisti era, naturalmente, fin

8 | pitt importanti: Prilat Dr. KELLER, St. Alphons von Liguori oder Robert Graf3-
mann? Eine Beleuchtung der Broschiire GrafSmann's itber die Moraltheologie des heiligen
Alphonsus, Wiesbaden *1901; PriNz MAX, HERZOG zU SACHSEN, Vertheidigung der Mo-
raltheologie des hl. Alphonsus von Liguori gegen die Angriffe Robert GrafSmann's, Niirnberg
1899, 21900, °1901; Joseph MauseacH, Die "ultramontane Moral' nach Paul Graf von
Hoensbroech, Berlin 1902.

% Alois HAMERLE, Der Schlammvulkan von Stettin oder Robert Grafmanns Schmdh-
libell, Graz 1901; Franz X. MAIR, Zwdlf Liigenartikel gegen die Ohrenbeichte und die Liguo-
ri-Moral, Wien 1901; Sebastian Sepi, Der hl. Alphons und sein Gegner R. Graf$mann. Was
ist vom Urteile R. Graf8manns iiber die Moraltheologie des hl. Alphonsus zu halten?, Augs-
burg 1901. ‘

9 A. EGGER [vescovo di S. Gallen], Die katholische Moral und ihre Verleumder, St.
Gallen 1899; Ip., Die Beschimpfung des Beichtinstituts, St. Gallen 1901; H. Brick [vescovo
di Magonza], Die systematische Verunglimpfung der Kirchenlehre des heiligen Alfons von
Liguori, Mainz 1901.

®1 Paul Grar voN HOENSBROECH, Das Papsttum in seiner sozial-kulturellen Wirksam-
keit, vol. 2: Die ultramontane Moral, Leipzig 1902.
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troppo chiara. E a ragione scrisse il «Reichspost», giornale dei cristiano-
sociali: con la loro interpellanza i pangermanisti non intendevano tutela-
re la moralita del popolo, ma solo «denigrare» Roma e spingere a seguire
la parola d'ordine "Los von Rom!" (Via da Roma!). Anche il giornale libe-
rale «Neue Freie Presse» difese s. Alfonso, contro I'«odio fanatico per la
religione» del partito di Schénerer °2. In modo simile si comportd anche il
noto scrittore e critico Karl Kraus (1864-1936), che nella sua rivista «Die
Fackel» scrisse: «Non & il caso di temere seriamente che la pubblica opi-
nione possa ‘dimenticare’, a motivo dei presunti pericoli della morale
liguoriana, i pericoli reali della morale della borsa... Qualsiasi persona
perbene si rifiuta di avere in comune col signor Hoensbroech e la borsa
un nermico, foss’anche il clericalismo»®. Allo stesso modo si espresse il
pubblicista veterocattolico Carl Jentsch (1833-1917), che su «Die
Zukunft», una rivista molto letta e del resto niente affatto tenera con i
cattolici, diretta dal noto giornalista Maximilian Harden (1861-1927),
difese la teologia morale di s. Alfonso. I manuali di teologia morale, egli
scrisse, non sono libri di devozione, ma direttive per i confessori, per cui
andrebbero paragonati ai commenti al codice penale o ai manuali di
medicina legale. «Pertanto», cosi concludeva, «& assurdo muovere a tali
libri il rimprovero di trattare di cose sconce»’*. Nonostante questi inter-
venti, le dispute scatenate dallopuscolo di Gramann non erano finite.
Ma non vale la pena menzionare tutti gli scritti antialfonsiani, I'ultimo dei
quali fu pubblicato negli anni del Terzo Reich, e fu composto dalla se-
conda moglie del famoso generale von Ludendorff®. A titolo di curiosit3,
ricordiamo solo che esso negli anni a cavallo tra il XIX ed il XX secolo
diede vita a vari processi che si conclusero sempre a favore della teologia

%2 Stenographische Protokolle iiber die Sitsungen des Hauses der Abgeordneten des
Osterreichischen Reichsraths im Jahre 1901, vol. 1, XVII, sessione 10, p. 583. - Cfr «Neue
Freie Presse» (1901), Nr. 13112, S. 2-4; «Ostdeutsche Rundschau», anno 12 (1901), n.
54, p. 3; «Reichspost» anno 8 (1901) n. 46, pp. 5-7 (24 febbr.); Die Liguori-Moral und die
geheime Sitzung des Osterr. Abgeordnetenhauses vom 23. Februar 1901, o. O. [1901].

3 «Die Fackel», vol. 4. , anno 2, n. 70, all' inizio del marzo 1901, 4-7, 19-23.- Cfr
«Die Fackel», vol. 5, anno 3, n. 84, alla fine dell' ottobre 1901, 11-21.

%4 Cit. dalla «Zukunft», ibid.

% Dr. von Kemnitz (=Mathilde LUDENDORFF), Ein Blick in die Morallehre der romi-
schen Kirche, Miinchen 1929, 5-6.
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morale di s. Alfonso®. Ignaz Kutschera, direttore di «Odin», il giornale
nazionalista di Monaco, corse addirittura il pericolo di finire in carcere a
motivo dei suoi attacchi a s. Alfonso, ma si sottrasse alla pena riparando
in Austria, sua patria®. Da quanto detto dovrebbe esser chiaro che questi
attacchi contro s. Alfonso non erano dibattiti oggettivi, ma pura politica
populista intrisa di pregiudizi, cliché, e propaganda. Tuttavia non possia-
mo negare che tra tante scorie vi era pure un granello di verita. Alfonso
era infatti un napoletano, anzi, come & stato detto, il pitt napoletano dei
santi. E cosi, al culmine delle polemiche, perfino il celebre apostolo au-
striaco, il padre Gesuita Heinrich Abel, accennd a questa circostanza e
scrisse: «La religione degli italiani € una religione piuttosto amante delle
esteriorita e, detto sinceramente, io non tengo in gran conto %uesta reli-
gione degli italiani e degli spagnoli. L’esteriorita serve a poco». Ma non
si pud neppure condividere appieno questo giudizio, perché anch’esso e,
ancora una volta, espressione di un cliché.

4.— Critiche mosse alla personalita di s. Alfonso

Dopo la pubblicazione della biografia di s. Alfonso del P. Carl
Dilgskron nel 1887, nell'area di lingua tedesca s. Alfonso fu giudicato in
modo molto critico. Dilgskron aveva infatti messo molto chiaramente in

 Cfr «Bayerischer Kurier», 24 aprile 1901; N. RackE, Drei Reden zur Abwehr der
neuesten Angriffe auf die katholische Kirche [Appendice: Text des Urteils des Niirnberger
Landgerichts in Sachen Robert Grafimann und Bliitenlese aus den Werken des grofsen Ge-
lehrten von Stettin], Kevelaer 1901; — Die Wahrheit iiber die Grassmann-Broschiire.. Eine
glédnzende Ehrenrettung der Moraltheologie des Heiligen Alphons von Liguori vor dem
Schwurgerichte in Wels (Oberdsterreich) am 1. Dezember 1902, Gmunden am Traunsee
1902; A. ENGELBRECHT - H. VON ARNIM, Schriftliches Gutachten der beiden gerichtlich beeide-
ten Sachverstdndigen von der philologischen Fakultdt der Universitdt Wien, abgegeben an-
ldisslich des am 1. Degember 1902 beim Schwurgericht in Wels (Oberdsterreich) durchge-
fithrten Progzesses des Dr. Gustav Grassmann..., Wien 1902.

%7 Cfr «Odin», anno 3 (1901) n. 8, p. 57; n. 9, pp. 61, 65-66; n. 10, p. 79, n. 13,
pp- 98-99, n. 15, p. 115; «Der Volksruf», anno 6 (1901) n. 6, pp.1-4; n. 7, pp. 3-5. - Cfr
anche: Alois MEIER, De S. Alphonsi doctrina impugnata et defensa, in Commentarii de rebus
in Provincia Germaniae Superioris anno 1901 gestis. Commentarii anni primi. Ratisbonae
1903, 5-7; «Historisch-politische Bldtter» 128 (1901) 882.

® Heinrich ABEL, Verschiedene Wege nach Rom! Vier Ménner-Conferenzen, gehalten
in der Augustinerkirche zu Wien vom 27. bis 30. Mérz 1901, Wien 1901, 24.
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luce un lato della sua personalita fino ad allora poco conosciuto. Egli de-
scriveva a lungo i tormenti di coscienza che per tutta la vita avevano fatto
soffrire il Santo, tormenti che, alla fine, sarebbero divenuti un vero
«fuoco purificatore», e avrebbero raggiunto il loro acme negli ultimi anni
della sua vita: «Egli vedeva dappertutto il peccato, aveva paura di cadere
ad ogni passo, langosc1a pitt indicibile di non essere in grazia di Dio lo
perseguitava ovunque»>. Tali affermazioni meritarono allautore la lode
di essere imparziale da parte dei recensori protestanti della sua opera, ma
lo fecero cadere in disgrazia presso il generalato dei Redentoristi; anzi i
suoi scritti furono messi al bando, sepolti hel pit profondo silenzio e col-
piti da censure interne alla Congregazione’’. In effetti, se si tiene conto di
quanto 'amore per la verita di Dilgskron diede adito in Germania al rifiu-
to della persona e dell'attivita del Santo, si comprende un po’ questa re-
azione. Gia Doéllinger e Reusch riportarono nella loro Geschichte der Mo-
ralstreitigkeiten (Storia delle controversie morali) pagine e pagine della
descrizione da lui fatta degli eccessi del Santo nel campo del-
la mortificazione corporale, della sua ansia esagerata e dei suoi compor-
tamenti nevrotici, al fine di mostrare a che cosa si era ridotta la Chiesa
che aveva insignito del titolo di dottore un uomo del genere’". Il noto
teologo evangelico Paul Wernle (1872-1939) scrisse, in questo contesto:
«Non esiste apologia piu splendida del protestantesimo della canonizza-
zione di questuomo. Se quest'uomo della legge, della paura dell'inferno e
della mancanza di pace, rappresentasse l'ideale cristiano, 'umanita do-
vrebbe maledire Gesi»’>. In modo simile si espresse ancora nel 1923
Friedrich Heiler (1892- 1967)73 che, richiamandosi a Dilgskron, descrisse
il «povero scrupoloso» Liguori come vittima e rappresentante di un’etica
esteriore tipicamente cattolica’*

© DILGSKRON, cit., vol. II, 472-475.
7 Carl DiLgskroN, Monsignor Thomas Falcoia et fundatio Congregationis SS. Re-
demptoris. Disceptatio critica [manoscritto, Archivio della Provincia di Viennal, 2.

! Ignaz von DOLLINGER - Heinrich ReuscH, Geschichte der Moralstreitigkeiten in der
rémisch-katholischen Kirche seit dem sechzehnten Jahrhundert mit Beitrigen sur Geschichte
und CharakterLstlk des Jesuitenordens, 2 vol., Nérdlingen 1889, vol. I, 356-390

Pauk WERNLE, Einfithrung in das theologische Studium, Basel *1921, 241.
7 Cfr. Otto WEIR, Der Modernismus, cit., 503-514.
7# Pridrich HEILER, Der Katholigismus, cit., 266-268.



Tra misericordia e rigorismo ) 287

CONCLUSIONE

Come mai la recezione di s. Alfonso fu accompagnata nell'area di
lingua tedesca da tanti problemi fino agli inizi del secolo XX? Perché ci si
ridusse spesso a prendere in considerazione solo aspetti marginali? Per-
ché quel che oggi ci appare tanto essenziale, vale a dire I'opzione del
Santo in favore dei «derelitti» — fatta con il tipo di vita da lui scelto, con
la fondazione dell'lstituto, con la sua attivitd missionaria, con la conce-
zione di fondo della sua «teologia morale» e con i suoi scritti —, fu quasi
completamente dimenticato? Forse la risposta sta qui: il tempo passato ha
strumentalizzato il Santo per i suoi scopi senza riflettere sul suo vero
carisma nella chiesa. Inoltre si ha impressione che, perlomeno fino al
secolo XIX, solo di rado si sia riusciti a trasmettere fedelmente nella cul-
tura germanica i lati attraenti e positivi di Alfonso e della sua opera, che
hanno sempre affascinato il lettore delle biografie italiane. Forse oggi
questo dovrebbe riuscire piu facile, dal momento che ci ¢ diventato pos-
sibile guardare al di 1a dei ristretti confini dei nostri Paesi e imparare a
conoscere e apprezzare altre culture.

E in effetti, nel nostro secolo sembra abbia cominciato a verificarsi
un cambiamento di mentalita nella recezione tedesca di Alfonso, cam-
biamento che forse dipende, come oggi usiamo dire, da un mutamento
generale dei paradigmi e anche dalle esperienze fatte dagli uomini del
nostro secolo. Dopo due guerre mondiali e dopo aver toccato con mano
la fragilitd dell'esistenza umana, I'immagine ideale dell'uomo, o l'deale
goethiano di umanita, il cui scopo consiste nel pervenire alla piena matu-
razione e all'armonia di tutte le sue forze e facolta, ha cominciato a vacil-
lare e a cedere il passo alla consapevolezza delle ombre che sempre ci
accompagnano e che dobbiamo accettare, alla consapevolezza che anche
il fallimento fa parte del nostro essere. In questo contesto, nell'area di
lingua tedesca e nei paesi del Nord, si & giunti a una rilettura dei passaggi
difficili della biografia di Alfonso de Liguori. Essi non sono pit oggetto di
scrollatine irragionevoli di capo e di attacchi astiosi, né sono pitl respinti
o difesi pregiudizialmente. Piuttosto & proprio 'uomo Alfonso de Liguori
con le sue insufficienze, anche con la sua stessa paura del peccato e con
la sua sete di salvezza, ad apparire chiaramente all'uomo di lingua tede-
sca un fratello simpatico lungo il cammino della vita. In questo contesto
ricordiamo la presentazione piena di simpatia per Alfonso fatta nel 1937
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dal Redentorista Bernhard Ziermann (1903-1953)75, presentazione in cui
questa visuale si afferma pienamente per la prima volta. Ziermann, par-
lando degli scrupoli e delle sofferenze psichiche di Alfonso, le valuta po-
sitivamente anche in ordine alla sua attivitd pastorale. Dopo la guerra il
Gesuita fiammingo e studioso di teologia pastorale Andreas Snoek nella
sua opera sugli scrupolosi, tradotta anche in tedesco, ha ricordato le di-
rettive sapienti di s. Alfonso sul trattamento degli scrupolosi e dei nevro-
tici nelPattivith pastorale’® e ha cosi rilevato come Alfonso sorprendente-
mente non abbia affatto trasferito le proprie angosce nella teolo-
gia morale, ma abbia indicato nelle sue direttive per i confessori e per i
direttori spirituali una via psicologicamente prudente e teologicamente
giusta per superare 'angoscia. Ricordiamo anche Ida Friederike Gorres
(1901-1971) che leggendo la biografia del P. Dilgskron, fu colpita dalla
personalita problematica del Santo. Ella, quando comincio a leggere il
libro, annoto:
«Forse & la prima vita di un Santo che sinceramente mi ripugna e
mi inquieta anziché "edificarmi"... Questo eterno girare attorno al peccato
in sé e negli altri... Anche nel cumulo dei voti... in tutte queste assicura-

zioni sembra tuttavia manifestarsi un’insicurezza tremenda e repressa
solo con la forza».

Ma, dopo una nuova lettura, il suo giudizio diventa positivo. A ra-
gione ella si stupisce del fatto che un uomo, che per tutta la vita ha sof-
ferto tanti tormenti di coscienza, non sia rimasto vittima di una simile,
grave ipoteca, ma l'abbia saputa volgere in positivo nella propria esisten-
za e nella propria opera. Perciod ella conclude le proprie riflessioni con
queste parole: «Una vita incredibile e singolare, che solo Bernanos avreb-
be potuto descrivere in maniera adeguata»’’.

Oggi proprio questo lato del Santo, che lo pone senza dubbio a
fianco dei grandi geni religiosi dei paesi del Nord, da Lutero e Kierke-
gaard, puo essere di aiuto anche agli uomini di tali Paesi. Alfonso & stato

7> B. ZIERMANN, Alphons von Liguori, Bonn 1937; ID., Nervdse Seelenleiden und ihre
seelsorgliche Behandlung bei Alfons von Liguori, Heidelberg 1947.

76 Cfr Andreas SNoEK, Skrupel, Siinde, Beichte, Frankfurt a. M. 1960 [originale:
Biecht en Pastoraalpsychologie, Briigge 1958], 66.

77 1da Friedericke GORRES, Uber Alphons von Liguori, in Aus der Welt der Heiligen,
Frankfurt a. M. 1955, 73-77.
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capace di non soccombere ai pericoli della sua personalita, che era segna-
ta dall’esperienza di un padre severissimo e di una madre ansiosa, e ha
saputo trarne profitto per amare tanto pitt Dio e per dedicarsi tanto pit
ad ajutare misericordiosamente gli uomini. Egli & diventato il predicatore
della misericordia di Dio in alternativa ad una morale rigoristica. La sua
svolta in direzione della benignitd & stata quindi giustamente detta una
«rivoluzione copernicana» nella prassi pastorale. E con questo abbiamo
toccato un altro punto, in cui nella recezione tedesca odierna di Alfonso
si ¢ verificato un cambiamento di mentalitd. Si tratta a prima vista del
sistema morale del Santo, ma pit in profondita delle idee centrali della
sua teologia. Per quanto riguarda il sistema morale equiprobabilistico gia
Linsenmann aveva riconosciuto, come abbiamo visto, che esso non & nel
suo nucleo altro che il superamento di qualsiasi legalismo legato ai si-
stemi morali, in favore della coscienza e dell'azione guidata dalla ragione
illuminata da Dio. Questa impostazione non fu allora approfondita. So-
lo nel 1939, Matthias Laros (1882-1965), richiamandosi esplicitamente
alla teologia morale di s. Alfonso e alla sua definizione della coscienza
come «norma prossima o formale dell’agire umano», respinse nel suo
articolo Autoritdt und Gewissen (Autorita e coscienza), pubblicato sulla
rivista «Hochland»’®, I'idea che per il cattolico listituzione ecclesiastica
prendesse il posto della coscienza personale. Nel 1940 egli approfondi
ulteriormente tale pensiero nel libro Das christliche Gewissen in der En-
tscheidung (La decisione della coscienza cristiana), libro che pero fu in-
comprensibilmente messo allindice. Dopo la seconda guerra mondiale,
Bernhard Héring € tornato all' interpretazione di s. Alfonso gia proposta
da Linsenmann. Con reiterati avvicinamenti al pensiero del Santo, egli
riuscl definitivamente a porre in luce il primato della coscienza in Alfon-
so. Oltre a cid ha mostrato come Alfonso fosse sempre moderno e lungi-
mirante in molte questioni morali, ad esempio quando afferma il primato
dell'amore personale dei coniugi rispetto a qualsiasi strumentalizzazione
della comunione coniugale. Soprattutto negli ultimi anni, con la tradu-
zione e la diffusione di scritti religiosi fondamentali del Santo, come la
Pratica di amar Gesit Cristo, Hiring ha cercato di respingere i preguidici
contro il Santo, e cosi ha contribuito a trasformare, nell’area di lingua

78 Matthias LARCS, Autoritit und Gewissen, in «Hochland» 36/1 (1938/39), 265-
280, qui 265.
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tedesca, in luminosa la fosca immagine di Alfonso nata nel secolo XIX. Al
riguardo, ricordiamo in particolare che alcuni di questi scritti sono stati
pubblicati da una editrice evangelica-pietista, e che essi hanno avuto una
vasta eco tra i cristiani evangelici.

Ma Héring non € 'unico che nel nostro tempo ha contribuito a far
conoscere meglio s. Alfonso a nord delle Alpi, almeno se prendiamo in
considerazione non solo i paesi di lingua tedesca. Ricorderd alla fine
Henk Manders (1913-1996), teologo e Redentorista olandese molto sti-
mato e morto da poco, che da giovane nel suo scritto sull'amore nella
spiritualit di s. Alfonso De Liefde in de spiritualiteit van sint Alfonsus” ha
posto in luce come il centro della teologia e della spiritualita alfonsiana e
Redentorista sia il messaggio del vangelo stesso. Al loro centro sta
I'amore di Dio per 'uomo, che si manifesta nell'incarnazione e nella re-
denzione per mezzo di Geslti Cristo. Manders & tornato di continuo su
questi temi e ha tracciato al riguardo un’immagine di Alfonso, che ha
saputo parlare agli uomini. Cosi anche poco prima della sua morte in un
breve abbozzo su Alfonso. Esso si chiude con le parole, con cui anch’io
vorrei concludere questa panoramica sulla recezione di s. Alfonso nei
«paesi del Nord»:

«Desiderio, dedizione, amore, fiducia. Un uomo profondamente
commosso, perché vede quale via Dio percorre verso di noi uomini. Un
uomo mai libero da tribolazioni psichiche e fisiche. Un vero napoletano,
tormentato e ansioso, irascibile e affabile, pieno di sentimento e di amore
per il popolo semplice. Proprio cosi io mi gli sono affezionato, nei lunghi
anni in cui ho potuto essergli vicino»®.

7 Hendrik MaNDERs, De Liefde in de spiritualiteit van Sint Alfonsus, Amsterdam
1947. Cfr Weig, Alfons von Liguori und seine Biographen, cit., 260-262.

8 Henk MAaNDERS, En de Armen die om Hulp schreeuwen. Een meditatie over Alfon-
sus de' Liguori (1869-1887), in Menslievendheit moet ik aanzeggen. Over Redemptoristen en
Redemptoristinnen, a cura di Nederlandse provincie redemptoristen te Roosendall. Aals-
meer 1994, 27-49, qui 49.
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There is an English saying, «Faint heart never won fair lady». In
other words, all great enterprises, be they wooing a lover or
establishing a religious order, require unflagging courage and
persistent determination. No one was more aware of these
requirements than Alphonsus Liguori as he struggled to establish his
fledgling Institute and promote its work among the rural poor of the
eighteenth-century Kingdom of Naples. These same requirements
were needed a century later by his spiritual sons who sought to bring
their missionary work to Britain and Ireland. One essential difference
was that in England and Scotland, as in Ireland to a lesser degree, it
was not in the countryside but in the cities and towns that Catholics
were concentrated. Here there were

«more souls destitute of spiritual aid than in the whole of Italy;
so that it may be said with truth, that in the designs of Providence, St

Alphonsus founded the Congregation of Missionary Priests for the

whole world, but more especially for this country, since here are

found en masse in large towns and cities what he saw scattered
abroad in the whole of the kingdom of Italy in small villages and
hamlets».!

! Fr de Held in A.M. TANNOIA, The Life of St Alphonso Maria de Liguori, edited
and translated by F.W. FABER, The Saints and Servants of God, 5 vols (London 1848-
49), IV (1849), p. xvii. Fr Heilig wrote to Fr Lans that in the countryside «le
movement religieux est nul», Archives of the London Province C.Ss.R. [hereafter,
ALP], Cb42b, 26 February 1848.
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Great enterprises, if they are to be successful, also require
visionaries, more far-sighted than their contemporaries. In respect of
an English foundation, it is not unfair to contrast the bold and
pioneering spirit of the Redemptorists of the Belgian Province with
the more timid and overcautious attitude of their Neapolitan
brethren. The Rector Major, Camillo Ripoli, saw only difficulties and
problems ahead, whereas the Belgian Provincial, Frederick de Held,
grasped the opportunity presented to him.?

Although de Held’s presence in England from 1847 until 1852,
his angularity and maladroit obstinacy, led to deteriorating relations
with the bishops which threatened the Institute’s continued presence
in England, it was his energy and drive that led to the Redemptorists
coming to, and remaining in, the country. The acceptance of the
missions of Falmouth and later of Hanley Castle was for de Held
merely the creation of a bridgehead, establishing a temporary
foothold for the Congregation as a prelude to the work of parochial
missions. His bad relations with the bishops were occasioned by his
determination to abandon the mission stations and chaplaincy work,
which the Redemptorist had thitherto undertaken, in favour of the
two houses at Clapham, London and Bishop Eton, Liverpool. It is not
too much to say that it was de Held who preserved the Redemptorists
as a congregation of missionaries, rather than an association of small
communities administering parishes, the fate which befell the greater
number of religious orders in England.’

It was only with the establishment of the Redemptorists in
Clapham in 1848 that they were able to begin the specific work of
their Congregation, while the house at Bishop Eton (1851) made
possible the first missions in Ireland. So successful were these that
within two years a house was opened in Limerick, which promised to
be «une des stations les plus importantes de toute la Congrégation».*
Further foundations followed at Kinnoull, Perth in Scotland in 1867,

> When, in 1843, after five years of negotiations and visits, de Held
undertook the mission of Falmouth in the Western District and informed Ripoli of
«una piccola Colonia di Missionarii in Inghilterra», he brushed aside all of Ripoli’s
objections, General Archives C.Ss.R., Rome [hereafter, AGR], XII, C84, de Held to
Ripoli, 30 July 1843; C86, Ripoli to de Held, 6 September 1843 (copy); C87 & C88,
de Held to Ripoli, 23 September & 6 October 1843.

® ALP, MS «Mémoires sur la Vie de Mgr. Robert Coffin, C.Ss.R., Eveque de
Southwark, par le R.P. Lubienski», p. 100 makes the same point.

* AGR, Provincia Angliae, I, 1, «<Mémoire du P. Bernard sur la Congrégation
en Angleterre et en Irlande», 1855.
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Teignmouth, in Devon, southern England as a house of studies in
1875, Dundalk, Ireland in 1876 and Clonard, Belfast in 1896. These
foundations meant that the whole of the British Isles and Ireland were
accessible to the Redemptorist missioners.” By the end of the century,
it could be said that hardly a town or village in Ireland had not been
visited by the Redemptorists at some time for the preaching of a
mission or confraternity retreat.’ No major city or town in England,
and few in Scotland, did not have a Redemptorist mission, and their
activity extended to the Western Isles and the Channel Islands. Fr
Stebbing wrote in 1899 of the Clapham fathers, «sallying forth in twos
and threes to give missions in the slums of East London, and in the
quiet villages of Sussex and Kent, and even further afield to the busy
human hives of the North».” Between 1848 and 1900 the
Redemptorists gave 3,215 missions and renewals, ranging from a
yearly average of 21.5 in the 1850s to 112.3 in the 1890s.

An English Oratorian described St Alphonsus as «the very doctor
and prophet of missions [who] has reduced mission-giving to a
regular art, and complled the most particular rules for each exercise
of the mission.»" In the light of such a commendation and of the
proven worth of his methods, techniques and preaching style, the
Redemptorists in Britain and Ireland were encouraged to preserve
intact the type of mission and pulpit oratory which Alphonsus had
evolved. Believing that these could not be improved, and that the
spiritual wants of British and Irish Catholics «called for very little
change, if any, from the soul-stirring topics and the wise methods
pursued by St Alphonsus»,” the members of the Congregation were
bidden to show «no desire for useless and wanton innovations, but to
preserve and apply zealously the principles and methods of St

5 Ibid, V, 3, «Visitatio Extraordinaria, 1894», however, contains the comment
that «some of our houses seem badly situated, far away from the scene of our
labours, thus entailing great expense and useless fatigue».

® Fifty Years at Mount St Alphonsus, Limerick (Limerick, 1903), p. 35. In his
long memorandum to Fr Raus, dated 21 April 1896, Fr Geoghegan claimed that the
Redemptorists had given few missions in the Province of Tuam - in the fifty three
parishes of the diocese of Tuam itself, for example, only two missions in over forty
years, AGR, Provincia Angliae, VII 1, 2.

7A Half Century’s Jubilee in St Mary’s, Clapham (Southwark, 1899), p. 28.

8 F.W. FaBer, An Essay on Catholic Home Missions (London, 1851), p. 31.

® C. A. Walworth, «Reminiscences of a Catholic Crisis in England Fifty Years

Ago», Catholic World, 70 (1899/1900), 59-69, 239-52, 412-19, 506-13, p. 64.
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Alphonsus.»™ Certain of Alphonsus’s practices, however, were never
introduced into the British and Irish missions since they were deemed
more suited to the Latin temperament and climate. When the
overenthusiastic Fr Hall compiled extracts from the works of
Alphonsus and sent them privately to six other priests of the Province
with a covering letter in which he advocated the full adoption of the
practices in the Province, he was severely reprimanded.’ Practices
such as the barefoot procession to the church, the public
pronouncement of the solemn curse, the penitential licking of the
church floor, and the pictorial representation of the fires of Hell were
never part of the stock in trade of the English Province. Nor, after a
few early examples, was street preaching much used and was
replaced by house visiting, without which «we could never reach the
most abandoned souls».'” With the exception of these few examples,
which were the result of cultural differences, the basic pattern, course
and content of the missions and renewals in Britain and Ireland was
the same as in other Redemptorist Provinces. This standardisation was
reinforced by the publication in 1877 of a Directory of the Missions.
Among Victorian Catholics, the Redemptorists had a reputation as
straightforward, no-nonsense preachers of the Eternal Truths,
especially of the dire consequences of mortal sin. As an Irish
Redemptorist remembered, «the more terrifying the sermon, the more
the people liked it»."®* Even antagonists were forced to recognise the
Congregation as
«the most aggressive order the Church of Rome can produce...
[its] members are reputed as great preachers, holding and teaching
the most subtle and obnoxious doctrines of the Church. Being
disciples of Liguori, you may know that they are a most dangerous

19 ALP, Cb22, circular letter of Fr Coffin, 1 March 1867.

'L ALP, MS «St Alphonsus on the Missions» by Fr Hall.

12 Archives of the Dublin Province C.Ss.R., Domestic Archives, Clonard, MS
Reminiscences of Fr Patrick Sampson», 2 vols, vol. 2, p. 156.

3 Ibid., vol. 2, p. 173. This reputation continued well into the present
century. Paul JoHnsoN, The Quest for God: a Personal Pilgrimage (London, 1996), pp
1624, recalls his schooldays at the Jesuit school, Stonyhurst College in Lancashire,
England: «Liguori’s Redemptorists created a tradition of putting the horrors of Hell
before the public... [they] were still going greatly in my youth, and still specialising
in bringing Hellfire to boys... Each year, an expert Redemptorist Hell-fire
sermoniser was invited to the school to give the four eschatological sermons...
[which] were remarkably popular. We boys thought of them as out-of-the-ordinary,
unsubtle perhaps, but vivid, even entertaining in the same way as a horror-movie...
[They] initially impressed, but the images soon faded...they left nothing».
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class of men in any country».'

More charitably, the Redemptorists were «well-known for their
piety, zeal and humility in preaching the truths of the Gospel. Their
names are now almost a household word throughout the Catholic
world».'> One reporter thought that they had «the secret of true
eloquence; they feel themselves, and can make others feel. They are
convinced of the importance of their mission, and carry with them the
zeal of their great founder».'® Within five years of their first mission
in Ireland, the Redemptorists were hailed as

the most laborious and ascetic Order of the Church... To
estimate the value of their Apostolic Labours too highly would be
impossible; wherever they have reared their missionary cross in

Ireland, thousands have been brought into permanent connexion with

the sacraments, among whom, perhaps, the local clergy would have
long laboured in vain."”

The fortunes of the Congregation were inextricably linked with
the general drive in the Catholic Church, both in Ireland and in the
cities and towns of Britain, to reclaim and recall the Irish masses to
the practice of their faith, as defined and approved by the institutional
Church. In Ireland, the arrival from Rome in 1850 of Archbishop
Cullen inaugurated a full-scale programme of reform and renewal
aimed at the reevangelisation of the masses. This involved a
«devotional revolution», the deliberate cultivation of an
uncompromising, exclusive spirit of religious triumphalism, included
in which was the restoration of a Catholic sense of pride and cultural
self-identity against the predominant culture of the Protestant
Ascendancy. Within this regenerative process, parish missions played
a crucial role in recapturing many for the faith, in fostering piety and
devotion. and in introducing the people to new forms of spirituality
from the Continent which, it was hoped, would consolidate their
reintegration into the fold.

1% perthshire Courier, 2 July 1870.

' Ulster Examiner, 30 September 1879.

1° Tablet, 26 June 1858, p. 403. Interestingly, Sampson, «Reminiscences» vol.
2, pp. 162-3 thought that this was more true in the early years: «The old foreign
Fathers delivered their sermons slowly and impressively and with great unction...
[they] were full of St Alphonsus who seemed to speak by their lips». Once the
priests ceased to train on the Continent, at Wittem, he argues, they were not as
imbued with St Alphonsus, with the result that their sermons were less successful.

17 Tablet, 12 January 1856, p. 27.
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Although the Redemptorists were intoxicated by the success of
their early missions in Ireland, and some questioned the desirability of
continuing work in England,”® it. was important to avoid the
impression that «we were merely in England for the sake of
Ireland».’ In fact, work in both countries was of a piece. Like the
Church in Ireland, the Church in England and Scotland during the
1850s and 1860s was involved in a subtle plan to convert the residual
Catholicism of a folk-religion type of many Irish immigrants into
strong, firm habits of participation in the complex of religious acts
and observances which had characterised Catholicism since the
Counter-Reformation. This was the main missionary endeavour of the
Catholic Church in Britain in the second half of the nineteenth
century and was typified by Cardinal Manning’s remark that he had
worked for the Irish occupation of England.”

The great wave of Irish immigration from 1840 onwards
confirmed the demographic change of Catholicism in Britain from a
predominantly rural to a predominantly urban phenomenon,
stretching the resources of the Church beyond its capacity to cope. In
their new and bewildering environment, many Irish Catholics, even if
they had the opportunity of attending Mass, joined the «leakage» from
the faith bemoaned by Catholic writers. On the other hand, since
many of these immigrants from rural Ireland were not «practising»
Catholics in the ecclesially-accepted sense, were ignorant of the
fundamentals of their religion and had probably received none of the
post-baptismal sacraments, it was less a question of stemming the
«leakage» than of converting an innate sense of Catholic identity into
an acceptable level of membership-commitment.

This task was greatly facilitated by the agglomeration of the
Irish, the maintenance of group solidarity in their marriages, by their
close historical identification with the Church and the indigenous
opposition to the Irish on religious, social, economic and national

'® De Buggenoms, for.example, wrote that «it is only since we have been
established in Ireland that I have felt at home as a Redemptorist. Our two other
houses at Clapham and Bishop Eton appear to me more than ever two artificial
foundations, which have cost and will continue to cost large expenses, yielding little
or nothing comparatively to what the same would have yielded in Ireland», AGR,
XLVII, 2, de Buggenoms to Douglas, 29 September 1854.

¥ Ibid., XLVII, A6, Reyners to Douglas, 10 March 1855.

* B, 8. PURCELL, Life of Cardinal Manning, 2nd ed., 2 vols (London, 1896), 1II,
p. 677.
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grounds. The Church sought to capitalise on these assets by striving to
create and consolidate strong, urban Catholic communities; self-
contained, almost self-segregated communities in which the values of
sobriety and solid good behaviour prevailed, and which stood in
marked contrast to the prevailing «pagan» or «Protestant» culture
where religious indifference was seen to reign supreme. It was, of
course, impossible to abstract Catholics from their social milieu, from
the squalid housing conditions and appalling social problems, which
sapped the energies and destroyed the motivation and religious
sensibility of many an immigrant, who sought solace and relief in
drink. Efforts were made, however, to combat the detrimental social
milieu through a programme of church building, the creation of a
system of Catholic schools, and the sponsoring of a whole gamut of
social, recreational and educational societies, often mirroring existing
working-class organisations, in order to mould and to hold the faithful
together. Equally important, the Church sought to remould popular
Irish culture to its own interest by the application and inculcation of
an ideology which defined Catholics over against their Protestant
neighbours, and so helped to consolidate the Catholic community.
This ideology was an idealisation of certain elements of proletarian
culture as a near approximation to Catholic holiness; holiness was to
be sought in the daily lives of Catholics, not in abstraction from their
lives. The ideal of Holy Poverty was one manifestation of this concept,
which gave shape and form to the practical work of building up the
life of the Church and compacting the Catholic community. The
creation of «integral Catholicism» was itself an outgrowth of the
Ultramontane ideal, characterised by a highly dogmatic,
antirationalist theology, a warmly emotional, clerically-directed and
clerically-controlled pietistical devotion, and a preference for life in
the Catholic ghetto, where the Faith could be preserved from
contamination. Yet it also served to attach its adherents firmly to the
Church.

As the spiritual sons of one of its major prophets, the
Redemptorists were committed to the Ultramontane ideal. As this
programme of reconstruction and renewal gained ever greater
support throughout the Universal Church, until it came to characterise
and define Catholicism in the pontificate of Pius IX, so the
Redemptorists reflected in their apostolic work the aims and ideals of
the wider movement of Ultramontane Catholic revivalism. In
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consequence, one Redemptorist could say of England that «S.
Alphonse est comme un Sauveur pour ce pays. Je crois que dans
aucun pays, peut-étre, notre S. Congrégation n’est appelée & faire plus
de bien».?! Missions helped to build parish communities; they were
intended to attract together large numbers of lapsed, nominal or
desultory  Catholics, provide them ~with an unforgettable
demonstration of Catholic holiness, suitably adapted to their
circumstances, with which they were encouraged to identify as the
first step in their full participation and integration in the life of the
Church. Although the «orgy of emotionalism» to which people were
exposed during a mission stood in marked contrast to the low
emotional key of normal worship and preaching,® it was an intended
and expected feature of the missions. The basic thrust of a mission
was to convert sinners by shaking them out of their complacency and
instilling them with the fear of death and eternal hell fire. Equally
important was the need to induct people into a sacramental piety
which was designed to assure their perseverance by strengthening
their resolutions and the control of the institutional Church over the
lives of the faithful. Missions were meant, then, to consolidate the
converted within a closed cultural world. Herein lies the significance
of the exuberant forms of devotion which marked the various stages
of the mission and the devotional practices which were commended
as the means of persevering in the good resolutions made during the
mission.’

In the early years there was a novelty in some of these forms of
devotion, and they are sometimes seen as an expression of the
«Romanising» tendency of the Redemptorists and other foreign orders
against the native, «old Catholic» tradition.” Yet such devotional
practices were seen as good in themselves, as expressing Catholic
belief, and also as the means to consolidate the hold of Catholicism
upon the people by providing a substitute cultural expression and
identity that would help to banish any pagan or Protestant cultural
influence. Liturgical extravaganzas, for example, were a means of
raising the spirits, confirming people’s allegiance to, and dependence
upon, the Church, and provided an emotional spiritual outlet that was

21 21 AGR., Provincia Angliae, [1d, Van der Aa to Mauron, undated [1861?].
2 The term is used by J. KenT, Holding the Fort: Studies in Victorian
Revivalism (London, 1978), p. 243.
% This is one of the «received ideas» refuted in Mary HeEMAMM, Catholic
Devotion in Victorian England (Oxford, 1995).
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refreshing in the humdrum of ordinary life. They were also
community celebrations, helping to form, as much as to express,
community-sense and identity. So too did the commendation by the
missioners of the vita devota. This did more than merely attach its
practitioners more closely to the Church, providing a unifying bond
and affirming allegiance, for the extension of the rituals, artefacts and
bondieuserie of the Church into the daily lives of Catholics. It was
intended to assist the development of a way of life that was wholly
informed, inspired and defined by a given Catholic model and marked
the Catholic out from his non-Catholic neighbour. The mission strove,
not just to revive faith, to lift people out of a sinful state by providing
an initiation into a new and elevating realm of holiness, but to create
and confirm feelings of uniqueness, of spiritual superiority that spilled
out of the walls of the church and the hearts of the faithful into their
attitude and behaviour towards the society in which they lived. The
practical measures that were taken to isolate Catholics within their
own cultural, religious and social world - the establishment of
confraternities, the regularisation of marriages, the removing of
children from non-Catholic schools, the disbanding of secret societies,
the administration of the pledge and the closing of beer-shops, etc, -
were the counterweight to the fostering of this piety which helped to
seal the identity of Catholics with their Church and ensure that it
became the controlling interest in their lives against the world, the
flesh, the devil, and other Christians.

The Redemptorists had a high expectation that the Irish,
whether in their native land or among the diaspora, would avail
themselves of their missions. Certainly, from the outset large numbers
were attracted to them. At St Finbarr’s Cork, for example in October
1854, thirty confessors were kept busy from five o'clock in the
morning until eleven o’clock at night for over three weeks. Twenty
thousand people received Holy Communion during the mission, «the
altar rail being crowded [daily] from early morning until midday».**
Many would have waited for up to three days without food to make
their communion. Large numbers attended the sacraments for the
first time, or after a lapse of many years, while it was not uncommon
to come across people of fifty, sixty, or even seventy years who had
never received the sacraments, not even baptism or marriage, but

24 Redemptorist Fathers, Clapham, Domestic Archives [hereafter, ADC], D25,
A Printed Account of the Mission in the South Parish Chapel, Cork (privately printed,
Cork, 1854), p. 6.
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were eager to do so. Such scenes were not uncommon in the missions
in Ireland. At Kilmallock, Co. Limerick in 1883, described prior to the
mission as being in a «not remarkably flourishing» spiritual state and
the people satisfied to approach the sacraments only at Christmas and
Easter, the men climbed over the walls and gates of the chapel-yard in
the middle of the night and entered the chapel through the windows
to get a place in the queue for confession the next day. After a while,
the church was left open all night and the men remained after the
evening sermon until the next day. To keep themselves awake, they
marched around with lighted candles in their hands, reciting the
rosary. Those who did not make the sacrifice of their night’s rest, it
was said, had very little chance of getting to confession that day.”

In Britain also large numbers were attracted to the missions.
The closing sermon at a mission in St Mary and St Michael,
Commerical Road, East London in 1857 attracted so large a number
of people that it was said that St Paul's Cathedral would have been
insufficient to accommodate them.* Catholics came in such numbers
to the first Redemptorist mission in the diocese of Menevia and
Newport, at Brigend in 1863, that the parish priest said that he had
no idea there were so many in his parish.?’ A «really glorious mission,
probably the most successful one ever given in Liverpool», at St
Anthony of Padua in March 1875, resulted in ten thousand
communions and 2,587 confirmations. On St Patrick’s Day, four
thousand people crowded into the church and two thousand had to be
turned away and the doors locked.?® Only fifty-five of the five
hundred Catholics in Abersychan, near Pontypool, went regularly to
Mass before the mission in 1893, which raised the number to 430.%°
Such accounts could be multiplied many times and show that the
missions were successful in drawing large numbers of Catholics, some
of whom may have had little or no previous contact with the Church,
or had lapsed for some time. Whether old loyalties were rekindled or
new ones evoked, the missions assisted in the work of constructing
and consolidating strong, local Catholic communities and halted the

5 Redemptorist Fathers, Limerick, «Apostolici Labores», vol. III, p. 117 &
120.

%° Tablet, 11 April 1857, p. 227.

%7 ADC, «Chronica Domestica», vol. I, p. 102.

?8 Catholic Times, 25 March 1875.

* ADC, «Apostolici Labores», vol. I, inset between pp. 144-5.
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driftingaway from the faith of many who might otherwise have
become religiously indifferent. This was clearly the intention of
children’s missions which accounted for between one-third and one-
half of the total apostolic labours of the Redemptorists in the 1850s.
They were seen as the essential means «of bringing up to their duty a
large number of grown boys and girls who had never been to their
duty and would have ended by losing their faith altogether».*
Certainly, priests recorded a large increase in Mass attendances for
several years after a children’s mission, and many adults were
reclaimed for the Church through their children. Many of the children
would subsequently lapse for one reason or another. What was
important, however, was to have made «most deep religious
impressions on the minds of children, at an age when the mind is
most susceptible to those impressions which last through life»,*! to
have provided childhood memories and an initiation into the cultic
life of the Church which could later be re-invoked, when opportunity
afforded, and a return to God made possible. The impressions were
meant to be lasting and the influence of the Church inescapable,
ensuring the local Catholic communities continued existence and
sustained growth in succeeding generations.

By their very nature, missions were periodic, extraordinary
events in the life of a parish, which they helped to build. The
responsibility for continuing the good effects of a mission lay with the
parochial clergy, some of whom singularly failed in this regard. The
mission accounts often record such failure, especially in regard to the
confraternities that had been established during a mission. The
Redemptorists had a responsibility for the branches of their
archconfraternities and, whenever possible, preached the annual
retreat that was supposed to be a feature of the confraternity
calendar. These retreats became an increasingly important feature of
their apostolate, but at the expense of missions. In Ireland especially
priests often preferred the week-long retreats, which they turned into
quasi-missions for the whole parish, to proper, regular missions.
Familiarity soon bred contempt. It was reported that «when [the
people] know that they are having one of these big retreats or
retreatmissions next year, they easily let slip the opportunity they

30 Redemptorist Fathers, Bishop Eton, Liverpool, Domestic Archives

[hereafter, ADBE], «Chronica Domestica et Apostolici Labores», vol. I, sub anno
1854.
31 3, Furniss, C.Ss.R., The Sunday School (Dublin, n.d.), p. 282.
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have nows.*?

More worryingly, the traditional mission, an -assault on
individual souls and a whole parish, suffered as a consequence of the
quasi-missions: «lots took no notice of it or treated it as they would
the annual retreat: hear one sermon, go to confession and never
appear again»>® Elsewhere, priests had a preference for short
missions where the church «was filled with but comers and goers for
the day, who, when they had heard a few sermons, 3 generally, and
their confession over, went home to let their friends come for the
day».>* This was to reduce the mission to a large station, an
opportunity to bring up (preferably large) numbers of people to the
sacraments, in the reception of which they might be somewhat
neglectful but in the efficacy of which they had no doubt. Such
«hullabaloo missions», it was argued, «give less trouble to the priests
of the parish than real missions and satisfy their consciences; but in
very many cases they do harm to the parish, and certainly injure the
real missions which follow them. Would to God they were
abolished».*

The Redemptorists were caught in a cleft stick, hoisted on the
petard of their own earlier success. They were dependent on the
secular clergy for their apostolic work, and the clergy wanted shorter
missions of a particular kind on a frequent basis. Although this was
destructive of traditional missions, the Redemptorists had to accept
the terms that were dictated to them, whatever their misgivings. The
missions were no longer large-scale evangelistic exercises directed to
those outside the normal confines of parochial life but more a general
stirring-up and confirming the faith of existing Mass-goers.

This realisation that the missions were not appealing to ever-
growing numbers of nominal Catholics highlighted both the
shortcomings and limited nature of the missions themselves. Although
the mission accounts tell of many successful missions, it was also
increasingly admitted that they could not reclaim those lost to the
Faith. A mission in the Redemptorist’s own church at Clapham in

32 Redemptorist Fathers, Dundalk, Domestic Archives, [herafter, ADDK],
«Apostolici Labores», vol. I, p. 258.

% ADL, «Apostolici Labores», vol. III, p. 394.

3% ADDK, «Apostolici Labores», vol. I, p. 150.

% Redemptorist Fathers, Kinnoull, Domestic Archives, «Apostolici Labores»,
vol. I, p. 400.
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1891 was thus well-attended, but «by those who were already
regulars. It does not seem to have in any way reached the careless
and indifferent».*® Elsewhere, it was admitted that «outside the circle
of ordinary church-goers, we did.very little»>” In many parishes
where previously there had been great success, it was noted that there
were no longer the large numbers of those who had been indifferent
or neglectful of their religious duties, and the missions often resulted,
as at the Cathedral in Nottingham in 1889, in little more than «a
slightly better attendance at Mass on Sundays».*® In the face of
adverse social conditions in the cities and towns of Britain, where
Catholics increasingly, and it seemed irresistibly, shared the mores of
their unchurched non-Catholic neighbours, the missions had ceased to
have the moulding and controlling effect of earlier days. The
Visitation of the Province in 1894 decried the almost total neglect of
children’s missions, which had been such a feature in the pioneering
days,” while one Redemptorist was prepared to express the
unthinkable: : .
«It often seems to me that the old missions in England at least
have almost run their day. The circumstances of the parishes, priests
and Catholics generally are so much changed from what they were 40
or 50 years ago. And now in most places the priests call in the Fathers
only to bring up the outstanders every 3 or 4 years to their Easter and

annual duties, whilst in some parts of England the Fathers give hardly
any missions».*

There is no suggestion that such sentiments were widely held.
Indeed, there was no reduction in the number of missions and
renewals given in the last decade of the century. Even the undoubted
acrimony and increasing hostility between the Irish and non-Irish
members of the Congregation, which led to the division of the
Province in 1898, is not reflected in the mission statistics. The
reduced English Province, with four houses and thirty-six priests,
making it the smallest in the Congregation, undertook sixty-five
missions and eight renewals in 1898 and seventy-one missions and
sixteen renewals in 1899. At the same time, it was admitted that some

% ADC, «Apostolici Labores», vol. I, p. 117.

7 Ibid., p. 32.

38 ABDE, «Apostolici Labores», vol. 11, p. 318.

%9 ALP, «Additional Notes on Missions in the English Province written by the
Visitor of 1894».

40 AGR, XLVII, H1, Livius to Douglas, undated fragment of letter.
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priests were sent on mission «not because they were fit but because
there was no other work for them to do»*' This remark was
occasioned by the possibility of a new foundation in Bristol in the
west of England to replace Teignmouth, which was sold in 1900. The
intention was that those assigned to a new house would do «home
work», and this became the pattern of a series of foundations in the
early years of the new century. :

The first was at Bishop’s Stortford, Hertfordshire, undertaken at
the instigation of Cardinal Vaughan. There were said to be only
twelve Catholics in the town, although by the end of the year their
number had increased to thirty-six, including several convert Anglican
clergymen. A church was built in 1903, and the Redemptorists
continued to serve the parish until 1995. Also in 1900, the mission of
St Benet’s, Monkwearmouth, Co. Durham was accepted «ad interim»
for three years. It was boasted that «we had almost a monopoly of the
diocese [of Hexham and Newcastle] as a missionary field» and that
«there was a very general desire to see us established permanently in
the diocese».** The Redemptorists set about turning St Benet’s into a
model parish, celebrating High Mass at Christmas for the first time
ever in the church, which seated eight hundred and served a district
containing about five thousand Catholics. Other foundations involving
pastoral care followed at Kingswood, Bristol (1901-11), Norden in
Rochdale, Lancashire (1904-09) and Edmonton, London (1903-26).
The Redemptorists in England had come full circle, accepting that
parochial work was the key to consolidation and re-organisation, as it
had been a way of establishing themselves in the early years. The
Rector Major, Matthias Raus, like his predecessor over fifty years
earlier, expressed his disquiet. He feared that smaller communities
might lead to a decline in the zeal and commitment to the
Redemptorists’ common life, and that «the missions might be
neglected».* Whatever his fears, it says much for the English
Province that it was sufficiently strong by 1912 to contemplate a
foundation in Pretoria, South Africa, thereby opening another chapter
in the Alphonsian mission.

Although any consideration of that mission must inevitably

*" ALP, Ba 151.60, Magnier to Bennett, 11 December 1899.
* Ibid., «Chronicles of the English Province», vol. II, p. 571.
 Ibid., Ba 151.93, Magnier to Bennett, 19 May 1901.
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concentrate on the main, public work of the Redemptorists, it must
also include a brief mention of two other important areas: the
dissemination of Alphonsus’s works; and retreats, especially to clergy
and seminarians. :

Making known the theology of Alphonsus, especially through his
devotional works, was a sacred trust which his spiritual sons used
every opportunity to promote. Translations of the saint’s works into
English began to appear from 1833 onwards, particularly in Ireland,
where they did «the work of a mission all over the country. The clergy
used them, the people read them, even the young boys and girls. And
so thousands and thousands learned to love God and lead holy
lives».** We might question this pious estimate, but it is true that
these cheap editions sold well, were often re-issued, and were
distributed in large numbers by the Christian Brothers and others in
their campaign to nurture the somewhat languid faith of many
Catholics and as a complement to the new forms of devotional life
which were being introduced. So much was this the case that in the
early 1850s Fr Harbison expressed to his mother «the very confident
belief that St Alphonsus will yet do much for Ireland by means of his
Congregation, as he has done so much by his pious books».*

In 1854 an ambitious project was undertaken to translate all of
Alphonsus’s works into English, under the editorship of R.A. Coffin.
Regarded as one of Coffin’s primary legacies to English Catholicism in
the nineteenth century, the projected series was welcomed as
hastening the time «when every Englishman will be able to
contemplate the devotional system of the saint in all its
completeness».46 In the event, only six volumes, containing twenty-
seven of the saint’s ascetical works, had appeared by 1868, when the
series was terminated. This was largely because they were too
expensive for the people for whom they were intended: «The people
who would buy and value the works of St Alphonsus and his sons are,
as a rule, poor people, not the middle class. Cheap popular editions
could be sold to any number on our Missions without the Fathers
having anything to do with the sale».*” When a translation of a further
series of Select Works was undertaken by John Magnier at the end of

* SaAMPSON, Reminiscences, vol 2, p. 94.

> Archives of the Dublin Province, MS «Life of Fr Harbison, C.Ss.R», p. 26.

 Tablet, 11 April 1885, p. 583 and H.E. MANNING, «St Alphonsus and the
Christian Remembrance», Dublin Review, 37 (1854) pp. 326-355, at p. 326n.

47 AGR, XLVII. MacDonald to Douglas, 21 February 1883.
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the century, care was taken that they should be reasonably priced,
and they appeared in Duffy’s Penny Catholic Library.

It is impossible to know how many people read Alphonsus’s
works or were influenced by them either directly or through the many
extracts and adaptations that found their way into prayer books and
collections of prayers. What is certain is that some of them have had
an important and abiding place in British Catholicism. The Visits to
the Blessed Sacrament and to our Lady, for instance, has been «a well
known and much used book»* as has Alphonsus’s version of the
Stations of the Cross, and some of his hymns in their translation by Fr
Edmund Vaughan are still sung today. In this way, the works of St
Alphonsus had a major influence on, and passed into the mainstream
of, Catholic devotional life in Britain and Ireland.

The Redemptorists were also associated with the successful
attempts to establish the dominance of Alphonsus’s moral theology.
They were not directly involved in the theological struggle to dispel
the spirit of Gallicanism which was said, perhaps a little unfairly, to
infect the seminaries of Ushaw and St Edmund’s, Ware in England
and Maynooth in Ireland. They did, however, contribute through the
retreats they gave to seminarians and priests as part of their
continuing spiritual and theological formation. They thus continued
an apostolate to which Alphonsus himself had given much
prominence. Throughout Britain and Ireland between 1850 and 1900,
the Redemptorists conducted over six hundred retreats for clergy and
seminarians, a figure unsurpassed by any other religious order. In a
telling description of his intention in giving a clergy retreat, Coffin
said, «A vrai dire, je ne leur enseignais rien d'autre que de vivre en
vrai bon Rédemptoriste comme nous dans le monde».” The influence
wrought by a retreat underpinned the work of the missions, since the
missions themselves depended upon the sympathy and cooperation of
secular priests who shared a common belief in their efficacy and
necessity. In addition, a noted feature of the Province’s apostolate
were retreats for religious sisters as well as the encouragement of
individuals to make private retreats in Redemptorist houses. It was
thus intended to imbue as many as possible with the same ideals and
outlook, derived from Alphonsus, as the Redemptorists themselves.
Again, it is difficult to quantify this aspect of their mission, but it was

* Tablet, 30 June 1887, p. 1043.
¥ ALP, Lubienski, «<Mémoires» p. 129.
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undoubtedly significant.

«The missionary work of our Congregation in these countries
during the last fifty years has been vast, growing, and, moreover,
unmistakably and eminently successful».”® This optimistic assessment,
intended for public consumption, contrasts sharply with the private,
cynical remark of another Redemptorist: «Our missions», said the
Father, «do good at the time, but afterwards the people fall away and
some of them become worse than ever before».”’ A case could be
made for either statement, and the truth probably lies somewhere
between the two. If the measure of the success of the Alphonsian
mission in the last century is the dedication and devotion of those
who carried it out, then it can be said to have been fulfilled
abundantly. Public esteem for the Congregation and its members was
maintained throughout the period and found eloquent expression in
formal addresses made to the missioners and in the Catholic press.
Few paens were as laudatory as this:

«There is now scarcely any Order better known in these
countries for the excellence of their public missions to the people, and
for their spiritual influence, exercised unobtrusively, and invited and
courted by, rather than obtruded upon, the clergy. A Congregation
which is notoriously still in its first fervour, and which confines itself
closely to the special work to which it is consecrated, could not fail to
win the confidence of the clergy and laity alike».>

That Redemptorist priests, individually and collectively, were
not always equal to the magnitude of the task before them, does not
detract from their real achievements. Nor is the success and
effectiveness of their mission diminished by the increasing difficulty
of reaching and affecting greater numbers of «abandoned souls», who
otherwise were lost in the social turpitude and secularising
environment in which they lived. Had those sons of St Alphonsus not
attempted and accomplished what they did, the story to be told would
be wholly different.

59 A Half Century’s Jubilee in St Mary's, Clapham, p. 42.

51 SamPsoN, Reminiscences, vol. 2, p. 65, quoting an unnamed Redemptorist in
1862.

52 Tablet, 15 April 1882, p. 565.
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comme encyclopédie théologique; 3. — Les nouvelles propositions de Mgr Bouvier acceptees
par la Sacrée Pénitencerie au nom de Liguori.

CONCLUSION

On a pris l'habitude paresseuse de réduire le paysage théologique
du premier 19e siécle a la marche triomphante du liguorisme terrassant
définitivement le rigorisme et de croire, aprés la démonstration de
Guerber,' que le plaidoyer de Gousset de 1832% marquait la victoire sans
combat d'une campagne aussitét triomphante. Double erreur. Car c'est
avec son manuel de Théologie morale, publié vingt ans plus tard’ que
Gousset fait triompher, avec d'autres, un liguorisme qui ne s'est imposé
que lentement en France; et ce sont surtout d'autres enjeux qui ont nourri
dans la premiere moitié du 19e siécle la renaissance de la théologie
morale: débats ultimes mais vigoureux de trente ans environ (1815-
1845) sur la licéité du prét & intérét:* premiéres interrogations, pour une

! Jean GUERBER, Le ralliement du clergé francais a la morale liguorienne, l'abbé
Gousset et ses précurseurs (1785-1832), Rome, Universita Gregoriana Editrice, 1973, 378

% Justification de la théologie morale du B. Alphonse-Marie de Liguori, Besancon,
1832; 4 compléter par les Lettres de l'abbé Th. Gousset @ M le curé de ***, Besangon,1834.
® Théologie morale & l'usage des curés et des confesseurs, Paris, Lecoffre, 1844, 2 vol.
Nous utiliserons la 4e édition revue et augmentée, 1846, 2 vol.
* CLAUDE LANGLOIS, Histoire et sociologie du catholicisme contemporaine [Séminaire
consacré principalement au probléme du prét a intérét], Annuaire E.P.H.E., Ve section, t.
. 103, (1994-1995), Paris, E.P.H.E., 1996, p.407-414.
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question démographique entiérement nouvelle,” sur les moyens légitimes
de limiter les naissances: la réflexion sur ce dernier probléme a concerné
le petit monde des théologiens qui publient en latin sur les problemes du
sexe;° elle s'est cristallisée autour des propositions que Mgr Bouvier a fait
connaitre dans sa Dissertatio in sextum decalogi preeceptum dont la
premiére édition date de 1827 et la derniére de sa main encore, mais
parue apres sa mort (1854), est de 1855. Pendant trente ans Bouvier et
ses collégues ont aussi exploré les divers aspects d'un débat qui, deux
siecles plus tard, est loin d'avoir trouvé son terme.

Or dans le premier débat, celui du prét & intérét, Liguori est absent,
et dans le second, celui de I'onanisme conjugal, selon le vocabulaire qui
s'impose dans les milieux ecclésiastiques, il n'est pas au premier plan,
quoiqu'on ait pu le laisser croire en sollicitant certains textes. C'est de
cette présence en demi-teinte que je voudrais parler, pour tenter de voir
comment les écrits de Saint Alphonse de Liguori, le théologien italien
porté sur les autels durant cette période, pouvaient étre, sur une question
totalement neuve (la limitation des naissances) qui est apparue dans le
nouvel espace théologique frangais, incontournables sans étre
véritablement déterminants.

1. — Présence liguorienne et nouveau questionnement sur la limitation
des naissances.

Ce que l'on sait maintenant, grice & divers travaux’ menés aprés la
these de Guerber, c'est que le liguorisme en France a cheminé par des
voies multiples et que jusqu'en 1830 au moins il est resté cantonné dans
sa partie sud-est & proximité du Piémont, de la Provence & la Franche
Comté, d'Avignon aux Alpes, méme si a partir de ces divers centres, s'est

> Jacques DUPAQUIER (sous la direction de), Histoire de la population francaise, vol.
2, De la Renaissance a 1789, et vol 3, De 1789 & 1914, Paris, P.U.F, rééd. 1995.

® Johr T. NOONAN, Contraception. A History of its traitment by the catholic
theologians and canonists, Harvard University Press, Cambridge (Mts), 1966; traduction
francaise, Contraception et mariage. Evolution ou contradiction dans la pensée chrétienne,
Paris, Editions du Cerf, 1969, 722 p-

7 Voir notamment Alphonse de Liguori pasteur et docteur, Paris, Beauchesne, 1987
et Ralph GiBsoN, Rigorisme et liguorisme dans le diocése de Périgueux, XVIle-XIXe siécles,
R.H.E.F., LXXV, 1989, p. 315-342.
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opéré une premiere diffusion nationale. Ce qui me parait évident aussi,
comme je l'ai indiqué dans un récent article,® c'est que le plaidoyer
fervent de Gousset de 1832 est tout & la fois un élément d'une
controverse locale (avec Vernier), un écrit de circonstance dfi & un
mennaisien en difficulté cherchant & se positionner face 4 Rome, et aussi
l'analyse lucide d'une conjoncture francaise défavorable, avec comme
seul remeéde proposé, l'imposition autoritaire du liguorisme pour
empécher une catastrophe pastorale. Le plaidoyer de Gousset témoigne
aussi d'une mutation importante dans la pénétration du liguorisme en
France au méme titre d'ailleurs que la publication conjointe du Rituel de
Belley par Mgr Devie, le premier évéque & se rallier publiquement a la
théologie morale de Liguori.”

Autour de 1832 en effet I'histoire des progrés du liguorisme en
France connait une inflexion notable. Les soutiens de la premiere période
(celle des années vingt), le cercle de Lanteri, les presses avignonnaises,
les missionnaires provencaux, les mennaisiens francs-comtois, les jésuites
méme, ne sont plus disponibles ou n'ont plus la capacité de peser avec
efficacité. Le relais maintenant est pris par une diffusion imprimée
systématique. La décennie des années «trente» est en effet celle de la
publication des ouvrages théologiques de Liguori: & partir de 1828,
premiére édition sur le sol francais, 4 Besancon,'® de la grande Théologie
morale; a partir de 1830, puis encore en 1833}, en 1835, en 1837,
quatre traductions successives et distinctes du petit ouvrage de
vulgarisation de la morale liguorienne, le Confesseur des gens de
campagne; en 1837 enfin, a l'occasion de I'édition en francais des ceuvres
completes' (sans la grande théologie), traduction de 'Homo apostolicus,

8 Claude LancLots, La difficile conjoncture liguorienne de 1832: Gousset revisité», in
Joseph Doré et Christoph Theobald (sous la dir. de), Penser la foi. Mélanges offerts a
Joseph Moingt, Paris, Cerf-Assas Edition, 1993, p. 645-661.

? Philippe BoUTRY, Prétres et paroisses au pays du curé d 'Ars, Paris, Cerf, 1986, p.
408-418.

19 premiére édition en France a Besangon chez Montarsolo en 1828; en 1832-
1834, nouvelle édition chez Outhenin et Chalandre.

' En 1830 & Avignon; en 1833 & Clermont; en 1835 & Lyon; en 1837 a Paris dans
le cadre de la traduction des ceuvres complétes de Liguori. Les traductions d'Avignon et
de Lyon portent ce titre.

% CEuvres complétes du B. Alphonse de Liguori, publiées par une société




312 Claude Langlois

sa synthese la plus achevée et de la Praxis confessarii dont J. Gaume, par
ailleurs s'est inspiré pour un ouvrage de compilation appelé aussi la
Pratique des confesseurs. 3 Mais il faut attendre la décennie «quarante»
pour voir apparaitre les manuels de théologie d'inspiration liguorienne: le
Compendlum theologiae moralis de l'abbé Neyraguet (1839)'* n'est encore
qu'un simple centon d'extraits de Liguori et le cours polygraphié du
jésuite Gury (1840) n'est a la disposition que des seuls scolastiques
jésuites;™ clest en 1844 que Mgr Gousset publie enfin une Théologie
morale en frangais qui permet le recyclage du clergé et en 1850 que le
Pére Gury livre enfin au public sa théologie morale en latin®® qui
deviendra, pour la seconde moitié du 19¢ siécle, 'ouvrage de reference
des séminaires, au deld méme de la France.

Ce tableau de la pénétration liguorienne brossé a large trait,
venons-en a la question qui nous préoccupe, la limitation des naissance
par moyens contraceptifs. Il faut d'abord rappeler quelques éléments pour
apprécier avec exactitude la situation frangaise. Au plan démographique,
la limitation des naissances par usage systématique d'un moyen de
contraception «naturel», le coitus interruptus, est un phénoméne qui
apparait en France dans la seconde moitié du 18e siécle, qui progresse
largement du fait de la Révolution et qui s'installe dans une large partie
de la France au début du 19e siecle.'” Sous la Restauration les confesseurs
et missionnaires en repérent l'existence en de nombreux sites: cette
nouvelle pratique va devenir une réalité démographique irréversible mais
aussi géographiquement limitée - méme dans une certaine France'® -

d'ecclésiastiques sous la direction de MM. les abbés Vidal, Delalle et Bousquet, Paris,
1834-1838, Parent-Desbarres, édition in-8° en 31 vol.

" Voir Daniel MouLINET, L'abbé Gaume et la pastorale de la confession au XIXe
siécle, in «Mélanges de I'Ecole francaise de Rome. Italie et Méditerrande», T. 103, 1991-
1, p. 297-325

% D. NEVRAGUET, Compendium theologiae moralis S. A. M. de Ligorio, Toulouse,
Henault, 1839.

5 Compendium theologiae moralis, Vals, (1840), 1 vol. Exemplaire de la
blbhotheque de Chantilly.

Compendlum theologiae moralis, Paris et Lyon, Périsse fréres, 1850, 2 vol.

7 Jean STENGERS, Les pratiques anti-conceptionnelles dans le mariage au XIXe siécle:
problémes humains et attitudes religieuses, in «Revue belge de philologie et d'histoire»,
XLIX, 2, 1971-72, p. 403-481.

18 Hervé Le Bras, Les trotis France, Paris, Odile Jacob, 1995,/n11e édition.
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puisqu'il faut attendre la fin du siecle pour que la limitation des
naissances, entrainant une baisse de natalité, gagne d'autres pays
européens.

Vers qui les théologiens, eux-mémes sollicités par des confesseurs
qui les consultent sur cette nouvelle pratique, peuvent-ils se tourner pour
apporter une réponse satisfaisante? La situation n'est guére brillante dans
les années vingt ol la France est dominée par la figure de Lamennais,
talentueux polémiste mais médiocre théologien: les prétres ou évéques de
I'Ancien régime sont divisés par les conflits politiques de la Révolution et
du Concordat; le nouveau clergé n'a pas a sa disposition de facultés de
théologie reconnues par Rome; il ne peut plus compter sur les lumiéres
des ordres religieux disparus ni sur celles des compagnies de prétres,
sulpiciens et lazaristes, reconstituées, mais pour I'heure, guére mieux lotis
que le clergé séculier. Ce sont donc de jeunes prétres autodidactes,
enseignant la théologie dans les séminaires diocésains reconstitués entre
1802 et 1822, qui se trouvent alors sollicités: ne se sentant pas assurés
dans leurs réponses, ils se tournent pour régler des questions qui divisent
publiquement l'opinion publique (comme le prét a intérét) ou qu'ils
estiment peu solubles a cause de leur nouveauté (comme la limitation des
naissances) vers la seule instance a leur disposition, la Sacrée
Pénitencerie, dont ils sollicitent avec de plus en plus d'insistance les avis
qu'ils font assez souvent connaitre. Ainsi la publication immédiate d'une
dizaine d'avis donnés entre 1830 et 1832 par la Sacrée Pénitencerie sur
la licéité du taux légal a été déterminante pour clore un débat de
plusieurs siécles sur le prét 3 intérét."”

Il en est allé de méme pour la limitation des naissances: les
interrogations furent plus précoces, moins nombreuses aussi: Stengers a
relevé quatre consultations & la Sacrée Pénitencerie entre 1816 et 1823.%°
C'est & partir de l'une d'entre elle (1822) que I'abbé Bouvier, professeur
de théologie au séminaire du Mans, élabore une pratique pastorale
nouvelle pour tenter de régler la question de l'onanisme conjugal. En
1827 il fait connaitre publiquement son point de vue dans la premiére
édition de sa Dissertation sur le 6e commandement, destinée a la formation
a la confession des jeunes diacres (d'ott le non de diaconales données

12 Claude LaNGLOISs, art. cit., supra note 4.
20 Art. cit., p. 440.
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aussi & cette publication). En 1842, il consulte de nouveau car il entend
modifier sa maniére de voir et veut obtenir l'aval de la Sacrée
Pénitencerie & ses nouvelles propositions, plus audacieuses. Il obtient
encore satisfaction, mais la situation se complique pour lui aprés 1848
quand, & cause de son ecclésiologie maintenant suspecte, il doit faire
face, lors de la vague ultramontaine des débuts du pontificat de P1e IX, a
une menace de mise a IIndex qui l'affecte profondement Nous
laisseront de cbté cette ultime période pour nous en tenir aux deux
moments de 1822/1827 et de 1842/1843; pour l'un et l'autre cas, apres
avoir sommairement présenté la position de Bouvier, nous examinerons
de quelle maniére Liguori est introduit dans la réflexion théologique
nouvelle.

2. — 182271827, la déculpabilisation conditionnelle de la femme —
La THEOLOGIA MORALIS comme encyclopédie théologique

Les premiéres consultations de la Sacrée Pénitencerie sur
l'onanisme conjugal posent la méme question: quelle est la part de
culpabilité de la femme dans un geste contraceptif imposé dans la
violence par le mari? Si la pratique contraceptive du couple se présente
d'abord de cette maniére c'est parce que les prétres en ont connaissance
par les femmes qui s'en confessent et que les théologiens, par le passé,
ont laissé ouverte la délicate question de la coopération & un acte
mauvais en général et de son application au coitus interruptus en
particulier. La position théologique dominante en France est représentée
par un rigorisme extréme tel qu'on peut le trouver dans l'ouvrage du
lazariste Bailly, publié en 1789 et réédité au début du 19e siécle,
d'utilisation courante dans les nouveaux séminaires. Bailly interdit sous
peine de péché mortel tout rapport conjugal & la femme dont le mari est
onaniste, méme s'il use & son endroit de la menace de mort.?? Cest au
départ la position que Bouvier, qui enseigne la théologie depuis 1811,
adoptera quand il aura & traiter de la question. Or celui-ci va modifier sa

%1 sur ce dossier plus généralement, Austin GoUGH, Paris et Rome. Les catholiques
frangais et le pape au XIXe siécle, traduction de l'anglais par M. Lagrée, Paris, Les éditions
de l'Atelier, 1996.

27, BaiLry, Theologia dogmatica et moralis ad usum seminariorum, Dijon, 1789, T.
V, p. 545-546.



Régulation romaine et morale alphonsienne 315

position sans doute en 1822 au moment ou il consulte la Sacrée
pénitencerie; en tout cas en 1827, son nouveau point de vue apparait tres
argumenté dans son traité sur le 6e commandement: il propose d'Oter a
la femme toute culpabilit¢é dans l'acte onaniste de son mari, pourvu
qu'elle n'y acquiesce pas et qu'elle puisse mettre en avant des "causes
graves" qui l'obligent a se plier & sa pratique. A la différence de la Sacrée
Pénitencerie, Bouvier interpréte de maniere large les «causes graves» que
le dicastére romain présentait de maniére plus restrictive.?

Comment, demandera-t-on, Liguori est ici concerné? De maniere
indirecte puisque c'est dans sa Théologia moralis que Bouvier a trouvé la
solution théologiciue qui lui agrée. Liguori en effet, sur le sujet qui
intéresse Bouvier,”* donne briévement deux opinions opposées avant de
proposer la sienne propre: celle de Pontius, Tamburini et Sporer qui
estiment que la femme - qu'elle rende le devoir ou qu'elle le demande -
use de son droit, fait une chose licite et donc qu'elle ne peut étre en rien
coupable; celle de Roncaglia et Elbel qui sont par contre plus restrictifs:
selon eux, résume Liguori, la femme ne peut «ni demander ni rendre le
devoir sauf cause grave (nisi adsit gravis causa) qui l'excuse de permettre
le péché de son mari et, comme elle participe & la matérialité de sa faute,
elle est tenue aussi par charité, d'empéecher son mari de commettre un
péché, quand elle le peut sans grave empéchement (sine gravi
incommodo)». Bouvier récuse la premiére opinion comme trop large et se
rallie & la seconde qu'il présente ainsi dans son traité: «Roncaglia et Elbel
[...] permettent aussi a la femme de rendre le devoir au mari qui a
l'intention de se retirer, pourvu qu'elle n'acquiesce pas au péché, mais ils
requiérent une cause grave (gravem causam) pour l'exonérer de toute
faute»;” puis il ajoute ce commentaire: «cette raison doit &tre
proportionnée a la malice du péché et a l'efficacité de la coopération, car
on ne peut nier qu'en pareil cas la femme coopére étroitement au péché
de son mari; ce qui est donc requis en la matiére, c'est une cause

2 Dissertatio in sextum decalogi preeceptum et supplementum ad tractatum de
matrimonio, Le Mans, 1827, p. 171 sq.

o Theologia moralis, Liv. VI, Tract. VI de matrimonio, cap. II, de usu matrimonii,
dub. I, art . 2, quest. III, n ° 947.

% Dissertatio..., Op. cit., p. 174.
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grave».?® Et le trappiste Debreyne, s'appuyant sur Bouvier & son tour en
1842, résumera ainsi la position de son maitre: «La femme ne peut
rendre le devoir sans une raison grave [...]»>” Telle est la premiére
maniére, pour Bouvier, d'appréhender la nouvelle question de la
limitation des naissances; et tel est le réle modeste tenu par Liguori, qui
fournit en quelque sorte deux alternatives théologiques autres que celle,
radicalement rigoriste, de la tradition gallicane du 18e siecle, toujours
dominante au début du 19e siécle.

On peut étre surpris de l'usage que Bouvier fait de la Theologia
moralis de Liguori, commode recueil des positions théologiques des
siécles antérieurs. Pour l'autodidacte qu'il est une telle fonction est
essentielle: la Theologia moralis joue de réle d'une encyclopédie si bien
que cette maniere méme d'utiliser Liguori ne doit pas étre sous-estimée,
car c'est déja reconnaitre son importance que de le prendre ainsi comme
ouvrage de référence. Mais dans le cas présent la Theologia moralis joue
un autre réle puisqu'elle fournit un recours pour sortir de l'impasse ou se
trouve la théologie gallicane enfermée dans son excessive sévérité,
d'Habert & Bailly. En ouvrant la Theologia moralis de Liguori, Bouvier
trouve en effet d'autres positions théologiques, toutes plus modérées,
puisque Liguori ignore les positions radicales des rigoristes gallicans, et
toutes également considérées comme légitimes. L'utilisation de la
Theologia moralis de Liguori permet donc & Bouvier de trouver une issue
en adoptant pour la France le rigorisme modéré de Roncaglia et d'Elbel:
se faisant, il se trouve tout & fait en phase avec les théologiens de la
Sacrée Pénitencerie;*® il parvient aussi 3 faire évoluer les mentalités

* Ibid., p. 174-175.

27 Essai sur la théologie morale, Paris, Poussiélgue-Rusand, 1842; nous citons la 3e -
édition, revue et corrigée, Paris, 1843, p. 193.

28 . : . L . .

Faute de pouvoir accéder aux archives de ce dicastére, voir le recueil que le
bénédictin Hartmann Batzill publie 4 Rome en 1937 et qui est réédité en 1944,
Decisiones Sanctae Sedis de usu et abusu matrimonii. La premiére décision connue de la
sacrée Pénitencerie sur le sujet date de 1816: elle montre 4 la fois quelle est la position
sur laquelle 'unanimité des théologiens consultés s'est faite, l'innocence féminine dans le
«reddere debitum» si le refus peut entrainer de graves inconvénients (grave [. . .]
.incommodum); et quelle est la question qui a posé probléme ainsi que la position la plus
avancée qui n'a pas fait l'unanimité: le «petere debitum» et lextension de la
déculpabilisation de la femme a cette autre situation. Les avis de 1822 et 1823, qui vont
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théologiennes francaises plus facilement que s'il avait adopté d'emblée
des positions plus ouvertes; et de plus en donnant lui-méme une
interprétation trés large «des causes graves» qui excusent la femme, il
renoue avec une tradition casuiste oubliée en France, preuve encore que
la lecture de Liguori n'a pas été sans effet sur lui.

Pourquoi, demandera-t-on pour en terminer avec l'usage que
Bouvier fait de Liguori, le théologien manceau n'a-t-il pas jugé meilleur
de prendre a son compte la position de Liguori, largement expliquée dans
l'article cité? La réponse est simple: pour lui, Liguori, comme Sanchez
d'ailleurs, s'aligne sur la position, trop laxiste a ses yeux, de Pontius et des
autres, en mettant en avant le droit de la femme dans la perspective
contractuelle du «debitum» matrimonial.®® Or Liguori a en réalité une
position plus originale que Bouvier ne le croit: mais c'est plus tard, au
début des années quarante, que les théologiens frangais identifient
correctement son point de vue, ce qui montre bien comment la
connaissance de I'ceuvre du théologien italien s'opere par paliers. Le
premier & présenter correctement la position de Liguori est le sulpicien
Valentin® qui en 1839, l'année de la canonisation du moraliste italien,
marque clairement, dans son nouveau manuel, l'abandon par les
sulpiciens de la ligne sévére et leur ralliement, sur la question débattue, a
la position de Bouvier. A sa suite, Rousselot et Debreyne, dans deux
manuels des débuts des années «quarante», restituent correctement la
position liguorienne. Rousselot, didactique, montre que, dans le débat sur
la culpabilité de la femme du mari onaniste, il faut distinguer quatre
prises de position: pour les rigoristes francais, la femme ne peut pas
rendre le devoir; pour Liguori au contraire non seulement elle le peut et
méme elle le doit; pour Sanchez elle le peut, et cela suffit. Pour
Roncaglia, Elbel et donc Bouvier, elle ne le peut pas sauf raisons graves.
Debreyne présente ainsi la position de Liguori: «la femme peut non
seulement rendre le devoir mais [. . .] elle y est encore tenue par la

faire davantage jurisprudence, montrent que la prise de conscience d'un nouveau
probléme conduit & une plus grande sévérité dans le jugement: ce que la femme doit
avancer pour étre disculpée, c'est maintenant la menace de mort ou les sévices graves.

% Op. cit., p. 174: «ita Sanchez , 1. 9. Disp. 17, n°3 [ 1, Ligorio, L. 6, n. 947».

30 Examen raisonné ou décisions théologiques sur les commandements de Dieu et de
['Eglise, T. 1, Lyon, 1839, p. 232 sq.
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-raison que toute la faute est le fait de celui qui le demande et qu'elle [la
faute] ne dépend pas de l'acte conjugal permis aux époux, auquel acte la
femme coopére sans prendre part & l'action onaniste de son mari»:>" cette
présentation reflete assez justement le point de vue que Liguori présente
comme une opinion seulement plus probable (probabilius videtur):
«quand la faute est le fait de la personne qui demande [le debitum],
comime cette méme personne a droit d'user du mariage [jus ad copulam],
son partenaire [alter] ne peut sans injustice lui refuser son di [debitum],
s'il ne peut pas par ses avertissements l'écarter de pécher».*

La tardive identification de la position liguorienne sur cette
question centrale n'est pas sans intérét pour notre propos. Elle fait
d'abord apparaitre combien le radicalisme liguorien sur le sujet, avec son
fondement tres juridique (la femme doit rendre le devoir parce que le
mari use de son droit), se situe & l'opposé du radicalisme rigoriste
gallican a fondement plus dogmatique, et d'inspiration augustinienne.
Elle fait apparaitre aussi comment la position prise en 1822/27 par
Bouvier, audacieuse par rapport a l'ancienne sévérité gallicane, est
relativement timide si on la situe dans l'éventail des autres choix
possibles, et particuliérement de celui de Liguori, qui acquiert un poids
plus grand du fait de sa récente canonisation. Cette clarification, méme
tardive, des positions des théologiens sur la participation de la femme &
I'acte onaniste a peut-étre permis aussi a Bouvier de lui faire prendre
conscience de la timidité relative de sa premiére position théologique et a
pu lui donner l'idée d'avancer, dans la direction qui lui est propre, les
nouvelles propositions, radicales aussi & leur maniére, qu'il fera dans la
lettre de 1842 & la Sacrée Pénitencerie et dans les dubia qui
'accompagnent.

On soulignera, par comparaison, l'originalité de la position de
Gousset dans sa Justification de Liguori de 1832, sans position propre sur
le sujet méme, mais amenant autrement Liguori au secours de Bouvier.
Sur la coopération de la femme, Gousset cite, dans une annexe de six

%1 p. J. Rousselot réédite, avec des notes additionnelles, J. C. SAETTLER, In sextum
decalogi praeceptum, Grenoble, 1840, p. 139.
2 Theologia moralis, n° 947.
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pages,”® un certain nombre de documents allant pour lui dans le méme
sens: ainsi il propose l'article de la grande Théologie morale de Liguori
que Bouvier a utilisé et en méme temps il cite Bouvier sur les positions
duquel il s'aligne entiérement: se faisant, il ne voit pas qu'il y a 14 quelque
antinomie entre ce que propose Bouvier et ce que dit Liguori sur le méme
sujet. Mais par contre dans le texte méme de sa Justification, Gousset
introduit autrement Liguori dans le méme débat: il y voit en effet
l'exemple méme d'«une question controversée parmi les moralistes» pour
laquelle la théologie liguorienne permet de fournir plus aisément la
solution. Dans pareil cas, en effet, le confesseur, se trouvant en face de
deux positions «également probables ou & peu prés également probables»
[il entend ici la position rigoriste gallicane et la position large de
Bouvier] doit opter en bon probabiliste pour la position la plus douce et
la plus facile et non rechercher le plus siir (tutiorisme) qui est aussi le
plus sévére pour la femme.** On voit ici 'autre maniére, complémentaire
en l'occurrence, par laquelle Liguori est invoqué pour voler au secours de
la solution de Bouvier: le retour du probabilisme permet en effet de
rechercher la position la moins rigide pour le confessé et nonla plus
confortable (sfire) pour le confesseur, soit donc sur ce sujet, celle de
Bouvier, qui d'ailleurs va étre progressivement recue par l'ensemble des
théologiens francais.

3. — Les nouvelles propositions de Mgr Bouvier acceptées par la Sacrée
Pénitencerie au nom de Liguori

Résumons d'abord & grands traits les nouvelles propositions faites
par Bouvier en 1842; elles n'émanent plus d'un professeur encore peu
connu comme en 1827, mais d'un évéque dont le manuel de théologie est
enseignée dans les séminaires et dont la Dissertatio sur les 6e et 9e
commandements fait autorité, d'une personnalité tres écoutée du nouvel
épiscopat, & qui le gouvernement vient d'ailleurs de proposer un
archevéché, qu'il refusera pour demeurer au Mans. Bouvier a pris
conscience que l'approche qu'il avait privilégiée dans la limitation des

® Justification..., Op. cit., pour la citation intégrale de Liguori n° 947, p. 270-272.
34 pour l'application de 1'équiprobabilisme de Liguori & l'onanisme conjugal, Ibid.,
p- 104.




320 Claude Langlois

naissances - la non culpabilité de la femme dans l'acte onaniste - ne
rendait pas compte de la réalité, puisque c'est de fait le couple lui-méme
qui veut limiter le nombre de ses enfants pour des raisons qu'il estime
moralement bonnes. Bouvier dans sa lettre & la Sacrée Pénitencerie®
laisse entendre qu'il n'est pas loin de partager les bonnes raisons mises en
avant par les jeunes couples; il se dit de plus conscient que la
condamnation rigoureuse de l'onanisme conjugal est une cause de
déchristianisation, puisqu'elle éloigne les couples des sacrements. Il pose
donc trois questions & la Sacrée Pénitencerie: Est-il possible de
dépénaliser l'acte contraceptif?*® Peut-on reconnaitre la bonne foi des
couples? les confesseurs peuvent-ils ne pas interroger les conjoints sur
leur maniére d'user de la sexualité dans le mariage? Liguori, on le voit,
n'est ici apparemment pour rien dans une réflexion qui porte sur la
réalité de la contraception en France, sur la capacité du couple comme
agent moral, sur l'impossibilit¢ de rechristianiser la société si l'on
maintient la dissociation précédente du mari coupable et de la femme
innocente, a quoi conduisait la premiére perception de la scéne
contraceptive francaise par Bouvier.

Liguori par contre apparait explicitement dans la réponse fournie
par la Sacré Pénitencerie. Face aux questions hardies de Bouvier, le
dicastere romain, dont il serait intéressant de connaitre les points de vue
des théologiens ayant pris part & la discussion, se dérobe: en effet il élude
la premiere question en rappelant la réponse a l'interrogation de 1822; il
ne dit rien a la seconde qu'il raméne a la troisiéme. Voila la seconde
partie de sa réponse, reproduite par Bouvier dans I'édition de 1843 de sa
Dissertatio: «Aux 2e et 3e questions, la Sacrée Pénitencerie répond que le
confesseur qui a interrogé se souvienne de cet adage "les choses saintes
doivent étre traitées saintement” et qu'il pese aussi les paroles de S.

® Jean- -Baptiste Bouvigr, Op. cit., Paris, Lehoux, Juby et Cie, 1852, 13e éd. p.
179 181

® «An conjuges, qui matrimonio eo utantur modo, ut conceptionem pracaveant,
actum per se mortaliter [souligné par nous] exerceant?». A peine un quart de siécle plus
tard cette interrogation méme de Bouvier - sur la dépénalisation du coitus interruptus -
sera jugée si «choquante» que l'on dénaturera purement et simplement la question en
transformant «mortaliter» en «moraliter» ce qui ne veut strictement rien dire, et surtout
ce qui enléve tout son poids & la question de l'évéque du Mans. On trouve cette lecture
fautive dans les recueils, notamment celui de Batzill, ainsi que dans le Denzinger.
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Alphonse de Liguori, docte et trés instruit en ces matiéres, qui dans sa
Praxis confessarii, (§ 4, n°7), dit: "En ce qui concerne les péchés des
époux portant, comme l'on dit habituellement, sur le devoir conjugal
(debitum maritale), le confesseur n'est pas tenu - et il -ne convient pas -
d'interroger, sinon la femme [pour lui demander] si elle rend [le devoir],
de la fagon la plus modeste qu'il peut... Pour les autres questions, qu'il se
taise sauf si on l'interroge”. Et qu'il n'omette pas de consulter les autres
auteurs approuvés».”’

Reportons-nous au passage cité de la Praxis confessarii, mal
référencé ici, comme le signale Bouvier lui-méme.”® Liguori examine
l'ensemble des péchés concernant les sixidme et neuviéme
commandements et insiste principalement sur les fautes commises hors
mariage. Ainsi, dans le passage qui précéde immédiatement celui qui est
ici cité on peut lire: «En cas de pollution, on les interroge [les confessés]
aussi sur les attouchements impudiques, indépendants de la pollution, et
on les avertit qu'ils sont mortels. De méme on les interroge s'ils se sont
complus dans des rapports sexuels imaginés avec une ou plusieurs
femmes voire avec des enfants: en effet ils commettent alors autant de
péchés distinets»*® Quand Liguori en arrive & la sexualité conjugale
(debitum maritale), il estime que l'interrogation doit étre réduite au
minimum et que l'on doit s'en tenir & interroger 1'épouse pour savoir si
elle «rend le devoir», mais de maniére discréte par exemple en lui
demandant si elle obéit en tout & son mari.** Pour le reste, le silence est

37 Jean-Baptiste Bouvier, Op. cit., 1852, p. 181 - 182.

% «Verba S. Alphonsi de Ligorio citata ??? (non) reperiuntur in editione
undecima in 4°, § indicato, sed n° 41». Ultérieurement aussi on corrigera discrétement
cette erreur de citation de la Sacrée Pénitencerie.

% Pratique du confesseur, Paris, Parent-Desbarres, T. 26 de l'édition compléte,
1837, p. 292. Clest nous qui traduisons car comme tout ce qui concerne les questions
sexuelles, le texte latin de Liguori est cité tel, quel.

% Ibid. p. 292. Liguori dit «Circa autem peccata conjugum respectu ad debitum
maritale, ordinarie loquendo confessarius non tenetur nec decet interrogare nisi uxores,
an illud reddiderint, modestiori modo quo possit, [puta an fuerint obedientes viris in
omnibus]; de aliis taceat, nisi interrogatus fuerit». Le passage entre crochet est omis par
la Sacrée Pénitencerie. Liguori estime que le confesseur ne doit pas interroger sinon «les
femmmes [pour savoir] si elles rendent [le devoir], de la fagon la plus discréte [en leur
demandant] par exemple si elles obéissent en tout & leur mari». Linterrogation porte
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d'or, sauf questionnement explicite.

On remarquera que dans ce texte de Liguori appelé a servir de
référence, 'onanisme conjugal est traité par prétérition avec le reste des
péchés des conjoints. Or Liguori n'ignore nullement le sujet puisque
méme dans le petit Guide des confesseurs pour la direction des gens de
campagne, que les prétres francais peuvent maintenant lire en traduction,
au chapitre III «De usu przcepto matrimonii», Liguori ne manque pas, en
XV, 3, de rappeler succinctement, en une dizaine de lignes, le cas de
I'épouse du mari onaniste qui demande ou rend le devoir.** Ce cas de
conscience figure de fait parmi ce que doit savoir un curé de campagne
sur le sujet pour confesser correctement ses ouailles. Pourquoi donc, en
se référant 4 la Pratique du confesseur, ouvrage plus développé, la Sacrée
Pénitencerie présente-t-elle un Liguori qui se refuserait & interroger les
conjoints onanistes? Pour en comprendre la raison, il convient de
connaitre les personnes auxquelles Liguori estime devoir accorder un
traitement particulier: or, ce que la Sacrée Pénitencerie ne dit pas c'est
que Liguori a en vue, dans le texte cité, une catégorie bien précise de
pénitents pour lesquels il importe de trier les questions & poser et & ne
pas poser, comme l'indique sans équivoque le titre du chapitre dans
lequel se trouve le texte cité: «des questions que le confesseur doit
adresser aux personnes sans instruction».** Liguori est donc limitatif dans
ces interrogations quand il s'adresse aux catégories les plus ignorantes en
matiere de religion parce qu'aussi les plus frustres.

Une appréciation pessimiste sur le niveau théologique des membres
de la Sacrée Pénitencerie pourrait laisser penser qu'ils ont choisi au

seulement sur le reddere debitum et seulement sur les femmes. La Sacrée Pénitencerie
omet l'exemple que donne Liguori qui peut ne pas lui paraltre le plus approprié mais
garde l'obligation de discrétion sur ce sujet.

* Le guide du confesseur pour la direction des gens de campagne, Paris, Parent-
Desbarres, T. 27 de l'édition compléte, 1837, p. 433-434, § III De usu przcepto
matrimonii, XV, question 3 «an liceat uxori petere debitum a viro qui solitus est
seminare extra vas post copulam incceptam [...]. Majus dubium fit, an uxor teneatur
reddere improbo viro taliter solito coire». Et de résumer, pour ce dernier point, la
position prise au n° 947 de sa Theologie moralis en opposant Roncaglia et Elbel &
Sanchez auquel Liguori se rallie.

# Selon la traduction de Parent-Desbarres.
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hasard chez Liguori, autorité définitivement reconnue par sa récente
canonisation, un texte qui permettait de donner du poids & leur décision
d'appuyer une demande qui leur agréait, en apportant & I'évéque du Mans
une réponse positive a ses demandes angoissées. Davantage d'optimisme
sur les connaissances que ces théologiens ont de Liguori conduirait a
suggérer plutét qu'ils connaissaient parfaitement les destinataires
spécifiques du texte qu'ils citent. En renvoyant Bouvier a ce passage de
Liguori, ils lui font alors passer le message suivant: «vous avancez
l'argument de la bonne foi, donc de lignorance invincible; celle-ci,
comme vous le savez, s'applique aux personnes sans instruction dont
parle ici Liguori; vous suggérez qu'il est dommageable de les détromper
de leurs erreurs, en ce qui concerne ce qu'ils pensent n'étre pas péché, a
savoir l'onanisme conjugal. Le cas que vous évoquez, suggerent-ils
encore, fait partie d'un ensemble plus large, les péchés des hommes et
femmes mariés; et, sur ce sujet, pour ceux-l& méme dont il est impossible
de vaincre lignorance, Liguori est d'avis qu'il convient de ne pas
interroger les pénitents de ce type qui estiment, dans leur nature frustre,
que tout est permis dans le mariage. Il ne serait pas sage de les
détromper car ils ne comprendraient pas ce qu'on leur dirait; il vaut
mieux les laisser avec leur conscience, méme erronée: ce qu'ils ne
considérent pas comme péché n'est pas effectivement péché pour eux». 11
reste que le message est crypté et que de toute maniére la Sacrée
Pénitencerie donne au texte de Liguori une portée genérale qu'il n'avait
pas primitivement..

C'est en tout cas ainsi que Gousset, qui cite deux fois ce texte de
Liguori,* dans sa Théologie morale de 1844, augmentée en 1846, la
compris. La encore, l'archevéque de Reims adopte sur le fond la réponse
de la Sacrée Pénitencerie suscitée par l'évéque du Mans, tout en
marquant plus explicitement sa référence & Liguori. Gousset se rallie donc
au conseil de ne pas interroger, mais surtout, quand il parle longuement
de la bonne foi, il explique sans détour et en frangais, que celle-ci doit
englober les personnes mariées et donc implicitement s'étendre a la
question cruciale de l'onanisme conjugal: «Le confesseur qui instruirait

* Op. cit., 1846. Premiére citation, en II, n° 897, p. 602 dans la partie consacrée
& la sexualité conjugale (De Debito conjugali aut Usu Matrimonii).
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les personnes mariées sur tout ce qui a rapport a l'usage du mariage serait
imprudent. Il ne doit pas oublier qu'il vaut mieux les laisser dans la bonne
foi que de les instruire, avec le danger pour elles de pécher formellement
la ou elles ne péchaient que matériellement ou avec le danger pour
confesseur de les scandaliser et d'affaiblir en elles I'idée que tout fidele
doit avoir de la sainteté et de la modestie sacerdotale».” Gousset n'a
aucune difficulté a faire dépendre le refus d'interroger du confesseur de
la bonne foi du confessé et & appliquer ce principe général au cas
particulier du couple onaniste. Il ajoute a cette perpective prudentielle
une note plus personnelle, empruntée a ce sentiment, bien cultivé par la
spiritualité sulpicienne, qu'une certaine idée du prétre - notamment de la
modestie de ses paroles et de la sainteté de son sacerdoce - ne peut aller
de pair avec une trop grande inquisition sur des questions «choquantes»:
pour sauvegarder cette bonne image du prétre, il vaut mieux, en matiére
de sexualité, surtout conjugale, comme le dira plus tard D. Léger, dans
l'esprit de Gousset, «rester en deci que d'aller au deld».* Cest la maniére
aussi pour lui de comprendre l'aphorisme mis en avant pas la Sacrée
Pénitencerie dans sa réponse a Bouvier.

Fort de cet avis de la Sacrée Pénitencerie et de I'appui de Gousset,
Bouvier se sentira autorisé de mettre davantage en avant encore, dans
I'édition de 1849 de sa Dissertatio, la bonne foi des couples onanistes et
d'interdire aux confesseurs toute interrogation sur le sujet, sauf si
explicitement les personnes mariées veulent en savoir plus:* il sera
amené & préciser sur ce point sa pensée, pour répondre & une polémique
suscitée par Debreyne et Valentin qui se refusent & le suivre dans sa
nouvelle orientation sur la bonne foi des couples onanistes. Quoi qu'il en
soit de ce dernier point, Mgr Bouvier ouvrira 14 une voie nouvelle sur le
sujet qui sera sans doute adoptée par la majorité des confesseurs francais
dans la seconde moitié du 19e siécle, peut-étre jusque fort avant dans le
20e siécle. C'est cette pratique de I'Eglise de France que I'Encyclique Casti
connubii mettra explicitement en cause en faisant au contraire aux

* Ibid., T. I, n° 523, p. 345 la seconde citation de Liguori précéde le
commentaire ici donné.

* Guide du jeune prétre au tribunal de la pénitence, Paris, 1864, p. 91-92.

* Jean-Baptiste BOUVIER, Op. cit., 1852, p. 182-183.
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confesseurs un devoir d'interroger les couples soupgonnés, renversant
ainsi la pratique tirée de l'avis de la Sacrée Pénitencerie de 1842, appuyé
pourtant sur l'autorité de Liguori.*’ Ce n'est point en fait & ce changement
ultime de position, & un petit siécle de distance que nous nous intéressons
ici, mais au fait de savoir pourquoi cette fois Liguori a été introduit
explicitement dans le débat et pourquoi on a utilisé «ce» Liguori 13. Faute
d'avoir accés aux archives de la Sacrée Pénitencerie sur cette consultation
essentielle, nous sommes malheureusement réduits & des conjectures.
Posons aux moins deux questions et suggérons deux réponses possibles.

La Sacrée Pénitencerie d'abord envisageait-elle d'étendre a la
nouvelle demande de Bouvier sur l'onanisme conjugal la pratique qui
était devenue de régle pour le prét a intérét? En effet plutét que de
laisser se développer des positions divergentes sur un point de morale
devenu en France trés sensible aprés 1830 elle avait alors répondu
systématiquement a chaque demande qui lui était adressée de la méme
maniére: ne pas inquiéter les fideéles qui prétent au taux légal. Entre «ne
pas inquiéter» ceux qui prétent au taux légal et «ne pas interroger» ceux
qui pratiquent l'onanisme conjugal, il y a cértes une notable différence.
On peut aussi y voir une pratique temporisatrice identique, une méme
tendance a «geler» deux questions également litigieuses et gravement
dommageables dans la perspective de la reconquéte pastorale qui
s'amorce dans la France postrévolutionnaire.

Pourquoi encore appuyer cet avis sur un passage de Liguori qui ne
se rapporte pas explicitement & la question posée? On peut tenter de
répondre en rappelant la conjoncture. Mettre en avant Liguori revient a
proposer l'avis théologique le plus fort que l'on puisse donner alors
puisque 'évéque italien vient d'étre canonisé et que l'on a tendance a
croire depuis le début du siécle (cf. linterprétation du «nihil censura
dignum» de 1802) que la sainteté de l'individu certifie la véracité de sa
doctrine. Il s'agit donc la d'un argument d'autorité, méme si cet usage,
insolite dans un avis de la Sacrée Pénitencerie, est contrebalancé

4 P XI, Actes du Saint-Siége, T. XI, Bonne Presse, 1935, Encyclique Casti
connubii, p. 274.
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formellement par lincitation & se référer aux autres bons auteurs.” La
Congrégation consultée aurait eu conscience de la hardiesse de sa
réponse a Bouvier; de sa nécessité aussi: pour faire accepter sa
proposition elle aurait eu 'habilité de la placer sous l'autorité toute neuve
de saint Alphonse de Liguori.

On se trouve donc la en présence d'un usage de la théologie de
Liguori, différent de celui que fait Bouvier en 1822/27; la Sacrée
Pénitencerie a accepté de se situer implicitement sur le terrain de la
bonne foi ol Bouvier a souhaité l'entrainer. En bonne théologie
liguorienne, lignorance -invincible est le fait des «personnes sans
instruction»; et en théologie classique ignorance invincible et bonne foi
s'‘équivalent pratiquement. Mais de 13 2 laisser entendre que la bonne foi
pouvait s'appliquer & I'ensemble des couples onanistes, il y avait un large
pas a franchir qu'a osé, a la demande de Bouvier, la Sacrée Pénitencerie.
Et un autre plus grand encore - qui est le fait du seul Bouvier - a croire
que la bonne foi pouvait s'appliquer au comportement des couples
modernes qui estimaient, en tant que sujets moraux conscients de leurs
devoirs et de leurs responsabilités, pouvoir choisir de limiter leurs
naissances tout en conservant le libre usage de la sexualité conjugale. On
pouvait certes parler pour ces derniers de bonne foi, mais dans un sens
plus moderne du terme - inspiré d'ailleurs du sens qu'il a en droit civil -
pas en tout cas dans le sens que la théologie traditionnelle (y compris
Liguori) lui attribue. La Sacrée Pénitencerie a eu l'habileté de ne pas
s'exprimer directement sur la bonne foi, mais en laissant entendre qu'en
répondant a la troisiéme question (interrogation en confession) elle
répondait aussi a la seconde (bonne foi), elle permettait & Bouvier de
poursuivre son aggiornamento de la théologie morale en matiere de
limitation des naissances sur deux terrains, celui théorique de la bonne
foi et celui pratique de la non-interrogation des couples par les
confesseurs. En citant ce passage bien particulier de Liguori, la Sacrée
Pénitencerie «couvrait» les initiatives de Bouvier sans voir - ou sans
vouloir voir - que Bouvier se situait dans un tout autre contexte culturel
(celui de la modernité et de I'autonomie du sujet moral dans ses choix)
que Liguori qui, lui, raisonnait a partir de son expérience de missionnaire

48 . .
«Nec non alios probatos auctores consulere non omittat».
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confronté aux frustres paysans du Royaume de Naples, & la conscience
peu formée en matiére de sexualité, surtout conjugale.

CONCLUSION

La maniére dont on s'est servi - indirectement ou directement - de
Liguori dans cette affaire délicate nous oblige d'abord & nous déprendre
d'une maniere anachronique de considérer sa théologie que l'on trouve
par exemple chez Noonan dans son ouvrage pourtant remarquable sur la
Contraception. Histoire de son traitement par les théologiens et les juristes.”
Pour lui la théologie de Liguori est présentée en incluant les
développements ultérieurs qui seront fait en se référant a lui. Noonan
ainsi cite d'abord briévement l'avis de la Praxis confessarii, utilisé par la
Sacrée Pénitencerie, mais sans le contextualiser; il fait ensuite un long
développement sur la bonne foi en soulignant que pour Liguori la bonne
foi ne peut pas prévaloir dans deux cas seulement: si l'erreur porte sur les
moyens nécessaires au salut et si le confessé est quelqu'un qui a
d'importantes responsabilités publiques. Pour le reste la bonne foi
prévaut et il ne faut pas interroger. Donc, conclut Noonan, Liguori ne dit
pas quil faut interroger les onanistes.”® Anachronique lecture de
l'argument a silentio. Noonan ici ne cherche pas & comprendre la pensée
de Liguori - il ignore notamment les passages explicites sur la coopération
a l'acte mauvais et sur les interrogations proposées sur ce sujet y compris
dans le Guide - mais il interroge Liguori et le sollicite comme le ferait un
théologien du 19e siécle, un Gousset par exemple. On peut actuellement
penser que l'interprétation de Gousset était parfaitement dans l'esprit du
liguorisme; l'historien ne peut que constater l'usage, qu'il n'a pas &

4 Cf Note 6.

50 Op. cit. traduction francaise, Ensemble de la présentation de Liguori, p. 478-
483. Voir particuliérement p. 482 la maniére dont Noonan présente la pensée de Liguori
sur les onanistes. C'est d'une maniére générale l'ensemble de l'ouvrage de Noonan qui
est ainsi construit en essayant de mettre en perspective historique l'argumentaire
théologique récent. Cette remarque n'enléve rien au remarquable effort de Noonan
d'historicisation de la problématique mais en donne les limites. Voir CLAUDE LANGLOIS
«Faire lhistoire du catholicisme: lexemple de la théologie morale a Il'époque
contemporain» in J. Joncheray (ss. la dir. de), Approche scientifique des faits religieux,
Paris, Beauchesne, 1997, p. 105-129. En attendant un ouvrage en cours que nous
préparons sur cette question.
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estimer légitime ou illégitime, que le premier fait du second; et l'usage,
bien différent encore que Bouvier et la Sacrée Pénitencerie, sur le sujet, .
font aussi de Liguori. Il est impossible en effet, sauf anachronisme,
d'attribuer & Liguori une attitude qu'il ne pouvait avoir, & un moment ot,
s'il n'ignorait pas la pratique marginale du coitus interruptus, il ne
pouvait avoir conscience de la singuliere nouveauté d'une limitation
systématique des naissances opérée par les couples en utilisant ce moyen
ainsi qu'elle sera constatée par d'autres théologiens, dans un autre
contexte historique, au moins un demi siecle plus tard.

D'ou la nécessité de revenir a Bouvier et a4 l'usage précis qu'il fait de
Liguori. Pour les deux positions successives que le théologien manceau
adopte, et veut faire adopter, concernant la limitation des naissances - la
déculpabilisation de la femme, puis la dépénalisation du geste
contraceptif - Liguori est invoqué, mais sans que, dans l'un et l'autre cas,
il ne soit fait référence explicite aux positions - différentes - du théologien
italien sur ces sujets. Toutefois le recours a sa théologie morale a permis
dans les deux cas un recentrage efficace a partir de positions initiales
radicales. Dans le premier cas, la position de départ était celle du
rigorisme gallican; et c'est en se situant dans le cadre argumentatif de la
théologie morale de Liguori que Bouvier trouve une solution qui conduit
a une déculpabilisation conditionnelle de la femme. Dans le second cas,
c'est Bouvier lui-méme qui, aprés avoir mieux pris la mesure de la réalité
contraceptive, propose une solution entiérement nouvelle qui conduirait
a la dépénalisation du geste contraceptif du couple; cette fois, c'est la
Sacrée Pénitencerie qui écarte cette solution, impensable & son niveau et
sans doute alors aussi en elle-mé&me; mais en contrepartie, en s'appuyant
sur un texte de Liguori, interprété largement, elle permet d'accéder & la
demande principale de Bouvier de tenir compte du comportement du
couple - non de la femme seule - en faisant en sorte que sa bonne foi
mette celui-ci a I'abri de toute interrogation concernant le «lit conjugal».

L'attitude de Gousset est différente: bien qu'il ait lui aussi interrogé
la Sacrée Pénitencerie en 1823 sur la femme du mari onaniste, il n'a pas
pris de position particuliere sur le sujet et il adopte les deux positions
successives de Bouvier; mais dans le méme temps il montre qu'il existe un
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autre usage possible de Liguori dans le débat qui nous préoccupe. Pour le
premier cas, Gousset utilise Liguori pour justifier le retour a une
perspective probabiliste qui, entre deux solutions également probables,
favorise la solution la moins rigide, donc, pour la question qui nous
intéresse, celle de Bouvier par rapport & celle qui prédominait
antérieurement en France; pour la seconde maniére de Bouvier, Gousset
explicite le sens de la référence de la Sacrée Pénitencerie a Liguori en
développant la théorie liguorienne de la bonne foi et en I'appliquant au
couple onaniste: il apporte ainsi & Bouvier une caution liguorienne
théoriquement mieux articulée que celle que la Sacrée Pénitencerie
donnait pour justifier seulement une pratique pastorale prudente, la non
interrogation en confession. Le role de Gousset dans la «liguorisation» - si
'on peut me permettre ce néologisme - de la théologie morale de Bouvier
sur la limitation des naissances a donc été capital.

Mais pour en terminer avec notre démonstration, on voit mieux
maintenant, je l'espére, ce qui a pu laissé croire & linfluence
prépondérance de Liguori dans la question de l'onanisme conjugal; on
comprend aussi combien il est nécessaire pour comprendre son role réel
de restituer la démarche originale de Bouvier, de distinguer ses deux
maniéres successives, de mettre en évidence le réle régulateur de la
Sacrée Pénitencerie, de préciser enfin la position originale de Gousset:
ainsi on peut montrer, sur un cas singulier, mais 6 combien important, les
maniéres différentes de se référer & Liguori: s'il est utilisé de multiples
facons c'est aussi parce que maintenant il est devenu incontournable.
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RAPHAEL GALLAGHER

THE MORAL METHOD OF ST. ALPHONSUS
IN THE LIGHT OF THE VINDICIAE CONTROVERSY

SUMMARY

I. — THE IMMEDIATE BACKGROUND
It. — THE YEARS OF PUBLIC CONTROVERSY: 1873-1875
CONCLUSION

The Vindiciae controversy' was short and bitter and, taken as an
isolated debate, a rather sterile episode. This might initially suggest that
it is a waste of time to study it. There is, however, another consideration.
Because the controversy is concerned with the theory of probabilism,
which is a cornerstone of the casuistic manuals, it deserves analysis
insofar as it throws light on the historical development of probabilism. I
choose the word 'historical' deliberately. Though probabilism is properly
classified as a theory of morality, and a crucial one because it touches on
the question of the certainty on which one bases a moral decision, it is a
theory that is understandable only within the historical context which
gave rise to it in the first place’. 1 am approaching the Vindiciae
controversy, therefore, as an historical episode that is part of a wider

! I am using the term to cover the controversy that arose in the context of the
following publications: Vindiciae Alphonsianae seu Doctoris Ecclesiae S. Alphonsi M. de
Ligorio doctrina moralis vindicata, Rome, 1873 (first edition): Vindiciae Ballerinianae seu
gustus recognitionis Vindiciarum Alphonsiarum, Bruges, 1873: Vindiciae Alphonsianae seu
Doctoris Ecclesiae S. Alphonsi M. de Ligorio doctrina moralis vindicata, Tournai, 1874
(editio altera, aucta et emendata).

% Though it contains points that could be argued against, the article of Th. DEmAN,
Probabilisme in «Dictionnaire de Théologie Catholique», Paris, 1936, Vol. 13, 417-619,
remains an indispensable source for the history of probabilism.
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history, which started before and continued after this particular episode’.
The study is justified within those limits: where does this episode fit into
the tormented history of the theory of probabilism, and what importance
has it for our understanding of the moral methodology of St. Alphonsus,
itself clearly marked by an earlier episode in the history of probabilism?*

I. THE IMMEDIATE BACKGROUND

A major pre-occupation of Mauron®, as Rector Major of the
Redemptorists, was the unity of the Congregation. This is entirely
understandable given the fragile nature of the institute: the division
between the Cis- and Trans-Alpine sections had left its mark, and the
Naples Province continued to be a source of worry. Within the provinces
there were signs of unease, exemplified in the difficulties of the brilliant
Petcherine in the Anglo-Irish Province and the departure of the
charismatic Hecker from the American Province. Mauron had good
reason to worry about the unity of a Congregation that was still small and
whose future was far from stable. Against this background, the
concentrated effort made by Mauron to bring to a successful conclusion
the process for proclaiming St. Alphonsus a Doctor of the Church in 1871
reveals an important aspect’. Apart from the intrinsic merits of the
conferring of the title, Mauron undoubtedly used the process itself, and
its successful outcome, as a means of stabilizing the internal unity of the
Congregation arouﬁnd the one element on which all factions could agree,

® The comprehensive bibliography of A. Sawmpers, Bibliographia scriptorum de
systemate morali S. Alphonsi et de probabilismo in genere, ann. 1787-1922 vulgatorum, in
SHCSR 8 (1960), 138-172 gives a useful overview.

* Two works of St. ALPHONSUS (Dissertatio pro usu moderato opinionis probabilis,
1755, and Breve dissertazione sull'uso moderato dell'opinione probabile, 1762) are a
sufficient indication of this.

> N. Mauron (1818-1893) was Superior General and Rector Major of the
Redemptorists from 1855 to 1893.

® The definitive account of this process is G. ORLANDI, La causa per il dottorato di
S. Alfonso. Preparasione - svolgimento - ripercussioni (1866-1871), in Studia Alfonsiana:
ad centenariam memoriam doctoratus S. Alphonsi M. de Liguori 1871-1971, Bibl. Hist. 5,
Rome 1971, 25-240.
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namely, the importance of the person and the heritage of St. Alphonsus
for the Congregation. Mauron's handling of the doctorate process
highlights crucial elements that will become important in our judgment
on the Vindiciae controversy. He acted with a prudence that verges on the
cautious: he was extremely able in handling the procedures of the Roman
Curia (and this meant being able to understand the role of the Jesuits
within it), and he was sensitive to the varied political and cultural
climates within which the Redemptorists worked. It is fair to say that
these characteristics of Mauron's government had a decisive influence on
the developing history of the Vindiciae project which, under one aspect,
can be considered as a continuation of Mauron's strategy to solidify the
unity of the fragile Congregation of which he was Rector Major. The
characteristics of Mauron's style of government need to be spelt out to
understand the Vindiciae controversy.

The prudence of Mauron is easily demonstrated. I take some
correspondence with Desurmont’ as an example. In a personal letter to
him on his appointment as Provincial in May 1865, Mauron says: "I know
your good will and your great desire to do what is good, but you must
never forget that prudence and discretion are very essential virtues in the
good Superior... Proceed slowly, especially in matters of some
importance...” Two weeks after the proclamation of Alphonsus as a
Doctor of the Church we find Mauron writing to Desurmont in these
terms: "I have spoken above about modesty: if we make too much noise
about the grace received, those who are against us will be happy, and
they will be even more against us and against St. Alphonsus....You would
hardly believe how much we need to be prudent in this type of
publications..."” That Mauron appreciated Desurmont's enthusiastic
propagation of St. Alphonsus is beyond doubt: but note Mauron's wish to
temper this without destroying it. As already stated, Mauron was astute in
negotiating the procedures of the Roman Curia: this is evident in the

7 A. Desurmont (1828-1898) was Provincial Superior of the French-Swiss
Province from 1865-1887, and in 1898.

® The translation is mine from the text as printed in A. GEORGE, Le trés Révérend
Pére Achille Desurmont, Paris, 1924, 132. (Note: unless otherwise stated, all translations
in this article are by the author).

? Letter of 25/05/1871, in AGHR, Prov. Gallico-Helvet., Provincialia, 11 B 111.




334 Raphael Gallagher

immediate preparation of the Vindiciae Alphonsianae where a distinction
is held between an attack on an individual Jesuit and an esteem for the
inclytissima Society of Jesus. The third element (a sensitivity to the
variety of political systems and cultures within which Redemptorists
worked) is harder to assess in the Vindiciae episode. It was crucial in the
preparation of the Doctorate process, as is clear in Mauron's handling of
the procedure for gathering the signatures of the Bishops. Strategfy, and
even documents to be signed, varied from country to country °. This
element of a differentiated strategy is not very important in the
development of the Vindiciae episode, though there are some hints that
circumstances might determine strategy. One such indication is found in
the correspondence of Coffin'' just after the Doctorate proclamation:
Coffin notes that he has received very few congratulations on the
Doctorate (just five) and adds that the decree "is foolishness to the great
and the wise even in the Church, but it will produce great fruit in tempore
suo"?,

Within this style of government, and given Mauron's preoccupation
for the unity of the Congregation, it is plausible to advance the thesis that
the publication of the Vindiciae Alphonsianae fitted into a continuation of
Mauron's policy, by benefiting from the Doctorate of St. Alphonsus, on
the precise point of consolidating a unity around the person and heritage
of St. Alphonsus. The circular letter of March 25th 1871 (that is, the
same month as the Doctorate proclamation) is unambiguous: "it is clearly
proper that every Redemptorist, in the field of theological science, both
dogmatic and moral should espouse and apply in practice the principles
handed down by St. Alphonsus.... Without a doubt, he would give little
edification, and would display a very limited degree of humility and filial
piety, who would dare depart from these principles.... Since such a
course might easily prove injurious to the common good of the whole
institute, the provincial superior must notify me at once if ever such a

10 ORLANDI, art. cit, 66-195, Appendice 1 and 2, contain the relevant

documentation.

"' R.A. Coffin (1819- 1885) was Provincial Superior of the Anglo-Irish Province
from 1865-1882.

12 Coffin, writing to E. Douglas, 29/04/1871: AGHR, XLVII, Epistolae ad Douglas:
Coffin.
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subject is found, and I myself will take measures to remedy this evil""’.

This passage is a repetition of a section of an earlier circular letter
(February 2nd 1856) but its repetition at this point is significant. Though
the General Chapter of 1855 had not limited Redemptorists to any one
system of theological opinions'¥, Mauron had governed otherwise.
Obedience to the principles of St. Alphonsus was made a matter of
obedience to the Rector Major. This simple statement gives an important
clue to the decision to go ahead with the publication of the Vindiciae
Alphonsianae. Redemptorists must honour St. Alphonsus, but not vaguely:
they honour him by following his principles. And where do we find
these? Substantially, in the system of S. Alphonsus’ Moral Theology. It
was therefore necessary to define that system, and defend it, in a way
that could be used as a criterion of fidelity to the founder.

Though von Smetana' had been preparing notes for a possible
publication, the origins of the project itself do not take shape until after
his death. In the months immediately after the doctorate, Mauron's
letters are still cautious: this was soon to change. Two letters at the end
of 1871 are a useful indication. In a letter to Kockerols'®, Mauron
confirms that it is time to publicly refute Ballerini: "The issue now is to
finish a work that will completely refute Ballerini, who continues to do
great damage to the sound doctrine of St. Alphons‘us..."w. In a letter to
Schaap,'® Mauron postpones a request to allow Aertnijs to publish his
tract on probabilism or to go ahead with his projected Manual of Moral
Theology™. These points need clarification.

3 Circular Letters (selected) of Redemptorist Generals The Most Reverend N. MAURON
(1855-1893), The Most Reverend Mathias Raus (1894-1909), Milwaukee, 1933, 74-75.

% Capitulum Generale anno 1855 Romae celebratum: Acta integra Capitulorum
Generalium Congregationis SS. Redemptoris ab anno 1749 ad annum 1894, Rome, 1899,
600, at no.5.

> R. von Smetana (1802-1871), was Vicar General of the Trans-Alpine
Redemptorists from 1850-1855.

18 J. Kockerols (1823-1894 ) was Provincial Superior of the Belgian Province from
1859-1874 and from 1880-1893.

7 Letter of 29/11/1871, in AGHR , Prov. Belgica, Provincialia, 11 6 a.

'8 J. Schaap (1823-1899) was Provincial Superior of the Dutch Province from
1868-1874.

1 Letter of 17/12/1871, AGHR , Prov. Hollandica, Provincialia, 1.
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Ballerini®® was considered a leading moralist in his day. He was, a
few years earlier, even highly regarded by Mauron and his consultors.
After a lecture on the system of St. Alphonsus given by Ballerini in the
Collegio Romano to inaugurate the academic year of 1863/64°!, Mauron
expressed his gratitude by sending him a relic of St. Alphonsus. In the
Vindiciae controversy there are references to this lecture, but overall its
role is not central. Ballerini, considered a friend in 1863 becomes a focus
of attack in 1871 principally because of the manual published by him in
1866 (this manual was, in fact, a re-working of the one by Gury)*. In
this manual Ballerini claims to be a correct interpreter of St. Alphonsus:
on the one hand he asserts that Alphonsus is his principal guide, and on
the other he says that, when he differs from St. Alphonsus on specific
points, this is done in a manner consonant with St. Alphonsus' own
method of differing from another author. The preface is unambiguous on
these points. In the Doctorate process it was Ballerini's differences with
Alphonsus that were highlighted by the Promotor Fidei: and in the
volume Concessionis Tituli Doctoris in honorem S. Alphonsi M. de Liguori
presented to the Sacred Congregation for Rites in 1870%, a substantial
section is devoted to the Responsa ad difficultates contra doctrinam
moralem S. Alphonsi a clarissimo P. Antonio Ballerini Soc. Iesu objectas. It

%0 A. Ballerini (1805-1881) was Professor of Moral Theology at the Gregorian
University from 1855. For eleven years previous to that (from 1844) he was Professor of
History at the same University: this may be of some importance in understanding his
approach to moral theology.

1 A. BALLERINI, De morali systemate S. Alphonsi M. de Ligorio - Dissertatio habita in
aula maxima Collegii Romani in solemni studiorum instauratione an. MDCCCLXIII, Rome,
1864.

% Compendium theologiae moralis auctore P. IOHANNE PIETRO GURY S, L. in Seminario
Valsensi prope Amicum Professore. Editio decima septima ab Auctore recognita et Antonii
Ballerini eiusdem Societatis in Collegio Romano Professoris adnotationibus locupletata,
Rome, 1866.

® Urbis et Orbis Concessionis tituli Doctoris et extensionis eiusdem tituli ad
universam Ecclesiam neque non officii et missae sub ritu dupl. de comm. Doctorum
Pontifictum in honorem SANCII ALPHONSI MARIAE DE LIGORIO, Fundatoris
Congregationis SS. Redemptoris ac olim Episcopi S. Agathae Gothorum, instantibus
quamplurimis E.mis S.R.E. Cardinalibus, R.mis Patriarchis, Archiepiscopis et Episcopis,
Religiosorum Ordinum Superioribus, Facultatibus Theologicis, Capilulis etc. necnon
Superiore Generali et Rectore Majore Congregationis SS. Redemptoris, Rome, 1870.
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seems plausible to reconstruct the changed mentality of Mauron and his
advisers about Ballerini in the following way: if the Doctorate title were
not granted, it would be because Ballerini's objections had been
considered decisive but, once the Doctorate was granted, it would be
incumbent on Ballerini to change his views if he were to be a true
follower of Alphonsus and show proper respect for a solemn decision of
the Holy See. Instead, Ballerini showed no such inclination. He was to
hold to his views, as is clear in the 1874 edition of his manual. Perhaps,
also, it was an added irritant for the Redemptorists that Ballerini
continued to show his liking for the text of Busenbaum. I speculate, but
on a plausible hypothesis: despite Ballerini's professed esteem for
Alphonsus was there an implication that the more basic text, from a
moral point of view, was that of Busembaum, a Jesuit, on whom, after
all, Alphonsus had himself based the first edition of his Theologia Moralis?
These details may seem of little importance to us but they were not so for
Mauron and his advisors. Given Mauron's desire for unity in the
Congregation there could not be, as we saw, any divergence from a strict
application of the principles of St. Alphonsus. In March, just after the
Doctorate, Mauron is referring to Ballerini as "a very sad figure whose
reputation as a professor of moral is destroyed"*. By the end of the year
it was clear that this sense of pity had hardened into a desire to refute
Ballerini, in public, and not just in the halls of the Consistory of the
Cardinals.

Given that Ballerini was the main target, it became even more
important for Mauron to maintain a unity among the ranks of the
Redemptorists. This explains the importance of the exchange of letters
between Schaap and Mauron in December 1871% which dealt, in the
main, with a proposal of the Dutch Provincial to publish some works of
Aertnijs®®. Why did Mauron turn down the Dutch Provincial's request to
allow Aertnijs go ahead with his publications at this time? Mauron tells
Schaap that an official manual is being organised in Rome: this would

24 Mauron to Kockerols, 16/04/1871: AGHR, Prov. Belgica, Provincialia, 116a.

% Schaap to Mauron (09/12/1871), Mauron to Schaap (17/12/1871), AGHR,
Prov. Hollandica, Provincialia, 1.

%6 J. Aertnijs (1828-1915) was Professor of Moral Theology at Wittem (Holland)
from 1860-1898.
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appear, much later, as that of Marc”. But it is not difficult to read
between the lines of Mauron's response that he was not sure that Aertnijs
would exactly follow the official line that was, by then, emerging.
Mauron was going to take no risks.

Once the Vindiciae Alphonsianae project took shape in late 1871,
Mauron was to guide it with the same qualities he had shown in the
doctorate process. Having won, so to speak, the difficult struggle to have
Alphonsus proclaimed a Doctor, Mauron was not going to tolerate any
relativising of this fact, certainly not among Redemptorists, and as far as
possible, not among those in the wider theological community who
differed from St. Alphonsus. On both points Ballerini becomes the focus:
Mauron knew that some Redemptorists (for instance Konings™, to whom
we shall return later) had a good opinion of Ballerini. Regarding the
general theological public, it is clear from Mauron's strategy that, by
discrediting Ballerini, the use of Ballerini's text-books would be lessened
in the seminaries and replaced, presumably, by sound Redemptorist ones.

II. THE YEARS OF PUBLIC CONTROVERSY: 1873-1875

When it appeared in 1873 the Vindiciae Alphonsianae was a
formidable tome of 957 pages. A full textual analysis would involve a
comparison with the relevant parts of the Concessionis Tituli Doctoris. For
my purpose, I wish to draw attention to what seems to be the literary aim
of the Vindiciae Alphonsianae: St. Alphonsus was always an
equiprobabilist, and never a probabilist in the sense proposed in
Ballerini's 1866 edition of Gury's manual. A double methodology is used:
a negative one of refuting Ballerini's opinions and a positive one which
outlines how Alphonsus was always an equiprobabilist, implicitly before
1762 and explicitly thereafter. An illuminating part of the text is the short
Appendix 3 which deals with the Clavis Operum Moralium S.A. - quaedam

% C. Marc (1831-1887) published the Institutiones Morales Alphonsianae, Rome,
1885. It was to go through 19 editions, the last one edited by J.B. Raus in 1933.

% A. Konings (1821-1884) served briefly as Provincial Superior of the Dutch
Province (1865-1868), and was appointed to the American Province in 1870 to teach at
the seminary at Ilchester (MA).
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regulae ad veras ipsius sententias discernendas. The essence of the "key" is
the affirmation of a textual continuity between the second and ninth
edition of Alphonsus' manual. In this, it is possible to see the mentality of
von Smetana who, though he died before its publication, had a decisive
influence in shaping the text. What is important is what is not mentioned
in the "key" to understanding Alphonsus. Given that von Smetana's
training was as a lawyer, that his experience as a Redemptorist was
mainly as an administrator and that a major part of his writings had been
concerned with legal-canonical questions concerning the vow of poverty
and the privileges of the Redemptorists, an emphasis of this kind is
predictable.

Among the Redemptorists, the Vindiciae Alphonsianae was greeted
with enthusiasm and, with one exception that I shall note presently,
seems to have had an immediate impact. This enthusiasm is hardly
surprising, given that Mauron's staunch allies as provincials (Desurmont,
Coffin and Kockerols ) were in control of what was going on in their
provinces. The one exception, minor but worth noting, was Konings. His
manual, published in 1874% (therefore, after the Vindiciae Alphonsianae
was published: Konings notes it in his work), differs from the strategy of
the Vindiciae. For one thing, in the section which he calls Clavis Operum
Moralium S.A. seu quaedam regulae ad veras ipsius discernendas (that is,
with the irrelevant addition of the word "seu", the title used in the
Vindiciae) Konings mentions the need to note, besides the ninth edition of
the Moral Theology, some other works of St. Alphonsus, for instance the
Praxis Confessarii, Homo Apostolicus, Istruzione al Popolo: the horizon of
the interpretative key is subtly widened. More crucially, he talks about St.
Alphonsus' use of the more probable moderate opinion (probabilismus
moderatus S. Alphonsi, no. 63 ff.). The line of Konings' argument is that,
of the moral systems then in use, only a strict rigorism and laxism are
condemned by the Church. The implication is clear, and Mauron and his
advisors would have been quick to see it. Whatever about calling
Alphonsus a moderate probablilist rather than an equiprobabilist,
Konings' position left room for an acceptance of Ballerini. Konings may
have been in the then distant United States, but Mauron was not going to

% Theologia Moralis novissimi ecclesiae doctoris S. Alphonsi in compendium redacta,
et usui venerabilis cleri Americani accomodata, Boston, 1874.
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let it pass. But even here the exception is to prove the rule. By the second
edition® Konings is referring to Alphonsus, passim, as an equiprobabilist:
and he states clearly that, while technically it is still only strict rigorism
and laxism that are condemned as systems for moral theology, it is the
equiprobabilism of Alphonsus which "verum esse censemus.” (no. 62, vi).
The fourth edition® continues this position, and implicitly strengthens it.
There is now a Praefatio Apologetica added, and the reader is urged to
read it (enixe rogatur benevolus lector ne hanc praefationem percurrere
omittat). Konings, because of some implications made against him in
some reviews, moves even closer to the Vindiciae Alphonsianae position.
To what extent Koning's Damascus-experience is born from an inner
conviction may be another story®> but Mauron was clearly winning the
allegiance of the Redemptorists on the question of a unified approach: if
the Vindiciae Alphonsianae proved that Alphonsus was always an
equiprobabilist, and if it is the sacred heritage of all Redemptorists to be
true exemplars of this tradition, then it meant they were to be explicitly
equiprobabilist, even in America.

The reception of the Vindiciae Alphonsianae "outside the
Congregation was quite another story. In my research 1 have
concentrated on the years 1873-1875 and, for purposes of clarity, I am
sub-dividing this into three phases: (a) that between the publication of
the Vindiciae Alphonsianae and the publication of the Vindiciae
Ballerinianae in the Autumn of 1873, (b) the period between the
Vindiciae Ballerinianae and the second edition of the Vindiciae
Alphonsianae in late Summer 1874, and (c) 1875.

In the first phase, the praise for the Vindiciae Alphonsianae was
from predictable sources. Some Redemptorists, notably Pladys® and

%% New York, 1876.

%! New York, 1880.

%2 An important recent study should be noted: G. A. ENDERLE, The American
Theology of Anthony Konings C.Ss.R., UMI Microform 9531395, 1995: though this finely
researched book does not directly deal with our topic, there are indications that KoNING's
personality needs careful discernment.

% E. pladys (1832-1906) was, for most of his priestly life, Professor of Theology
at Wittem (Holland). The most significant of his articles is that printed in «L'Univers»
08/05/1873.
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Boulangeot®*, wrote articles defending the book. The Neapolitan cleric
Vittozzi*, felt the obligation of campanilismo to come to the defence of a
native son. A little surprisingly, the Professor of Moral Theology in
Maynooth (Ireland), Dr. Walsh, defended Alphonsus with vigour®:
surprisingly, in view of the opposition within Maynooth to Alphonsus in
the early part of the century. The good-will of these defenders of the
Vindiciae Alphonsianae is more evident than the depth and quality of their
argument. The criticisms came from equally predictable sources: articles
in reviews that were either controlled by and under the influence of the
Jesuits, and in England (where St. Alphonsus was poorly regarded in
intellectual circles) The Tablet was hostile®.

The exchanges were bitter. There is a note of personal dislike of
Ballerini in the defenders of the Vindiciae Alphonsianae: Walsh talks of
the "reckless inaccuracy of statement...by no means rare in Fr. Ballerini."
and asks, referring to Ballerini, "has the Professor discovered blemishes
invisible to the eyes of Peter?™® There is a tone of personal loyalty to a
confrere or a former professor in Ballerini's defenders. The personal tone
of the exchanges descends, occasionally, to a language more appropriate -
to military conflict: there is talk about "daggers", and both sides are
anxious to establish who has started this "war™’. The Redemptorists must

** F. Boulangeot (1832-1898) was, for many years, a Professor of Theology and
Philosophy at Téterchen (Alsace). His major contribution also appeared in «L'Univers»,
26/07/1873. For a full chronology of the exchange of articles in these months, see
SAMPERS, art. cit., 155-156.

% For a brief note on Vitozzi, see ORLANDI, art. cit., 63, footnote 208. He wrote
mainly in the review «La Scienza e la Fede»: the articles are gathered in S. Alfonso de
Ligorio e la teologia morale. Dissertazione teologico-morale, Naples, 1873.

% Vindiciae Alphonsianae, in «Irish Ecclesiastical Record», Series 1, Vol. 9, 1873,
334-357, 380-388, 418-427. WaLSH returns to the fray in 1874 («Irish Ecclesiastical
Record», Series 1, Vol. 10, 1874, 265-269, 329-332, 367-383, 406-430) which is, in
essence, a polemical exchange with the Jesuit Professor of Moral Theology at St. Beuno's
(Wales).

%7 Letters to «The Tablet» clearly demonstrate this in the issues of 28/06/1873,
05/07/1873, and 12/07/1873. «The Dublin Review» (New Series, No. 41, July 1873,
264) tries to be less partisan, but its sympathies are more clearly with Ballerini.

%8 From the second of WaisH's articles (IER, 1873, 386) quoted above at (36).

% The exchanges in «L'Univers» (08/05/1873, 25/06/1873) use this type of
language.
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"defend" Alphonsus now as Alphonsus had to ward off the attacks of
Pattuzzi in his own day. The fact that the debate was in the public forum
was becoming a matter of concern to the Redemptorists, particularly
after the intervention of the Bishop of Liége in a letter to the local
Redemptorist Rector*® where he comments on the poor impression being
given to the faithful when two religious congregations are quarrelling in
public. This must surely have begun to worry Mauron: what good was
being gained if the internal unity which he was imposing on the
Congregation was being offset by a disunity that would hardly benefit the
Redemptorists in the public forum?

Behind these polemics, and the exchanges are very much of this
genre, there are important issues which justify an assessment of an
episode that, in isolation, has little scholarly value. Implicit in the
position adopted by the Vindiciae Alphonsianae is the following line of
argument. (i) St. Alphonsus has been declared a Doctor of the Church
and this gives an extrinsic note of authority which renders his positions
probable, (ii) in declaring St. Alphonsus a Doctor of the Church the
system of St. Alphonsus, that is equiprobabilism, as outlined in the
Concessionis Tituli... is given an approval over all other systems, (iii)
therefore, anyone who holds opinions contrary to St. Alphonsus is
ignoring the authority of a Doctor, and the authority of the Holy See who
had proclaimed him to be such. Though the Vindiciae Alphonsianae is a
publication that has nothing to do with the process to grant the title of
Doctor to Alphonsus, there is abundant evidence that the authors of the
Vindiciae saw it as essentially repeating, in another forum, what had
already been proven in the Doctorate process. The crucial part in the
above argument is, I think, that which moves from a probability based on
extrinsic authority to the presumption of the intrinsic probability of the
positions of St. Alphonsus. In essence, therefore, the argument is about
something substantial: does the authority of St. Alphonsus (which none
deny) also mean that only one system is now, in practice, allowable?*' A

# Letter of Bishop T. de Montpellier to M. L'Hoir, 18/07/1873, AGHR, 050803
PDSA/03 1555.

* E. REDMAN, A few words on the authority of St. Alphonsus, in «The Dublin
Reviews», October 1973, 485-490, is blunt: "For consider for a moment what this
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subsidiary element of this substantial question is the problem of the
development of doctrine. If the argument of the Vindiciae Alphonsianae is
correct (that is, only the equiprobabilist system of Alphonsus is truly
safe), how did the Church manage before Alphonsus? And what is the
position now: has all moral development ceased with Alphonsus?* Seen
in this way, the substantial theological problem of the controversy is an
aspect of the other great debate of those years: the development of the
neo-thomist project. In that, too, there is the same desire for a coherent
system and a central authority-figure*. It is my judgment that the
position of the Vindiciae Alponsianae is not, necessarily, an intransigent
one with regard to the development of doctrine (no more than the
arguments of Liberatore, Kleutgen or Franzelin can be dismissed, tout
court, as a rejection of development in the area of dogma). But the way in
which development is seen clearly places the authors of the Vindiciae
Alphonsianae within a particular theological school. The neo-thomist
method can be summarised in the following terms. Church teaching is
the starting point and this is proved through arguments from Scripture
and Tradition; theologians may speculate within the limits implied in the
first two steps. The development of doctrine is accordingly determined in
a precise way. Similarly, the authors of the Vindiciae Alphonsianae should
not be seen as a group of Luddites. They knew there were new problems
to be faced: but they were to be faced by applying already established
principles. Development is possible, but it will be solid only to the extent
that it is based on an approved and safe system.

The attack was on Ballerini, certainly, and in no way can it be
construed as an attack on the Jesuits. It is, however, important to place
the concern about Ballerini in some wider context, even if this is not a
Jesuit one. There is enough evidence to show that the authors of the
Vindiciae Alphonsianae shared the concern that liberalism was the great

involves: it places the extrinsic before the intrinsic argument” .

42 The correspondence in «The Tablet», already referred to, is an important
verification of this. The intellectual Catholic readers of this English review would have,
on this point, been very sensitive to the analysis of Cardinal NEwmaN, Essay on the
Development of Christian Doctrine, 1845.

“ P, DEzza, Alle origini del neotomismo, 1940: I neotomisti del XIX secolo, 1942 are
classic sources for this argument. G.A. McCooL, Nineteenth-century Scholasticism, 1989,
argues in much the same general direction.
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theological threat of the day and that, unchecked, this would lead to the
further erosion of Catholic faith and morals*. Insofar as probabilism, in
the wrong hands, could lead to a sort of "liberalism" in moral matters
then it was necessary to counteract the proponents of the probabailist
system. In this sense, too, the Vindiciae controversy is an aspect of the
major theological debates of the day, and not simply a family quarrel
between two otherwise friendly religious congregations.

This first phase of the debate, therefore, reveals more than an
example of polemical disputation. It was, in a real sense, about the level
of freedom of discussion for theologians, a matter of no small concern.

The Vindiciae Ballerinianae were published in the early Autumn of
1873, and the second edition of the Vindiciae Alphonsianae in the late
Summer of 1874*. There is evidence that Ballerini was wearied by the
whole affair by the Autumn of 1873: it was not he personally, but a
Belgian confrere®™, who put together the Vindiciae Ballerinianae, a slim
volume of 168 pages. There is little new in it, apart from the prolusio
historica which, in places, uses an acid tone, the very fault that the
opponents of the Vindiciae Alphonsianae had themselves regretted. The
controversy was not raised to a higher level by this publication in
Ballerini's defence. The exchanges still reflect the combative tones of a
military campaign: in a manuscript from this period Desurmont is saying
that "the war continues": Ballerini, in a friendly review, is seen as
having "to bear the brunt of the battle"®. Dechamps writes to Mauron

about "a great war"®: another review friendly to Ballerini is still trying to

“ Referring to probabilism, M. Lg VERDIER, writing about the whole controversy in
«Bibliographie Catholique - Revue Critique», Tome XLVIII, 2, Aofit 1873, 166-169, is
explicit: "Le probabilisme est voisin du laxisme....c'est le libéralisme introduit dans la

direction des 4mes." (168)
: * BALLERINT's article in «L'Univers» (28/10/1873) barely disguises the feeling of a
man who would rather devote his time to other issues.

V. De Buck (1817-1876)

# The phrase is from a MSS. of DESURMONT, written probably in late 1873 or early
1874: AGHR , 050803, PDSA/03, 1572

® The Civilta Cattolica on the Vindiciae Alphonsianae and the Vindiciae
Ballerinianae, in «The Month», February 1874, 240-246: here 241.

* Letter of 16/12/1874, AGHR , 050803, PDSA/03, 1612.
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establish "who declared the war" and refers to the Vindiciae Alphonsianae
as "that great war-machine'°. Given that the friends of Ballerini would
have had more access to theological journals than the Redemptorists of
the era, it is hardly surprising that the reviews of the Vindiciae
Ballerinianae are broadly favourable. For the Redemptorists, the friendly
Vittozzi, once more, writes enthusiastically in defence of a son of Naples,
the glory of their clergy, to whom they will be ever faithful®’. An
interesting example of what happens when theological debates become
centered on personalities, rather than ideas, is the fate of a book by M-A
Potton OP published in 1874 on De theoria probabilitatis: Potton proposes
a new theory ("probabilism by compensation") as a way of solving the
difficulties of probabilism. Potton, apparently a mild-mannered and
scholarly man, suffered the fate of all conciliatory efforts in the heat of
debate: supporting neither side in particular, he is attacked by both and
his theory, interesting in itself, has become an almost forgotten footnote
in the history of probabilism®% The nature of the articles in this period is
much the same as in the first period of the controversy: rather polemical
in tone, with an occasional effort to assess, in more objective terms, how
the question of the authority of Alphonsus is affected by the title of
doctor, and to assess the relationship between moral development and
the theory of probabilism. Because of where it was published, one article
has a special importance. La Civilta Cattolica published a substantial
article in which an assessment of the Vindiciae Ballerinianae is given as
well as a review of articles, critical of Ballerini, that had appeared in the
previous Septermber in La Scienza e la fede™. The article is solomon-like
in its praise of the "veneranda" Congregation of the Redemptorists and the
"chiaro" Ballerini, both within the one paragraph. Two points in the
article must have given food for thought to the Redemptorists: it is
regretted that the controversy is "lanciata nel pubblico” and where readers

0 M. Jues Dipior, Notes dun bibliothécaire, in «Revue des Sciences

Ecclésiastiques» 165, Octobre 1873, 374-383: here 383.

51 8. Alfonso e la teologia morale, Naples, 1873, 61-63: S .Alfonso de Ligorio e il
probabilismo commune, Naples, 1874, 6ff.

52 1t 15 discussed, briefly, in DEMAN, art. cit., 595.

3 Rivista della Stampa Italiana, in «La Civilta Cattolica», Series VIII, Vol. XII,
Quaderno 564, 20 Dicembre 1873, 699-720.
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d'ogni classe e condizione" are not only talking about the controversy but
“are also its "guidicii" >*. In assessing the merits of the debate, the essence
of the article says that the difference on the point being debated is one
"di modo e non di sostanza". Not surprisingly, another Jesuit magazine
(The Month, February 1874), in a lengthy comment on the article, comes
to Ballerini's defence against "this groundless charge'”. The nuances of
the Civiltd Cattolica article, and its being interpreted in such a pro-
Ballerini way, would not have been missed by Mauron and his advisors,
ever anxious to be well-respected in Roman circles. Mauron had many
friends within that circle, but it is worth recalling the implication of a
letter, written a little earlier that year, by the Superior General of the
Holy Spirit Congregation. St. Alphonsus is compared to St. Thomas and
the Vindiciae Alphonsianae are lavishly praised, but Schwindenhammer
asks that his views be not made public "because of our relations, in Rome,
with the Collegio Romano."®

Despite these warning signs, preparation for a second edition of the
Vindiciae Alphonsianae went ahead. The explanation, [ think, is simple
enough: a contract had been signed with the Casterman publishing house
in Tournai on the previous September 4th. There was still enough
enthusiasm among the Redemptorists to proceed, as is evident in the
abundant archival material from Ulrich, Desurmont, Kockerols (among
others) who were anxious to send suggested improvements for the new
edition®’. Mauron signed the decree of approval to publish on July 19th
1874 and, in a delicate move, the Archbishop of Malines, the
Redemptorist Dechamps, gave the ecclesiastical approbation™. In this

** Ibid. 699

5° This is the article referred to in note 48 above.

® AGHR, 050803, PDSA/03, 1541. The letter was, probably, written to
Desurmont.

7 The material is abundant in quantity, at least: AGHR, 050803, PDSA, 1563,
1570, 1572, 1575, 1584, 1688, 1689, 1690, 1693, 1695-1703.

% An exchange of letters between Mauron and Dechamps during July/August
1874 is most revealing. Dechamps was caught between loyalty to his Redemptorist
Congregation, and the Belgian Bishops of whom he was Primate. It is clear that many of
the Belgian Bishops favoured Ballerini: on the basis that the Vindiciae had been edited in
his diocese, Dechamps, after quite a struggle, gave his imprimatur on August 6th. The
question was so complex for him that Dechamps feared there might be an appeal to
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second edition some mistakes in the first edition are corrected, and a few
matters are formulated more accurately. Two additions, however, should
be noted. The first is a treatise on the historical development of
Alphonsus's system. The second main difference is the Praefatio
Apologetica, 59 pages long, which reviews the whole debate. It need
hardly be added that, in its review of the controversy, it is favourable to
the Redemptorists. The second edition was published with much less
fanfare than the first, and in a more subdued tone. The letter of Bridgett
to The Tablet indicates the mood: announcing to its readers the
publication of the second edition he asks that "whoever may wish to
pursue the discussion will do so with equal calmness and learning, and in
the same ecclesiastical language."”

The public controversy was clearly coming to an end. The whole
debate was not advancing the image of the Redemptorists. It is not that
the Vindiciae Alphonsianae were, in themselves, to blame: but the public
controversy which they aroused was playing into the hands of those who
had other reasons to denigrate St. Alphonsus and the Redemptorists.
When a Roman broadsheet of doubtful taste (La Fanfulla) published a
scurrilous article about St. Alphonsuséo, L'Osservatore Romano was
pressed into a reply: "ebbene, secondo il Fanfulla che ripete in modo assai
goffo e bestiale le bestemmie di un rinnegato tedesco.... etc..."! The
reference is to Dollinger's accusations against St. Alphonsus. It was
clearly time to stop any public controversy that might fuel those
particular fires. There were, at any rate, other reasons why the debate
was to die out.

CONCLUSION

Though some serious issues were discussed during the controversy,
these had been overshadowed by the personalised tone of the exchanges:
no scientific progress was possible in such a mood. More importantly,
political events were putting a theological dispute into perspective. The

Rome against his decision: AGHR, Provincia Belgica, XII, 2b.

% «The Tablet», 23/01/1875, 109.

% «La Fanfulla», 21/07/1875.

8! «L'Osservatore Romano», 23/07/1875:; further (brief) comments appear in later
issues, 29/07/1875, and 01/08/1875.
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gathering clouds of the Kulturkampf and the rise, again, of anticlericalism
in France tended to put a perspective on smaller quarrels. And the
political situation in Italy could hardly have been called stable. Attention
was to move from a theological dispute that involved two religious
congregations to the question of the survival of both of them.

The controversy stopped, for the moment. It was to appear again,
though not with the same public interest, in the 1890's and the early part
of this century®’. The climate within the Redemptorists was also
changing. An insight into this is the publication of Aertnijs’ Moral
Theology in 1886/7%: a project which Mauron, as we saw, did not
approve of in 1872. Reading it now one can see the reasons. Aertnijs
clearly did not believe that St. Alphonsus developed a new system (let
alone one that could be precisely defined as 'equiprobabilist’): for
Aertnijs, the genius of Alphonsus was to clear up the ambiguities in the
then current theories of probabilism, and to do this in a moderate way®*.

The contribution of this controversy to understanding the moral
theology of St. Alphonsus is an indirect one. Among the Redemptorists, it
was to stimulate a renewed interest in having proper critical editions of
his dogmatic and moral works. The discovery of new letters was to fill
out important details. The Redemptorists published the Vindiciae
Alphonsianae in the high-noon of the certainty created by the
proclamation of the Doctorate. Time was to show that the question was
more complex than they then thought. Insofar as the controversy
highlighted the need for more critical standards among Redemptorist
moralists this can surely be considered a contribution to moral theology
generally. Mauron's ability to steer the Congregation in this direction
should be acknowledged. Though Marc's manual was the 'official' one,
and had its own impact, Mauron's belated permission for Aertnijs to
publish his manual had a greater impact, given the long life this manual
was to enjoy, through the editions of Damen to the final one by Visser in
1968/9. The laudable desire of the authors of the Vindiciae Alphonsaniae
was to hand on the doctrine of St. Alphonsus, as Alphonsus himself

%2 S AMPERS, art. cit., 165-171.
% Theologia Moralis juxta doctrinam S. Alphonsi Mariae de Ligorio.
%4 Ibid., par. 120.
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understood it. The need to return to the sources, stimulated in part by the
less than total success of the Vindiciae project, is the unexpected
contribution of a controversy that sought to settle matters once and for
all. Returning to the sources is not, obviously, a simple matter of quoting
texts: there is a delicate exegetical process in understanding the text of
Alphonsus in the precise historical moment in which he wrote. His
version of probabilism is not an abstract theory but (like all versions of
probabilism?) is understandable only as an historical theory. Because
Alphonsus' moral theology is an historically-conditioned one, and not an
abstract formula, it allows us to move on to the hermeneutical stage of
applying the moral theology of St. Alphonsus today. The practical
intentionality which lies at the centre of that theology does not mean that
its expression, precisely as theology, is somehow less intellectually
acceptable than those whose theoretic formulations may sound more
grandiose. But it does mean that the moral theology of St. Alphonsus is of
a particular type that demands a very careful reading of the original texts
and an equally carefully attention to the experiences of the living
conscience of people today. Trying to prove that Ballerini was completely
wrong now seems an error: but trying to show that Alphonsus had a
special way of doing moral theology seems to me to have been a justified
aim of the Vindiciae Alphonsianae project, even if the particular way of
formulating that in terms of a static theory of equiprobabilism is not
convincing. By trying to prove too much, did the authors of the Vindiciae
Alphonsianae obscure some of the truth of their cause? If so, the loss was
that of moral theology which developed in ever more legalistic forms of
casuistry. St. Alphonsus might not have had all the timeless answers that
the Vindiciae Alphonsianae tried to imply, but his moral theology has a
prudentially solid basis. Thus, the short-term effect of the controversy
was, in my judgment, negative: an unnecessary rigidity developed around
the interpretation of St. Alphonsus. The long-term effect is more positive:
by forcing the question of historical editions of his works, and an
appreciation of the circumstances in which his theology developed, the
true genius of St. Alphonsus is gradually been rescued.
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CONCLUSIONE

PREMESSA

Appena la situazione lo permise, dopo il crollo di Napoleone e il
ripristino dei principi spodestati, i Redentoristi napoletani avvertirono
Popportunita di ripubblicare le opere del loro Fondatore, ed in parti-
colare la sua Theologia moralis’. A tale scopo, il 16 ottobre 1816 ne
avevano ottenuto la regia privativaz.

Ma anche fuori del Regno di Napoli non mancava chi era inte-
ressato alla ristampa di dette opere. Lo apprendiamo dal p. Giattini® -

! Sulle edizioni della Theologia moralis di s. Alfonso, apparse in Italia nella
prima meta dell’Ottocento, cfr DE MEULEMEESTER, Bibliographie, 1, 67. Cfr nota 136. 11
16 ottobre 1816 il rettore maggiore ottenne dal re la privativa della ristampa delle
opere del Fondatore. ApN, Dispacci e Decreti, n. 176. Cfr nota 413.

% La privativa - di cui i Redentoristi godettero fino alla caduta del Regno -
injzialmente non aveva limite di tempo. Ma dato che - in forza del decreto del 5 feb-
braio 1828, che fissava il godimento delle privative da parte degli eredi a 30 anni
dopo la morte degli autori - il loro diritto era stato contestato, il 13 luglio 1854 ne
avevano ottenuto la conferma per altri 30 anni. In tale occasione, venne ribadito che
«'unico fine per cui S. M. il Re (N. S.) si & degnata concedere la privativa» era il
desiderio che la ristampa delle opere alfonsiane fosse «nitida, e ben corretta, e in
buona carta». Apn, S. Alfonso, IV. Documenti vari, n. 3.

® Vincenzo Antonio Giattini (1752-1827) fu postulatore generale dal 1799 e
procuratore generale dal 1817 alla morte, che lo colpi il 1° aprile 1827. MINERVINO,
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procuratore generale della Congregazione del SS. Redentore e postu-
latore della causa dell’allora venerabile Alfonso Maria de Liguori - che
il 10 settembre 1815 scriveva da Roma al rettore maggiore p. Blasuc-
ci4, informandolo di analoghe iniziative adottate in vari Paesi
d’Europa: v
«Vi ringrazio dell’avviso vero d’amico che mi date per la ristam-
pa della morale [alfonsiana], che me n’avvalerei se facessi io la spesa,
e non sapessi qui le ricerche [che] ne vengono da Spagna, dove per la
scarsezza vogliono ristamparla; da Francia, ove costano sette scudi, e
tutt’i Seminari la desiderano; d’Italia, dove tutti 'abbracciano in modo
che Ramondini di Venezia non ne ha che pochi [esemplari], e le ha,
anch’a’ librari, negati, ed alzati di prezzo. lo non ne ho che poche co-
pie, per il fastidio di correggerle cogli originali, e per le spese fatte di
privilegio, arma, copisti, etc.; nel resto & una societa di stampatore e
librari. A me solo premera la correzione degl’errori sustanziali»”.

In Italia, all'inizio della Restaurazione le circostanze stavano di-
venendo favorevoli alla dottrina alfonsiana, anche se non mancavano
oppositori. In materia di teologia morale, il campo continuava ad es-
sere diviso tra «probabilisti» («Probabilistae [seu «Benignistae»] ii nun-
cupantur, qui defendunt licitum esse usum opinionis solide probabilis
in concursu opinionis aeque probabilis atque etiam probabilioris») e
«probabilioristi» (Probabilioristae [seu «Rigoristae»] vocantur qui ex
opinionibus probabiliorem sequendam docent»").

86; BoLaND, 139.

* Pietro Paolo Blasucci (1729-1817) fu rettore maggiore dei Redentoristi dal
1793 alla morte. BoLaND, 41-42,

® Dopo aver parlato dell’edizione delle Lettere del Fondatore appena realizza-
ta, Giattini aggiungeva: «La Morale sara ristampata cogli stessi caratteri d’esse lette-
re, percio credo riuscira in cinque tomi e non piu in tre, ma carta buona, e bisogna
correggere le tante citazioni nel corpo e nellindice, che sono falsissime. Che fatica !
Voi mi potreste aiutare». AGHR, vol. V, G, 124. Cfr Kuntz, Commentaria, XVII, 394.
Dato che non si conosce un’edizione romana del 1815 della Theologia moralis alfon-
siana, & da ritenere che Giattini si riferisse all'undecima edizione dell’opera, pubbli-
cata in tt. 3 dal Remondini a Bassano nel 1816.- Sembra infatti da escludere che egli
alludesse al Manuale per i sacerdoti, o siano operette del Venerabile Alfonso Maria de
Liguori, edito a Roma da Francesco Bourlié nel 1815.

® G. STamPO, Elementa theologiae practicae ad usum studiosae juventutis, Nea-
poli, C. Salvati, 1820, t. I, 33-34. Cfr note 339, 360. E’ stato scritto che «non solo
non ¢& "paradossale" il dire che "ci furono tanti Giansenismi quanti furono i Gianseni-
sti, s'intende i Giansenisti capaci di pensare con la propria testa", ma & anzi storio-
graficamente necessario, proprio per I'impossibilita di dare un preciso contenuto
dottrinale al termine giansenismo, distinguere e studiare, nei loro caratteri differen-
ziali e nelle loro peculiarita, un giansenismo lovanista, un berullismo, un ciranismo,
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Circa le divisioni che travagliarono la vita del clero italiano -
allora e ancora per molto tempo - & stato scritto che le cause furono
molteplici:

«Un influsso notevole esercitd certo il giansenismo, che, ini-
zialmente distinto e talora ostile al gallicanesimo, aveva finito in Italia
per fondersi con questultimo in una sola corrente, unita, pitt che
dall’accettazione di punti dottrinali ben definiti, da uno spirito piutto-
sto vago, in cui confluivano la diffidenza verso lautoritd pontificia,
lavversione al molinismo, al probabilismo e alla cosiddetta morale
gesuitica, che meglio sarebbe chiamare di S. Alfonso [...], la rivendi-
cazione di una maggiore indipendenza del clero inferiore rispetto ai
vescovi, la negazione dell'infallibilita del })apa (prima del 1870), lo
scarso entusiasmo per il potere temporale»’.

[lluminante e la descrizione che del giansenismo e dei suoi
adepti dava il card. Luigi Lambruschini, prefetto della S. Congrega-
zione degli Studi®, in una sua relazione del 1835:

«Quando dico- giansenisti non voglio parlare di persone che
professano espressamente la dottrina condannata in Giansenio e com-
pagnia; la maggior parte di loro ignora completamente queste dottri-
ne e non si da alcuna pena di conoscerle. Ma per giansenisti intendo
coloro che nutrono un odio contro Vautorita della Chiesa, soprattutto
contro quella della Sede Apostolica, e che, di contro, s'insinuano pres-
so le autorita civili per tentare di mantenere viva, sotto forme occulte,
una diffidenza attiva contro il Sommo Pontefice»’.

un arnaldismo, un giansenismo curialista (Alet e Pamiers), un quesnellismo, un ric-
cismo». F. MARGIOTTA BROGLIO, Sul «giansenismo» del Manzoni, in AA.Vv., Chiesa e spi-
ritualita nell’Ottocento italiano, Verona 1971, 373-374.

7 G. MARTINA, Appendice I, a R. AuBgrT, I pontificato di Pio IX (Storia della
Chiesa, XX1/2), 11, Torino 1970, 780. Scrive D. AMBRAS! (Riformatori e ribelli a Napoli
nella seconda meta del Settecento. Ricerche sul giansenismo napoletano, Napoli 1979,
321-322): «In veritd, il giansenismo fu originariamente e fondamentalmente un’ere-
sia teologica, ma fu anche abito e formazione mentale, attitudine psicologica e con-
suetudine erudita, e fu poi un moto poliedrico e trasformista. Il vocabolo va preso in
una accezione molto ampia, in und gamma di sfumature difficili ad elencarsi e a de-
scriversi». Circa la cautela necessaria nel valutare il giansenismo, cfr R. REINHARDT,
Der Jansenismus, in «Rottenburger Jahrbuch fiir Kirchengeschichte», 13 (1994) 191-
198.

® Luigi Lambruschini (1776-1854) fu segretario della S. Congregazione degli
Affari Ecclesiastici Straordinari (1816-1819), arcivescovo di Genova (1819-1830),
nunzio in Francia (1826-1831), cardinale (1831) e segretario di Stato (1836-1846).
G. MaRcHI, Le nungiature apostoliche dal 1800 al 1956, Roma 1957, 10, 19, 126.

? Cit. da P. CaLuARI, Introduzione a P.B. LANTERI, Carteggio, I, Torino 1976, 44.
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Infatti, il rigorismo veniva spesso scambiato per giansenismo.
Ad esempio, il 6 maggio 1830 Luigi Nardi inviava a Giuseppe Baraldi
informazioni biografiche su mons. Giovanni Francesco Guerrieri, il
vescovo di Rimini deceduto da alcuni anni'®. Ed aggiungeva:

«Amico dei Gesuiti, nemico implacabile del giansenismo, si al-
larmo nel mirare il rigorismo della Diocesi nostra, che egli prese per
giansenismo, e comincid dal cambiare i maestri di scienze sacre, i
quali insegnavano un quid nimis. Cio fece con prudenza, perché ap-
parve che si ritirassero volontari, ed ebbero anche una pensione vita-
lizia. Per quanto siano di buona fede i nostri rigoristi, non & men vero
perd che, senza voletlo, servono da manuali alla falsa filosofia, e alla
teologia giansenistica. I secret riclami di questi, appoggiati dai con-
fratelli che hanno anche in Roma; lo sbilancio economico al quale,
servendosi della di lui inclinazione al grandioso, lo condussero alcuni,
furono le cagioni che non si potesse vedere pill in Rimino, e che se
n’andasse a Roma, ove pochi anni dopo mori. Soleva dirmi: Se resto a
Rimino, il mal seme lo spegnerd certamente. Parlava del rigorismo di
Rimino e sua Diocesi, il quale & indifinibile. Se parlate con loro vi lo-
dano il Liguorio, convengono con voi sopra qualunque cosa. In secre-
to poi, essendo padroni del campo, non mettono che maestri spertica-
tamente rigoristi, non predicano che disperando, ributtano dal dolce
Sacramento di penitenza, e fanno una sorda e rigorosa guerra a chi
non pensa come essi, e riescono a fare tutto il male. Tra loro sono in
societa come una setta. Chi spiega tutto cid? Forse debbesi cio attri-
buire ad educazione, piuttosto che a cattiveria. Io mi confondo. Frat-
tanto il Prefetto degli Studi del Seminario ha levato il Liguorio e mes-
so il Cuniliau’ll; e cosi dica di altre cose»'>

Sulla distinzione tra «giansenisti» e «giansenistizzanti», cfr P. STELLA, Giansenisti
piemontest nell’Ottocento. Schede biografiche, riflessioni, documenti, Torino 1964. L’a.
ringrazia vivamente il prof. Pietro Stella delle informazioni fornitegli.

1% Giovanni Francesco Guerrieri (1753-1822) era stato per dieci anni uditore
della nunziatura di Lucerna e per otto anni di quella di Lisbona. Successivamente, fu
segretario della S. Congregazione dei Vescovi e Regolari e arcivescovo di Atene i.p.i.
(1808-1819). Nel 1818 venne nominato vescovo di Rimini, sede alla quale rinuncio
il 12 gennaio 1822. Mori il 24 dicembre dello stesso anno. R. RITZLER - P. SEFRIN, Hie-
rarchia catholica, VII, Patavii 1968, 51, 89, 93.

' Su Fulgenzio Cuniliati O.P. (1685-1759), autore probabiliorista di una
Universae theologiae moralis accurata complexio, Venetiis 1752, voll. 2, cfr J. Bunp,
Catalogus auctorum qui scripserunt de theologia morali et practica, Rothomagi 1900,
37. :

12 ARCHIVIO DEL SEMINARIO ARCIVESCOVILE, Modena, Carteggio Giuseppe Baraldi,
cass. 11, fasc. 25. Fino alla nomina di mons. Ottavio Zollio (1824), la diocesi di Ri-
mini venne governata da mons. Giovanni Marchetti (1753-1829), vescovo di Ancira
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Durante la Restaurazione, in Italia il «giansenismo» si manife-
stava in tre settori: in quello pastorale, come «rigorismo, severita ec-
cessiva, freddezza verso la Madonna e poco entusiasmo per la fre-
quenza dei Sacramenti, specialmente dell’Eucarestia»; in quello eccle-
siale, come «opposizione in blocco e senza eccezioni al Papa e
all'autoritd di Roma»; in quello politico, come «regalismo spinto fino
agli estremi e applicato nelle forme pilt irriverenti e pitt sfacciate»'>.

Questa realta entro in crisi, allorché il rigorismo morale e il gal-
licanesimo (nel suo duplice aspetto, ecclesiologico e politico-eccle-
siastico') si scontrarono rispettivamente con il benignismo alfonsiano
e 'ultramontanismo >,

A dire il vero, gia prima della fine dell’Antico Regime si era con-
sumato il declino dellagostinismo ortodosso italiano, proprio nel
momento in cui sembrava aver raggiunto nel mondo ecclesiastico una
posizione di preminenza:

«Con lo spettro della rivoluzione nell'ultimo decennio del Set-
tecento a questo rigorismo veniva attribuito 'abbandono della pratica

i.p.i., di tendenze ultramontane estreme. Sulla sua destituzione da segretario della
S. Congregazione dei Vescovi e Regolari, cfr P.B. LANTERI, Carteggio, IV, Torino 1975,
177. L’a. ringrazia vivamente mons. Guido Vigarani delle informazioni fornitegli.

13 Cit. da CaLuAry, Introdugione cit., 44. Nel «giansenismo» confluivano vari’
‘elementi: dogmatico (pessimismo), disciplinare (riformismo) e morale (rigorismo) G.
MARTINA, Storia della Chiesa. Da Lutero ati nostri giorni, 1l (L’eta dell'assolutismo), Bre-
scia 1994, 216.

1% Nel gallicanesimo si deve scorgere un duplice aspetto: «accanto alla ten-
denza a restringere le prerogative del papa a profitto dell’'episcopato, c’era anche un
aspetto politico-ecclesiastico, per cui si negava al potere spirituale ogni autoritd sul
temporale, mentre si accordavano al potere secolare importanti diritti sull’orga-
nizzazione delle chiese nazionali. Di conseguenza la reazione ultramontana si svi-
luppo su un doppio binario: tendenza a riconoscere al papa, nell’ambito della Chie-
sa, una piena e totale autoritd spirituale; rivendicazione per la Chiesa sia
dell'indipendenza nei confronti del potere civile, sia anche di un certo potere, alme-
no "indiretto" sullo Stato». R. AUBERT, Il pontificato di Pio IX (1846-1878), 1 (Storia
della Chiesa, XX1/1), Torino 1976, 414-415.

15 gul significato di «ultramontanismo», cfr LANTERI, Carteggio cit., I, 153. A
volte, al termine veniva attribuito un significato insolito. Per esempio, il 30 novem-
bre 1814 Romualdo Valenti, agente pontificio a Torino, informava i suoi superiori
che «lo stato delle cose» nel Regno di Sardegna era «felicemente cambiato», dato che
«lo smercio delle dottrine oltremontane e giansenistiche» aveva «dovuto ribassare
sensibilmente le sue azioni». ARCHIVIO DELLA S. CONGREGAZIONE DEGLI AFFARI ECCLE-
SIASTICI STRAORDINARI, Regno di Sardegna, Pos. 20, fasc. 7, f. 8.
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religiosa da parte di chi nel confessore e nel curato non trovava
Iimmagine benigna di Cristo misericordioso, ma una durezza scostan-
te. Volesse o no, 'agostinismo ortodosso finiva ormai per essere coin-
volto con il giacobinismo e il giansenismo: entrambi ribelli, entrambi
indicati dalla controrivoluzione come miranti alla scristianizzazione
della societa» '°.

Veniva cosi accantonata una moda pastorale invalsa verso la
meta del Seicento - e sanzionata in Francia nel 1700 dall'Assemblée
du Clergé - che accomunava giansenisti e antigiansenisti in una con-
danna senza appello del probabilismo'’. Questa era accompagnata
dall’adozione, nellamministrazione del sacramento della penitenza, di
uno spirito di pessimismo e di sfiducia, che sfociava nel rifiuto o nel
rinvio dell'assoluzione, fenomeni che in precedenza - cioe fin verso il
1650 - erano stati praticati in situazioni eccezionali, quali mezzi atti a
provocare nei fedeli un’autentica conversione 18 Jean Guerber ritiene
che, in fin dei conti, il problema del rifiuto o del rinvio
dellassoluzione costituiva il vero nocciolo del contendere, di quella
che & stata definita «la querelle du laxisme»

Con la Restaurazione - ed in particolare nel trentennio 1820-

'® Era la nota tesi del Gesuita piemontese Rocco Bonola, autore dell’opera
anonima La lega della teologia moderna colla filosofia, s.1. [1789], ristampata a Nova-
ra nel 1823. Cfr anche G. BoLGENI, Problema: se i giansenisti siano giacobini, propo-
sto...al pubblico da risolversi in risposta alle Lettere teologico-politiche sulla presente
situazione delle cose ecclesiastiche, Roma 1794. H. EMMERDINGER, Comment le parti jan-
séniste renversa la monarchie (1709-1789), in «Belfagor», 44 (1989) 467-470; M.
AQUARONE, Giansenismo italiano e Rivoluzione francese prima del triennio giacobino, in
«Rassegna Storica del Risorgimento», 49 (1962) 559-624; P. STELLA, Don Bosco nella
storia della religiosita cattolica, I, Ziirich 1968, 53-54. Ip., Teologia, spiritualita e pra-
tica religiosa in Italia nel periodo rivoluzionario (1789-1815), in «Ricerche per la
Storia Religiosa di Roma», 9 (1992) 13-14. Non mancano altre spiegazioni del fe-
nomeno. Cfr L. Mgzzapri, Il Collegio Alberoni di Piacenza (1732-1815), Roma 1971,
271.

17 Pu. BOUTRY, Prétres et paroisses au pays du Curé d’Ars, Paris 1986, 406-407.

'8 J. GUERBER, Le ralliement du clergé francais & la morale liguorienne. L'abbé
Gousset et ses précurseurs (1785-1832), Roma 1973, 2. A quanto pare, piu che al de-
creto di Innocenzo XI del 1679, I'adozione del rinvio dell’assoluzione era dovuta
all'’Assemblée du Clergé, tenuta a Saint-Germain-en-Laye nel 1700, sotto l'influsso di
Bossuet. Ibid., 46.

' GUERBER, Le ralliement cit., 5. Cfr la recensione che, di quest’opera, Pietro
Stella ha pubblicato in «Rivista di Storia e Letteratura Religiosa», 11 (1975) 323-
328. Cfr A. DIMATTEO, Il differimento dell’assoluzione in s. Alfonso. Gli abituati o con-
suetudinari e i recidivi, in SHCSR, 28 (1980) 353-430.
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1850 -, nella formazione delle nuove leve ecclesiastiche e nella prati-
ca pastorale si verifico una svolta radicale, con il graduale passaggio
da una morale rigorista a una morale benignista, improntata
allinsegnamento di s. Alfonso. Un cambiamento di tale portata, che
un autore e giunto a definirlo «una rivoluzione copernicana d’ordine
sacramentale»>’.

A questo cambiamento non era certo rimasta estranea la Santa
Sede, come dimostra liter eccezionalmente rapido della causa di bea-
tificazione e di canonizzazione di Alfonso. Alcuni dati basteranno a
provarlo. Il suo processo informativo - aperto nel 1788 (anno succes-
sivo alla morte di Alfonso) - venne concluso nel 1796, con la pubbli-
cazione del decreto di introduzione della causa. Alfonso venne dichia-
rato venerabile il 7 maggio 1807 e beato il 15 settembre 1816. Il 16
maggio 1830, Pio VIII ne stabili la canonizzazione®, che Gregorio XVI
effettuo il 26 maggio 1839.

Manca tuttora una ricostruzione esauriente delle tappe della
suddetta evoluzione dal rigorismo alla benignita, anche se possiamo
gid contare su valide ricerche parziali*® .

Importanti contributi sono derivati anche dagli studi su feno-
meni storiografici come il giansenismo, fiorenti soprattutto nei de-
cenni che vanno dagli anni Quaranta agli anni Settanta di questo seco-
lo; o come le ricerche di carattere prevalentemente agiografico, nel
senso positivo del termine, volte ad illustrare la vita e le opere di
eminenti personalitd del tempo - per esempio, i fondatori e le fonda-

20 BouTRY, Prétres et paroisses cit., 419.

1 Accompagnato dai cardinali Della Somaglia e Odescalchi, il 3 dicembre
1829 Pio VIII si reco alla chiesa del Gesli, dove quel giorno si celebrava la festa di s.
Francesco Saverio, del quale al papa, nel battesimo, era stato dato il nome. Passato
nellattigua congregazione dei Nobili, promulgd il decreto di canonizzazione del
beato Alfoniso Maria de Liguori. Sul significato di tale gesto, cfr L. DE JONGE - P. PIRRi,
Ioannes Phil. Roothaan... Testimonia aequalium, Romae 1935, 65-66; De causa beatifi-
cationis et canonizationis S.P.N. Alfonsi, in «Analecta», 17 (1938) 91-95, 121-126.

22 (. CACCIATORE, S. Alfonso de Liguori e il giansenismo. Le ultime fortune del
moto giansenistico e la restituzione del pensiero cattolico nel secolo XVIII, Firenze 1942,
412-459; R. GALLAGHER, Il sistetna manualistico della Teologia Morale dalla morte di S.
Alfonso ad oggi, in AA.Vv., Morale e Redengzione, a cura di L. Alvarez Verdes e S. Majo-
rano, Roma 1983, 255-257; S. MAJORANO, Fattori e linee della diffusione della Teologia
Morale di S. Alfonso sino alla sua proclamagzione a Dottore della Chiesa, ibid., 235-253;
R. GALLAGHER, The Systematization of Alphonsus’ Moral Theology through the Manuals,
in «Studia Moralia», 25 (1987) 247-277; T. CEPEDAL, Presencia de San Alfonso Maria
de Ligorio en la vida religiosa y sacerdotal del siglo XIX, in «Confer», n.103 (1988)
511-550; M. VIDAL, La morale di Sant’Alfonso, Roma 1992, 206-207.
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trici di Istituti religiosi - che in cosi gran numero fiorirono
nell'Ottocento, ecc. Tali ricerche - spesso condotte durante la prepa-
razione della Positio di candidati alla beatificazione ed alla canoniz-
zazione - sono state talora accompagnate dalla pubblicazione di fonti,
dalledizione di epistolari e carteggi, ecc. Un altro filone & costituito
dalle indagini riguardanti la ripresa, durante la Restaurazione, degli
studi ecclesiastici nelle universita e nei seminari.

Una ricerca sulle fortune della dottrina morale di s. Alfonso in
un determinato periodo non pud, evidentemente, prescindere
dall'esame del modo in cui veniva realizzata la preparazione del cle-
r0®®. Come & noto - benché sceso di numero rispetto allAntico Regime
- in Italia il numero degli ecclesiastici, verso la meta dell'Ottocento,
era ancora esuberante. Si calcola infatti che, per una popolazione di
circa 23 milioni di abitanti, i sacerdoti - diocesani e regolari - ammon-
tassero a circa 100.000, con una media di un sacerdote per ogni 250
abitanti. Mancano studi complessivi sulla formazione del clero regola-
re, come di quello diocesano. Per quanto riguarda in particolare
quest’ultimo, solo indagini minuziose, condotte per ciascuno degli ol-
tre 200 seminari allora esistenti in Italia®, potranno informarci
sullorientamento dottrinale dei professori di morale, sull'insegna-
mento da loro impartito, sui testi adottati, ecc. Resteranno, comun-
que, delle lacune difficilmente colmabili, dal momento che per tutto il
periodo da noi considerato ed oltre, sopravvisse il «chiericato esterno»
- per esempio a Napoli, come vedremo in seguito -, costituito dagli
aspiranti al sacerdozio che effettuavano la loro preparazione, conti-
nuando a vivere in famiglia®. Quelli abitanti in cittd («chierici esterni

B . SEMERARO, Il clero in Italia fra Restaurazione e primo Novecento,

«Salesianumy, 55 (1993) 689.

24 Secondo 1. VON DOLLINGER (Akademische Vortrdge, 11, Nordlingen 1889, 32),
I'ltalia contava allora 217 seminari.

% Tale prassi rimase in uso in Italia fino ai tempi di Pio X. Cfr M. Guasco,
Fermenti nei seminari del primo '900, Bologna 1971, 11. I «chierici esterni» non van-
no confusi con gli «alunni esternisti», non destinati alla vita ecclesiastica. Nel 1856,
il «Seminario Vescovile Collegio» di Correggio (diocesi di Reggio Emilia) aveva 118
alunni, parte dei quali esternisti. Cfr Almanacco della R. Corte e degli Stati Estensi,
Modena [1856], 380. A volte, i vescovi tenevano «aperta la porta del seminario ai
secolari perché i genitori di convinzioni religiose potessero trovare in cittd un am-
biente adatto alla formazione cristiana dei figli». Cfr Synodus dioecesana patavina
anno MDCCCXC, Patavii 1891, p. 70, decr. 24, capitolo VIII (De seminario clerico-
rum). Cfr A. GAMBASIN, Giuseppe Dalla Torre a Padova, in «Rivista di Storia Sociale e
Religiosa», a. 26, n. 50 (1996) 231-232. Cfr note 30, 363, 374, 384.
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urbani») frequentavano generalmente i corsi del seminario; mentre gl
altri («chierici esterni diocesani»), che restavano nel loro paese, com-
pivano gli studi sotto la guida del vicario foraneo, di un parroco colto,
o di un religioso, qualora nei dintorni esistesse qualche convento™.
Per questi chierici, il corso di morale doveva esaurirsi nello studio di
qualche sommario, sul tipo di quello pubblicato da s. Alfonso per il
clero rurale del suo tempo, e che il superiore dei Redentoristi di Fro-
sinone nel 1828 definiva scherzosamente «la moraletta de’ ciucci»> .
La gerarchia era consapevole dell'importanza di tale problema. Negli
atti del concilio di Loreto del 23 febbraio 1850, ad esempio, esso era
chiaramente illustrato 2, insieme alle misure da adottare «per miglio-
rare I'educazione del Clero». La prima di queste consisteva nello sta-
bilire «che in ciascuna Diocesi vi siano dei Seminarii che possano ri-

28 Cfr P. STELLA, Il clero e la sua cultura nell’Ottocento, AA.VV., Storia dellItalia
religiosa, a cura di G. De Rosa, T. Gregory e A. Vauchez, Il (L’eta contemporanea),
Roma-Bari 1995, 87-113.

%711 22 aprile 1828, p. Camillo Giordano scriveva da Frosinone a p. Mautone:
«Dica al P. Lombardi che mi bisognano due copie, che sono in un sol tometto I'uno,
del Confessore diretto per le campagne». AGHR, VIII, D, 29/ee. Il 16 aprile, gli aveva
gia rivolto tale richiesta: «Mi faccia la caritd di farmi comprare due copie del ristret-
to della Morale del nostro Beato, intendo la moraletta de’ ciucci». AGHR, VIII, D,
29/dd. Cfr nota 134.

8 «Ognuno conosce per fatto di costante esperienza, che ai giorni nostri po-
chissimi giovanetti di famiglie nobili, e facoltose si dedicano alla milizia Ecclesiasti-
ca, e che la maggior parte del Clero di ciascuna Diocesi proviene da famiglie o di
poveri campagnoli e artigiani, o di cittadini sprovvisti i pit de’ beni di fortuna. Da
questa mancanza assoluta di mezzi procede, che molti di buona volonta non possono
entrare in Seminario per bene rispondere al fine di loro vocazione, e vivendo in vece
in mezzo al secolo crescono viziati nell'educazione, ed imperfetti negli studj per
modo che ai propri Vescovi tornano piuttosto d’aggravio che di sollievo nell’esercizio
del Santo Ministero. A riparare a siffatto disordine ed a provvedere al miglioramento
dell’educazione futura del Clero non evvi miglior espediente, che Yistituire Semninari
pei poveri, o a meglio dire apprestare ai Seminarii gia esistenti i mezzi bastanti per
poter mantenere gratuitamente tanti giovanetti poveri di quanti ciascun Vescovo ha
bisogno per la sua Diocesi». Acta et decreta Sacrorum Conciliorum recentiorum. Col-
lectio Lacensis, VI, Friburgi Brisgoviae 1882, 789-790. Il Concilio di Spoleto del 1849
stabiliva che, oltre dal parroco del luogo (che doveva farlo «ex officio»), la formazio-
ne spirituale e culturale dei chierici esterni doveva essere curata da un «praefectus
clericorum», appositamente nominato. Prima dell’ammissione agli ordini, i chierici
esterni dovevano fare un ritiro spirituale, «ut snam vocationem cognoscant, et de ea,
si non certum, multum saltem probabile argumentum Episcopo exhibeant». Ibid.,
759-760. Nel 1850 correva voce che l'arcivescovo di Lucca, Giulio Arrigoni, di 40
candidati presentatisi all’esame per l'ordinazione, ne avesse approvati solo tre. G.
MARTINA, Pio IX e Leopoldo II, Roma 1967, 379.
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cevere gratuitamente un humero di Chierici poveri proporzionato al
bisogno»>. Ovviamente, ignoriamo quali autori, e di quale orienta-
mento, venissero concretamente utilizzati da questo tipo di aspiranti
al sacerdozio®.

LA RECEZIONE NEI VARI STATI ITALIANI
1. — Regno di Sardegna

11 quadro piu chiaro, in materia, & quello che ci offre il Regno di
Sardegna, e in particolare la sua capitale Torino, che fu uno dei prin-
cipali centri di diffusione del pensiero alfonsiano.

Questa - iniziata ancor prima della morte di s. Alfonso® - era
strettamente legata alla persona e allopera di Nikolaus J.A. von
Diessbach (1732-1798)%. Dopo la soppressione della Compagnia di
Gesu, della quale era stato membro, egli aveva dato vita a Torino -
probabilmente nel 1779 o nel 1780 - allAmicizia Cristiana™. Si tratta-

2 Acta et decreta cit., 790-791. Le altre due misure erano: «Istituire dei Con-
vitti pel Sacerdoti novelli» (ibid.,, 791-792); e «diffondere 'unita d’insegnamento
nell'istruzione del Clero di ciascuna Diocesi» (ibid., 792-795). Nel reclutamento del
clero, si doveva tener conto che «l'attivita dell’esercizio di ciascun sacerdote» durava
circa 40 anni, e che la preparazione di un chierico richiedeva circa 14 anni (ibid.,
790). Per il «maestro di teologia dogmatica e morale», era previsto uno stipendio
annuo di scudi 120. Inferiore a quello dei maestri di umanita (scudi 150) e di retori-
ca (scudi 180). Ibid., 790-791.

* 11 Concilio di Spoleto del 1849 stabiliva che, prima dell’ammissione agli
ordini, i chierici esterni dovevano essere esaminati su grammatica, retorica, filosofia,
«totumque Theologiae moralis cursum, non exceptis Dogmatica et Liturgia, saltem
quantum spectat ad rite suo munere fungendum [...]. Neque vero hos ordines su-
scipient, nisi prius saltem per annum Theologiae morali vacaverint, juxta Benedicti
XIII Institutionem Hispaniae Episcopis datam». Ibid., 760.

*! In un documento degli anni 1764-1766, riportato da Marco Aurelio Balbis
Bertone, vescovo di Novara, si parla della Theologia moralis di «monsignor Ligorio,
dottissimo e santo vescovo nel Regno di Napoli». P. STELLA, Il giansenismo in Italia,
1/2 (Piemonte), Ziirich 1970, 209. Sulla diffusione delle opere di s. Alfonso tra il cle- -
ro parrocchiale, cfr L. ALLEGRA, Ricerche sulla cultura del clero in Piemonte. Le bibliote-
che parrocchiali nell’archidiocesi di Torino, secc. XVII-XVIII, Torino 1978, 94-95.

%2 Cfr P. STELLA, D.N.J.A, in Digionario Biografico degli Italiani, XXXIX, Roma
© 1991, 791-794.

% Sull'argomento, cfr G. Verucal, I cattolici e il liberalismo dalle amicizie cri-
stiane al modernismo, Padova 1968; R. DE MATTEI, Idealita e dottrina delle Amicizie,
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va di una delle tante organizzazioni segrete cattoliche - operanti pri-
ma, durante e dopo la Rivoluzione francese - che si proponevano di
arginare 'opera di societa segrete come la Massoneria e gli Illuminati
di Baviera™. 11 fatto che Amicizia Cristiana sorgesse in Piemonte, era
dovuto anche alla vicinanza di questo alla Francia, che lo rendeva pit
esposto alla propaganda illuministica. Scopo dellAmicizia Cristiana
era di creare in Europa una rete di circoli, formati da gruppi ristretti
di persone, tendenti alla perfezione cristiana e decise a combattere la
propaganda antireligiosa con le sue stesse armi: specialmente la
stampa.

L'Amicizia Cristiana propugnava una morale antirigorista, allo
scopo di avvicinare e non allontanare le anime, favorendo la dottrina
alfonsiana. La sua spiritualita poneva al centro la devozione al Cuore
di Gesu, promossa dai Gesuiti ma osteggiata dai giansenisti. Accanto a
tale devozione - di cui s. Alfonso era stato uno dei principali promo-
tori - gli amici nutrivano una profonda devozione mariana, che trova-
va abbondante alimento nelle opere dello stesso Santo. Altro punto
della loro spiritualitd era la devozione eucaristica, che li induceva alla
comunione frequente (almeno due volte al mese: uso inconsueto, per
quel tempo). Veniva inoltre raccomandata la meditazione quotidiana,
ecc. Si trattava di elementi che, uniti alla preferenza per una morale
antirigorista, erano l'espressione di una spiritualita cattolica orientata
«verso forme pit popolari, pili accoglienti nei riguardi delle masse dei
fedeli, ma talora anche rigorosamente pill autentiche»"".

Le Amicizie si distaccavano dal modello tradizionale dell’asso-
ciazionismo cattolico e della stessa parrocchia, dato che si proponeva-
no «qualcosa di pitt dell’edificazione dei propri membri: un’azione di
proselitismo negli ambienti dell'incredulita, informata agli stessi cri-
teri di segretezza di quelle societd massoniche contro cui si rivolge»>°.

Roma 1981; oltre all'opera fondamentale di C. BoNa, Le «Amicizie». Societd segrete e
rinascita religiosa (1770-1830), Torino 1962. Cfr le recensioni di P. SteLLA in «Rivista
di Storia della Chiesa in Italia», 17 (1963) 329-338; e di G. VEruccl, La Chiesa da Pio
VI a Leone XII. A proposito di due libri recenti, in «Rassegna Storica del Risorgimen-
to», 50 (1963) 513-524.

% A. BERsANO, L’abate Francesco Bonardi e i suoi tempi. Contributo alla storia
delle societd segrete, Torino 1957; E. VERzELLA, I giansenismo piemontese tra polemica
e storiografia, in «Rivista di Storia e Letteratura Religiosa», 29 (1993) 589-622.

% Veruccl, La Chiesa cit., 516.

% L. Ferrary, Il laicato cattolico fra Otto e Novecento: dalle associazioni devo-
gionali alle organizzazioni militanti di massa, in AAVv., Storia dTtalia, Annali della
Storia d’Italia, IX, Torino 1986, 935-936. La stessa autrice aggiunge: «Le Amicizie
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Nel periodo caldo del Sette e Ottocento, «questi cenacoli esclusivi di
aristocratici e sacerdoti colti, sorta di salotti devoti, formano una rete
cosmopolita che collega al centro piemontese i circoli di corte vien-
nesi e gli ambienti francesi influenzati da padre Cloriviere”. L’azione
degli amici cristiani si sviluppa per via di contatti individuali, nel cor-
so della vita di societa e nel foro politico, grazie alle cariche che so-
vente essi ricoprono nei governi della Restaurazione»™. Il mezzo
principale di tale penetrazione sono i libri:

«Vengono diffusi con discrezione testi di apologetica, manuali
di pieta e romanzi edificanti e si costituiscono nei palazzi dei soci ric-
che biblioteche aperte al prestito, naturalmente limitato a cerchie ri-
strette. Le Amicizie promuovono anche iniziative editoriali (alcune a
carattere pill popolare, come la stampa di opuscoli da distribuire in
occasione di missioni) e stringono.legami con librai di diverse citta;
attraverso il sistema allora consueto dell’associazione si creano un
pubblico stabile di lettori non molto ampio, ma diffuso. La volonta di
recuperare alla Chiesa ambienti che le si sono estraniati e la scelta di
farlo associandosi in modi tipici della societa secolare, mimetizzan-
dosi anzi in essa, al di fuori delle strutture in cui il laicato tradizio-
nalmente si organizza, e al di fuori della diretta dipendenza dalla ge-
rarchia, rendono le Amicizie [...] qualcosa di diverso da una confra-
ternita o una congregazione. Non basta pero a renderle antesignane
delle future associazioni del movimento cattolico»>>

Nel 1780 o nel 1781, probabilmente dallo stesso Diessbach,

infatti restano interamente all'interno della dimensione privata, come si conviene ad
associazioni operanti in uno Stato che si proclama ancora cattolico e rivendica a sé
la tutela della Chiesa. E’ significativo il fatto che i loro promotori, che pure si dedi-
cano a un’attivita "moderna" come la diffusione della stampa, contemporaneamente
elaborino criteri per la censura e tramite la propria influenza politica si adoperino
per farli adottare. Le liberta moderne non entrano, se non come aborrita minaccia,
nella cultura di questi aristocratici reazionari, ammiratori di de Bonald e del primo
Lamennais, fra 1 quali ha militato de Maistre, né si pone per loro, che vivono
nell'ltalia della Restaurazione, il problema di un loro uso solo strumentale. Se le
Amicizie non anticipano la moderna militanza cattolica, in un certo senso contribui-
scono a creare il terreno su cui questa potra nascere. Stabiliscono intanto un crite-
rio: la necessita di adattare metodi e strumenti organizzativi a quelli dell’avversario
per combatterlo sul suo terreno. Con loro siamo agli inizi di una vicenda che corre
parallela a quella dell’associazionismo cattolico per intrecciarsi a volte con essa: la
vicenda della stampa cattolica». Ibid., 936.

37 Cfr P.-J. DE 1A CLORIVIERE, L’esperienza di Dio. Note intime, a cura di G.
Mucci, Roma 1996.

%8 Ferrary, 1l laicato cattolico cit., 935-936.

% Ibid.
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venne fondata 'Amicizia Sacerdotale, composta di soli sacerdoti e de-
stinata ad affiancare in posizione subordinata PAmicizia Cristiana®.
Luigi Virginio (1756-1805) - un ex Gesuita che fu anche amico e col-
laboratore di s. Clemente Maria Hofbauer - nel 1788 fondd ’Amicizia
Cristiana di Parigi, prendendo contatto con altre due societa segrete
cattoliche: la Société des Prétres du Coeur de Jésus e la Société des Filles
du Coeur de Marie*".

L'’Amicizia Cristiana si diffuse anche a Milano, Firenze, Vienna,
Varsavia, e forse a Roma e in Svizzera. In collaborazione con altre
societa segrete francesi, prestd assistenza al papa prigioniero a Savo-
na, promosse la circolazione di libri che sostenevano i diritti del papa,
ecc. Gia il Diessbach nel 1790 - in un’Adresse d’un Catholique d Sa
Majesté Apostolique Léopold Second Roi de Hongrie et de Boéme a son
avenement au Trone, aveva sottolineato il rapporto tra i riformatori del
secolo XVI e i filosofi moderni, tra gli Illuminati di Baviera e i rivolu-
zionari francesi **. Ecco perché IAmicizia Cristiana - oltre al rigorismo
morale, deleterio sul piano pastorale - rimproverava al giansenismo la
collusione con le forze che avevano scatenato la Rivoluzione francese.
Gli rinfacciava anche l'avallo alla politica regalistica dei sovrani e alle
tesi gallicane, contrastanti con la fedelta assoluta al papa professata
dallAmicizia, e con la difesa del suo primato di giurisdizione sopra
tutta la Chiesa e della liberta di quest'ultima da ogni ingerenza del po-
tere politico®.

Nel 1798, alla morte del Diessbach, divenne capo dell’Amicizia
Cristiana il Virginio, al quale nel 1805 subentro Pio Brunone Lanteri
(1759-1830)*.

La figura e l'opera del Lanteri sono troppo note agli studiosi

* Verucal, La Chiesa cit., 513-515.

# Ibid.; 515.

*2 BoNa, Le «Arnicizie», 133 ss.

*3 Verucal, La Chiesa cit., 517. A detta di questo autore, «la battaglia dell’Ami-
cizia contro il giansenismo non & tanto una querelle teologica, un contrasto riferibile
ai problemi della grazia e del libero arbitrio, quanto invece, cid che non chiarisce il
Bona, una battaglia condotta contro 'appoggio dato dai giansenisti alla politica re-
galistica dei sovrani, contro le loro tendenze gallicane, in nome della fedeltd assolu-
ta al papa, della difesa del suo primato di giurisdizione su tutta la Chiesa, della li-
bertd della Chiesa da ogni ingerenza del potere politico». Ibid., 516-517.

* Ibid., 517; GUERBER, Le ralliement cit., 180-187. Cfr A. Peprini, II ven. Pio
Brunone Lanteri e la spiritualitd salesiana nel Piemonte del primo Ottocento (aspetti
storico ascetici), in «Palestra del Clero», nn. 20-22 (1982) 1-31.
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perché si debbano illustrarle in questa sede. Bastera ricordare che egli
- nato a Cuneo nel 1759 - si era trasferito a Torino per compiervi i
suoi studi teologici. Verso il 1779 era entrato nellAmicizia Cristiana,
divenendone il principale animatore in cittd. Ne aveva profondamente
assorbito I'orientamento alfonsiano e ultramontano, come attesta una
serie di opuscoli da lui pubblicati, in difesa del primato e
dell’infallibilith del papa. A nome dell’Amicizia, svolse un’intensa ope-
ra a favore di Pio VII prigioniero, e stigmatizzo il comportamento
dell’episcopato piemontese e l'insegnamento dei professori del semi-
nario torinese, durante il periodo napoleonico®. Il che nel 1811 pro-
voco il suo esilio, e la conseguente sospensione dellattivita
dellAmicizia, che poté essere ripresa solo a partire dal marzo del
1817. Ma, poco dopo, la struttura di quest'ultima si modifico, dando
vita ad una nuova associazione, denominata Amicizia Cattolica. Que-
sta - a differenza dell’Amicizia Cristiana, di cui era erede - abbandono
il segreto, ormai superfluo, in un contesto di sovrani favorevoli alla
religione. Gli adepti - il cui numero non era pit limitato - emettevano
un giuramento, da rinnovarsi annualmente, di fedelta al papa e di di-
fesa della sua personale infallibilitd. Le cariche direttive venivano ri-
servate solamente ai laici, anche se I'Amicizia Cattolica riconosceva
l'arcivescovo di Torino come suo capo e protettore. Il che contribui a
limitarne il raggio d’azione alla capitale piemontese e a qualche altra
cittd italiana®.

Delle finalitd dell’Amicizia Cristiana, conservo quella della dif-
fusione dei buoni libri, ma soprattutto la promozione della dottrina di
s. Alfonso, contro il rigorismo morale. Questo era ancora diffuso in
Piemonte*’, ma specialmente nell'universita di Torino, dove mantene-
va tutto il suo prestigio il professore di teologia morale Alasia **

. *® G. TuniNeTTl, Lorenzo Gastaldi, 1815-1883, I (Teologo, pubblicista, rosminia-
no, vescovo di Saluzzo: 1815-1871), Casale Monferrato 1983, 35. Sul rapporto di Ro-
smini con s. Alfonso, cfr G. VeLocal, Antonio Rosmini e S. Alfonso de Liguori, in
«Studia Moralia», 25 (1987) 105-122; G. Lorizio, Antonioc Rosmini Serbati (1797-
1855). Un profilo storico-teologico, Milano 1997, 203-204.

S Verucal, La Chiesa cit., 519.

Y Ibid., 518.

4 STELLA, Don Bosco cit., I, 93. Cfr anche Ib., Il giansenismo in Italia cit., 1/2,
255. Di Giuseppe Antonio Alasia (1731-1812), autore dei Commentaria theologiae
moralis (Augustae Taurinorum, 1783-1809, voll. 10; seconda edizione, a cura di A.
Suardi, ibid., 1830-1831, voll. 8), & stato scritto: «Considerato, finché visse, probabi-
lista, e accusato di lassismo dai giansenisti, fu invece tacciato di rigorismo
dall’allievo di P.B. Lanteri, L. Guala, che difendeva la morale liguoristica, i cui prin-
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L’azione dellAmicizia era affiancata dalla Pia Unione di S. Paolo Apo-
stolo, sorta a Roma nel 1790 ed introdotta a Torino dal Lanteri nel
1815, che aveva anch’essa per scopo la diffusione dei buoni libri*. In
questo contesto, si colloca anche lattivitd di Giacinto Marietti, che dal
1824 al 1848 realizzd ben tre edizioni delle opere di s. Alfonso™, e
che nel 1833 pubblico il manuale di Edmond Voit (1707-1780), Ge-
suita probabilista’.

cipi erano destinati a prevalere nell'insegnamento cattolico. Il Guala, leggendo al
convitto ecclesiastico di Torino, istituito nel 1817, i Commentaria dell’A[lasia], ne
correggeva le opinioni servendosi delle opere di s. Alfonso de Liguori. I testi del
Guala finirono poi col sostituire, nei seminari, quelli dell’Alasia». C. BAuDI DI VESME,
A.G.A., in Dizionario Biografico degli Italiani, I, Roma 1960, 584. In realta, gia prima
della morte dell’Alasia, la sua dottrina fu oggetto di attacchi polemici. Cfr S. RiGALTI,
Lettere...ad Asterio Vertesi intorno la teologia morale del signor teologo Alasia, Torino
1808. Cfr anche P. STELLA, Crisi religiose nel primo Ottocento piemontese, in
«Salesianum», 21 (1959) 54-61, 97. Il manuale di Alasia ebbe edizioni postume a
Torino, in tt.. 4, nel 1830-1831, presso. Botta; e nel 1834-1835, presso Paravia. Cfr
anche G.A. Avasia, Theologia moralis breviori ac faciliori methodo, tt. 4, Torino, Allia-
na e Paravia, 1826-1827; Ip., Specimen confessionis practicae ad usum confessariorum,
Taurini-Cunei, Rossi, 1829; Ip., Theologia moralis omnes succincte complectens mate-
rias practicas pro utilitate confessariorum ac examinatorum, Taurini, Paravia, 1836;
Ip., Theologia moralis in compendio redacta ab Angelo Stuardi, tt. 4, Taurini, Paravia
& C., 1848-1849. Questa riduzione dello Stuardi era detta «Alasiotto». Cfr TUNINETTY,
Lorenzo Gastaldi cit., 1, 36.

4 Cfr P. B. LANTERI, Carteggio, III, Torino 1976, 38. Cfr nota 236. Il 23 marzo
1833, un informatore comunicava da Torino alla Santa Sede: «I libri qui provenienti,
particolarmente da Roma, sono soggetti a una forte censura, che non permette lo
spaccio, se cosi le pare». ARCHIVIO DELLA S. CONGREGAZIONE DEGLI AFFARI ECCLESIASTICI
STRAORDINARI, Regno di Sardegna, Pos. 81, fasc. 32.

50 11 19 febbraio 1825, lLeone XII invid un breve a Marietti, lodando
Iiniziativa. Lo stesso fece Pio IX il 12 luglio 1847. La prima edizione (1824-1829)
delle Opere del beato Alfonso M. de Liguori - con una tiratura di 1.500 copie - fu rea-
lizzata in 70 volumi, divisi in tre classi: ascetiche, morali e dommatiche; la seconda
(1826-1833) - con una tiratura di 1.200 copie - fu realizzata in 58 volumni; la terza
(1845-1848) - con una tiratura di 1.000 copie - fu realizzata in 9 volumi (per com-
plessive pp. 8.640, su due colonne). DE MEULEMEESTER, I, Bibliographie, I, 189-190.
Cfr A. SampERS, Due «Ricordi» di s. Alfonso diretti alle monache del SS. Redentore, in
SHCSR, 29 (1981) 246. Naturalmente, Marietti pubblicd scritti alfonsiani anche
fuori collana. Come il Regolamento di vita di un cristiano, Torino 1832; o Alcuni brevi
avvertimenti per la lingua toscana ricavati dal Salviati, dal Buonnmattei, dal Facciolati,
dal Majello, dal Cinonio, e da altri. Si aggiungono in fine le quattro regole principali
dell’aritmetica, Torino 1839. Si conosce anche un’edizione torinese del 1842, «apud
bibliopolas salesianos», in voll. 6. .

1 E. Vorr, Theologia moralis. Editio I taurinensis..., Augustae Taurinorum,
Typ. H. Marietti, 1833, voll. 2. Nel 1847, Vella pubblico a Chieri il Manuale dei con-
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La teologia del primo Ottocento in Piemonte non aveva vasti in-
teressi. Le sue ricerche e le sue dispute si limitavano alla teologia mo-
rale e allecclesiologia, e specialmente al problema dell’autorita del
papa (e di conseguenza al problema del primato e dell’infallibilita).

«Nella teologia morale, all'Universita e nel Seminario, domina-
va la tendenza rigorista-probabiliorista, con i primi tentativi di rompe-
re il monopolio da parte della corrente benignista-probabilistas2.

Nell’ecclesiologia (papato e rapporti papa-vescovi) sono dominanti

nelle Facolta di Legge e Teologia, che preparano i futuri vescovi, le

idee "gallicane"»53

A Torino, il 1807 e il 1808 furono gli «anni fatidici delle pole-
miche gianseniste», non solo «tra probabilisti e probabilioristi, ma tra
rigoristi moderati e rigoristi spinti; questi ultimi, fondati su principi o
almeno inclini al giansenismo»

Il giurisdizionalismo e il gallicanesimo, gia presenti tra gli ec-
clesiastici, avevano trovato incremento specialmente dopo
I'annessione del Piemonte alla Francia, avvenuta I'l1l settembre
1802°°. Nel periodo napoleonico - allo scopo di controllare
I'orientamento degli ecclesiastici - era stato imposto sotto giuramento
ai professori dei seminari (nel 1809) e delluniversita (nel 1810)
Iinsegnamento delle proposizioni gallicane®. Va perd ricordato che

fessori di J.A. GAUME.

2 A GIRAUDO, Clero, seminario e societa. Aspetti della Restaurazione religiosa a
Torino, Roma 1992, 260-261, 274.

%3 TuNINETTI, Lorenzo Gdstaldi cit., I, 36-37. In un Sentimento del P. Consultore
Lambruschini sulla lettera del Signor Abate Valenti del 13 dec. 1815, scritta all’E.mo
Signor Cardinale Segretario di Stato, si leggeva che il re di Sardegna era religioso, e
lo aveva provato «colla premura dimostrata di concertare col Santo Padre una nuova
sistemazione di sedi vescovili, di venir subito alle nomine de’ nuovi Vescovi, e di
farle cadere su soggetti decisamente buoni». Percid, bisognava ordinare all’agente
pontificio a Torino di trasmettere «la lista dei nomi di quelli, che sono in predica-
mento per vescovadi, unendovi le pilt accurate informazioni sulla condotta morale e
religiosa di ciascuno, e sulla qualita rispettiva della loro dottrina». ARCHIVIO DELLA S.
CONGREGAZIONE DEGLI AFFARI ECCLESIASTICI STRAORDINARI, Regno di Sardegna, Pos. 19,
fasc. 7, ff. 65-67.

54 STELLA, Crisi religiose cit., 54, 63.

5% Cfr P. STELLA, Giurisdizionalismo e giansenismo all’universita di Torino nel se-
colo XVIII, Torino 1958; Ib., Crisi religiose cit., 15, 38.

6 TuniNeTT1, Lorenzo Gastaldi cit., I, 31. Cfr Aa.Vv., All'ombra dell’aquila im-
periale. Trasformagzioni e continuita istitugionali nei territori sabaudi in etd napoleoni-
ca, 1802-1814 (Atti del Convegno dell’ Archivio di Stato, Torino 15-18 ottobre 1990),
voll. 2, Roma 1990.
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tale «gallicanesimo» - per esempio, quello della facolta teologica tori-
nese - consisteva in pratica «in un certo modo di concepire l'autorita
del papa e la sua infallibiliti personale. La posizione ufficiale [...] era
di neutralita circa l'infallibilitad», anche se bisogna dire che si trattava
pitt di una neutralith verbale che reale”’. D'altra parte, la Santa Sede
sembrava paga di cid, consapevole che «la dichiarata neutralita
dell’Ateneo era probabilmente il massimo che si potesse ottenere in
quel momento»™. I testi di teologia pit diffusi, «come il Gazzaniga,
Tournely, Bergier, Collet, ritenevano linfallibilitd pontificia dottrina
disputata tra romani e gallicani. Questi ultimi tre, anche circa i rap-
porti tra papa e concilio ecumenico, erano su posizioni gallicane»>.
Se tra il clero torinese, e specialmente nella facolta di teologia,
il giansenismo aveva avuto degli esponenti nel Settecento®, con la
Restaurazione i suoi fautori costituivano ormai «un drappello ridottis-
simo, in via di estinzione, e soprattutto fuori dai centri di cultura e di
governo»’’. Quelli noti potevano contarsi sulle dita di una mano, an-
che se probabilmente «altri sacerdoti, pit 0 meno giansenisti restava-
no nelle file del clero anonimo»®. Non si poteva dire altrettanto del

57 Cfr nota 103.

58 TUNINETTI, Lorenzo Gastaldi cit., I, 32. In una relazione del 1796, il ministro
della Santa Sede a Torino, Modestino Pellicani, affermava che sia I'alto che il basso
clero, sia diocesano che regolare non destavano preoccupazioni, mostrandosi attac-
cati alle istituzioni ecclesiastiche e ligi ai loro doveri. Unici motivi di lamento erano
gli accenti gallicani di qualche professore universitario e «qualche raro giansenista
tra i preti di Torino e di Saluzzo». ALLEGRA, Ricerche cit., 10-11.

5% TUNINETTI, Lorengo Gastaldi cit., I, 32.

8 «In Piemonte non operarono cenacoli giansenisti, come accadeva altrove,
ma vi furono attive numerose personalita isolate. Sotto l'influenza delle idee prove-
nienti dalla Francia, questi rigoristi erano generalmente accomunati dall’ansia di
una riforma della morale e della religiosita». F. HiLDESHEIMER - M. PIERONI FRANCINI, 11
glansenismo, Cinisello Balsamo 1994, 206.

1 TuniNeTTI, Lorenzo Gastaldi cit., I, 30.

®2 STELLA, Giansenisti piemontesi cit.; TUNINETTI, Lorenzo Gastaldi cit., 1, 30. Tra
le diocesi piemontesi, in quella di Casale la presenza giansenista fu pilt duratura e
palese. Ibid., 30-31. Cfr P. StEiLA, Il giansenismo in Italia, I/3 (Piemonte), Ziirich
1974, 349-351. I dispacci dell’abate Romualdo Valenti, agente pontificio a Torino,
ondeggiavano tra l'ottimismo e il pessimismo. In quello del 30 novembre 1814, ad
esempio, si legge che «dopo che lo stato delle cose ha felicemente cambiato, lo
smercio delle dottrine oltramontane e giansenistiche ha anche dovuto ribassare sen-
sibilmente le sue azioni». Mentre in quello del 13 dicembre 1815 parlava di mali
gravissimi che affliggevano allora la Chiesa piemontese. ARCHIVIO DELLA S. CON-
GREGAZIONE DEGLI AFFARI ECCLESIASTICI STRAORDINARI, Regno di Sardegna, Pos. 19, fasc.
7, ff. 22, 65.
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rigorismo, «che anzi nei primi decenni del secolo appare molto diffuso
e penetrato in profondita nella prassi pastorale. Il che non stupisce,
dato I'orientamento della Teologia morale, non solo alla facolta, ma
anche nelle Conferenze di morale e nel Seminario [...]. Il clero era
"rigorista" e [...] i teologi in primo luogo»™

Nei primi decenni dell'Ottocento, la situazione nella diocesi di
Torino poteva sintetizzarsi cosi:

«nelle Facolta Teologica e di Legge, nei Seminari e nelle Confe-
renze di morale, in fatto di morale si insegnava il probabiliorismo, in
materia di ecclesiologia (a dispetto della neutralitd ufficiale) si espo-
nevano tesi antinfallibiliste ed anche critiche rispetto al primato. Nella
prassi pastorale si applicava il rigorismo; tra il clero, certamente
quello dotto, da cui venivano scelti i vescovi, erano comuni idee mo-
deratamente filogallicane, nel senso sopraddetto»64. Mentre
«all’esterno dell'Universita e del Seminario lindirizzo benignista-
ultramontano, specialmente attraverso il Convitto Ecclesiastico, si fa-
ceva sempre pilt forte»®.

Tale stato di cose - abbastanza omogeneo e compatto - comincio
gradualmente a modificarsi, provocando un’inversione di tendenza
che sfocid in un completo ribaltamento delle posizioni. Questo cam-
biamento - che vide laffermazione della morale alfonsiana e
dell'ultramontanismo, fautore del primato e dell'infallibilita pontificia
- si verificd ad opera di forze che operavano specialmente fuori
dell'Universita. Si trattava di personalita di spicco e di alcune organiz-
zazioni religiose, «come la rinata Compagnia di Gesu, le "Amicizie",
Brunone Lanteri con i suoi Oblati, il teologo Guala con il Convitto di
S. Francesco. Il centro propulsore del nuovo movimento furono i Ge-
suiti, riammessi nel Regno di Sardegna»*®. Lanteri, che era sempre
stato in stretti rapporti con alcuni di loro, avrebbe desiderato entrare
nella ripristinata Compagnia di Gesu. Dissuaso dal Guala - lui pure
amico dei Gesuiti, ed in un primo tempo desideroso di farsi Gesuita -
nel 1825 fondo la Congregazione degli Oblati di Maria Vergine, desti-
nata a realizzare le finalitd dell’Amicizia sacerdotale® .

® TuniNeTTI, Lorenzo Gastaldi cit., I, 30.

% Ibid., 33.

® Ibid., 36-37.

® bid., 33. Cfr U. Lopez, Il metodo e la dottrina morale nei classici della Com-
pagnia di Gestt, in Aa.Vv., La Compagnia di Gest e le scienze sacre, Roma 1942, 111.

87 TunINETTI, Lorenzo Gastaldi cit., I, 35.
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Indubbiamente, I'azione del Lanteri e dei suoi Oblati ebbe un
ruolo importante nella vita religiosa torinese, ed in particolare
sullevoluzione teologico-pastorale ivi registrata. Ma non fu minore
quella del canonico Guala e del Convitto Ecclesiastico di S. Francesco,
alla creazione del quale contribui il Lanteri e il mondo delle Amici-

2ie®®,

Luigi Guala (1775-1848) era dottore collegiato della facoltd
teologica. Nominato nel 1808 rettore della chiesa di S. Francesco
d’Assisi, aveva iniziato un corso di teologia morale (detto
«Conferenza»), ispirato a s. Alfonso. Tale corso si era trasformato in

«Convitto Ecclesiastico», con dodici alunni sacerdoti, a partire dal
1817-1818%.

® 11 Convitto Ecclesiastico, sorto nel 1817 per iniziativa del Lanteri e del
Guala, aveva lo scopo di preparare pastoralmente i sacerdoti novelli. Diffuse la dot-
trina morale e la spiritualita di s. Alfonso, «considerato dal Guala e dal Cafasso
l'autore capace di mediare tra le correnti rigoriste e una certa superficialitd benigni-
sta», ma fu anche «centro di irradiazione della spiritualita salesiana e filippina. Il
Convitto si pone come contraltare del seminario diocesano e della facolta teologica
dell'universita di Torino, che si caratterizzano per 'adesione alla morale rigorista e
per una ecclesiologia critica nei confronti della infallibilita e del primato di giuri-
sdizione del Papa. Il Convitto vuole, insomma, sradicare le tendenze gallicane, gian-
seniste o latamente rigoriste che ancora serpeggiano nel clero piemontese». M.
MarcoccHi, Alle radici della spiritualita di Don Bosco, in AA.Vv., Don Bosco nella storia
(Atti del I Congresso Internazionale di Studi su Don Bosco, Roma 16-20 gennaio
1989), a cura di M. MipaLi, Roma 1990, 160. Cfr anche G. LARDONE, S. Giuseppe Ca-
fasso moralista, nel suo ambiente storico («Quaderni di teologia morale», 5: Morale e
pastorale alla luce di S. Giuseppe Cafasso), Torino 1961, 9-42. Cfr anche A. GrazioL,
La pratica dei confessori nello spirito del Beato Cafasso, Asti 1944.

 Don Bosco, che di tale istituzione era stato alunno dal 1841 al 1844, scris-
se: «Il Convitto Ecclesiastico si pud chiamare un complemento dello studio teologico,
perciocche ne’ nostri seminari si studia soltanto la dommatica, la speculativa. Di mo-
rale si studia soltanto le proposizioni controverse. Qui si impara ad essere preti [...].
Fra le altre era agitatissima la questione del probabilismo e del probabiliorismo. In
capo ai primi erano Alasia, 'Antoine con altri rigidi autori la cui pratica pud condur-
re al giansenismo. I probabilisti seguivano la dottrina di S. Alfonso, che ora & stato
proclamato dottore di S. Chiesa e la cui autorita si pud dire la teologia del Papa,
perché la Chiesa proclamd le sue opere potersi insegnare, predicare, praticare, né
esservi cosa che meriti censura. I1 T[eologo] Guala si mise fermo in mezzo ai due
partiti, e per centro di ogni opinione mettendo la carita di N.S.G.C. riuscl a ravvici-
nare quegli estremi. Le cose giunsero a tal segno che mercé il T. Guala S. Alfonso
divenne il maestro delle nostre scuole con quel vantaggio che fu lungo tempo desi-
derato, e che oggidi se ne provano i salutari effetti». S. GiovanNl Bosco, Memorie
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Dal Convitto scaturi «una figura nuova di sacerdote torinese-
piemontese non pill rigorista, ma alfonsiano, con tutta la ricchezza e
la novita che il termine significa: non solo una nuova teologia morale
ed una ecclesiologia romana, ma anche una nuova spiritualitad ed una
nuova past0rale»7°. Era il risultato di una evoluzione che traeva origi-
ne da lontano, una catena che partiva dal Settecento e i cui anelli
principali erano «s. G. Bosco, discepolo del Cafasso; s. G. Cafasso, di-
scepolo del Guala; il Guala, discepolo del Lanteri; il servo di Dio Pio
Bru71}one Lanteri, discepolo del Diessbach, della Compagnia di Ge-
su» .

Un ruolo importante ebbero a Torino anche le accademie ec-
clesiastiche. Quella Solariana - sorta nel 1816, nella casa del sacerdo-
te conte Ludovico Solaro - aveva «la funzione di seminario universi-
tario, in cui un numero ristretto di chierici, particolarmente dotati,
che aspiravano al dottorato e poi all'insegnamento, approfondivano la
teologia sotto la guida di docenti della Facolta teologica». Per quanto
riguardava la teologia morale, essa era di tendenza rigorista. Anzi, al-
cune informazioni pervenuteci fanno addirittura pensare al tuziori-
smo mitigato, pilt che al probabiliorismo’. E’ in questo contesto che
Paolo Sperone compild il suo manuale”.

L'accademia piu prestigiosa fu peré quella di Superga, fondata

dell’Oratorio di S. Francesco di Sales dal 1815 al 1855, a cura di A. Da Silva Ferreira,
Roma 1991, 116-118. '

7 TUNINETTI, Lorengo Gastaldi cit., I, 35. «La nascita del Convitto ecclesiastico
fu una data importante nella storia della chiesa torinese; nasceva infatti una nuova
"scuola" di sacerdoti, formati alla morale alfonsiana e all’ultramontanesimo, in con-
trapposizione a quelle del Seminario e dell’'Universitid. Prendeva cosi concretezza,
anche per la caparbietd del Guala, appoggiato dall’Amicizia Sacerdotale del Lanteri,
quel progetto di un sacerdote nuovo che rientrava nei piani delle Amicizie Cristiana
e Sacerdotale». Ibid.

71 Ibid., 36. 11 6 marzo 1840, mons. Vincenzo Massi, nunzio a Torino, scriveva
al cardinale segretario di Stato: «Qui, tolti i regolari, pochi preti diretti dal teologo
Guala ed altri pochi collocati alla Superga, il resto di ecclesiastici e secolari, istituiti
nelle dottrine della universitd, non & affatto amico di Roma e del papa». P. Savio,
Devogione di Mgr. Adeodato Turchi alla Santa Sede, Roma 1938, 711.

72 TUNINETTI, Lorenzo Gastaldi cit., I, 19-21.

7 p. SPERONE, Morale teorico-pratica, Stamperia Reale, 1820, voll. 3; Ip.,
Theologia moralis sub vestigiis theologorum Allasia atque Roggero omnes materias mo-
rales et sacramentales complectens...pro utilitate examinandorum casumgque conscienti-
ae moderatorum, Augustae Taurinorum, Regia, 1824-1825, voll. 4; e Torino, Schie-
patti, 1827, voll. 4.
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da Carlo Alberto nel 1833. Era composta da dodici sacerdoti - prove-
nienti dalle diocesi del Regno e nominati dal re su proposta dei ve-
scovi - gia laureati in teologia o in diritto canonico, che per quattro
anni dovevano approfondire la conoscenza del diritto canonico, della
teologia morale e dell’eloquenza-sacra. L'accademia visse il suo perio-
do di massimo splendore sotto la presidenza del can. Guglielmo Au-
disio (1802-1882), che dette «un contributo notevole al dibattito sulla
formazione del clero, specialmente culturale, suscitato in quegli anni
da sacerdoti giobertiani e rosminiani» *. L’Audisio pubblicd alcune

opere sull’educazione del clero, al quale proponeva la dottrina morale
di s. Alfonso”.

Negli anni 1825-1829, la vita della facolta teologica torinese
venne agitata dal «caso Dettori», di cui fu protagonista Giovanni Ma-
ria Dettori (1773-1836). Convinto e tenace sostenitore del probabi-
liorismo 7%, insegnava teologia morale nelluniversita di Torino. Frutto
delle sue lezioni erano le Theologiae moralis institutiones’” - di netta
impronta antiprobabilista e antialfonsiana - di cui nel 1825 aveva of-
ferto in omaggio al papa il primo tomo’®. ’avvocato Antonio Tosti,
incaricato d’affari della Santa Sede presso la corte di Torino e futuro
cardinale, inviando il volume, il 17 maggio 1825 scriveva al segreta-
rio di Stato: «L'opera & scritta, a giudizio de’ savi, con gran precisione
ed eleganza. L'attacco perd che lautore, tomista come gli altri
dell'Universita, da al probabilismo, si crede da taluno eccessivo e
smoderato»’’.

Deferito il 30 settembre 1826 alla S. Congregazione dell'Indice

7 Ibid., 22-23. : :

> G. Aupisio, Dell’educazione morale e scientifica del clero conforme ai bisogni
religiosi, Torino 1844; Ip., Introduzione agli studi ecclesiastici conforme ai bisogni reli-
glosi e civili, Torino 1847.

7% Nato a Tempio Pausania, prima di passare all'universita di Torino Dettori
aveva insegnato in quella di Cagliari. O. Fusi-Peccl, La vita di Pio VIII, Roma 1965,
160; P.B. LaNTERI, Carteggio, V, Torino 1975, 26-28, 49-51, 97, 216, 237-238, 263;
TUNINETTL, Lorengo Gastaldi cit., I, 28.

77 Le Theologiae moralis institutiones del Dettori vennero pubblicate a Torino
in cinque volumi, dal 1823 al 1827. Cfr LaNTERI, Carteggio cit., V, 50. Una nuova
edizione vide la luce, sempre a Torino, nel 1836.

78 Rilievi sulla dottrina insegnata dal Dettori erano gia stati trasmessi al p.
Luigi Fortis il 22 luglio 1824 dal p. Roothaan, superiore dei Gesuiti di Torino e futu-
ro preposito generale della Compagnia di Gesu. I. PH. ROOTHAAN, Epistolae, I, Romae
1935, 249. Cfr TUNINETTI, Lorenzo Gastaldi cit., I, passim. Cfr nota 451.

7 8avio, Devogione cit., 627; Fusi-Peccl, La vita di Pio VIII cit., 160-161.
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dal card. Morozzo®, il manuale del Dettori venne trovato assoluta-
mente esente da errori. Di conseguenza, il 21 ottobre il segretario di
detta S. Congregazione p. Alessandro Bardani *' dichiarava che era
ingiustificata la- taccia di «rigorismo» avanzata nei confronti
dell'autore. Al massimo, gli si poteva addebitare un’eccessiva animosi-
ta nel riprendere le opinioni altrui. Un difetto da eliminare, even-
tualmente, in una nuova edizione del manuale stesso. Tuttavia, alla
fine del 1827, la S. Congregazione aveva chiesto al Dettori di adottare
il testo del probabiliorista card. Gerdil®?, ma egli scelse quello
dell’Antoine®. Anche se, in pratica, continuo ad usare il proprio ma-
nuale®.

Il «caso» si trascind per alcuni anni, fino alla conclusione avver-
sa al Dettori, destituito nel 1829 dal marchese Giancarlo Brignole,
Magistrato della Riforma (carica equivalente a quella di ministro della
Pubblica istruzione) *°. La causa del grave provvedimento fu additata

80 Giuseppe Morozzo nacque a Torino il 12 marzo 1758, venne promosso alla
porpora I'8 marzo 1816 e nominato vescovo di Novara il 1° ottobre 1817. Mori a No-
vara il 22 marzo 1842. Era collare del’Annunziata. Cfr Savio, Devozione cit., 105;
TUNINETTI, Lorenzo Gastaldi cit., I, 22. Sul ruolo della regina Maria Cristina nella vi-
cenda, cfr O. GREGORIO, Maria Cristina di Sardegna propaga il culto di Sant’Alfonso, in
SHCSR, 12 (1964) 389-394.

8 11 p. Alessandro Angelico Bardani fu segretario della S. Congregazione
dell'Indice dal 1819 al 1832. In precedenza, era stato socio del maestro del Sacro
Palazzo. Cfr 1. TAURISANO, Hierarchia Ordinis Praedicatorum, Romae 1916, 61, 120.
Cfr anche STELLA, Il giansenismo in Italia cit., 1I/1 (Roma), Roma 1995, passim.

82 F. LEoCATA, El problema moral en el siglo de las luces. El itinerario filoséfico
de G.S. Gerdil, Buenos Aires 1995.

% Nell'Ottocento, la Theologia moralis del Gesuita probabiliorista Paul Gabriel
Antoine (1679-1743) fu pubblicata a Venezia nel 1805, nel 1821 e nel 1823; a Bas-
sano nel 1830; a Milano nel 1834-1835 e nel 1836; e a Firenze nel 1837, mentre il
suo Compendium theologiae moralis venne edito a Venezia nel 1802 e nel 1833; e, in
traduzione italiana (Compendio di tutta la teologia morale del padre Gabriele Antoi-
ne...e delle illustrazioni del padre Filippo da Carbognano...e del padre Bonaventura
Staidel), sempre a Venezia nel 1819 e nel 1829.

84 Savio, Devogione cit., 634-636; LANTERI, Carteggio cit., V, 50.

8 11 10 ottobre 1827, a proposito dell'universita di Torino, Roothaan scriveva
a Fortis che «la disposizione delle persone messe alla testa degli affari
dell’'Universita» era «tutta rivolta al vero bene e alle buone dottrine». Ma aggiungeva
anche: «Dall’altra parte, gli impieghi de’ nemici sono pure forti, e si puo dire, che in
niuna delle quattro facoltd manca, chi faccia guerra pilt o meno scoperta a questo
Collegio. La pil fiera peraltro e pill scoperta si fa dalla facolta teologica. Essendo
dato ordine al Professore di Teologia morale [G.M. Dettori], ordine venuto da Roma,
di non dettar piui i suoi trattati, questo, come al solito, si & attribuito ai Gesuiti, que-
sto unito a tante altre ragioni di malevolenza, ha fatto scoppiar proprio una guerra
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nellintemperanza verbale del professore, ma la decisione era il risul-
tato della lotta che opponeva i «giansenisti» agli «alfonsiani». In realts,
quello sostenuto dai primi non era vero e proprio giansenismo - come
la storiografia recente ha ormai appurato - ma piuttosto «rigorismo»..
La destituzione del Dettori venne accompagnata dallo scioglimento -
mediante un regio provvedimento - dellAmicizia Cattolica. Evidente-
mente, si voleva ridurre la tensione, giunta all’acme, tra le due cor-
renti pastorali contrapposte: la benignista (rappresentata specialmen-
te dai Gesuiti®’, dagli Oblati di Maria Vergine®, dallAmicizia Cattolica
e dal Convitto Ecclesiastico); e %uella rigorista (che aveva i suoi centri
nell’'Universita e nel Seminario)®.

manifesta contro questo nostro Collegio di Teologia, e pilt che mai per I'addietro».
RooTHAAN, Epistolae, 1, 322. A detta del p. Francesco Pellico, Roothaan non aveva
contribuito alla destituzione di Dettori: «Tutti sanno che avevano zelo a somiglianti
atti i personaggi laici, i quali reggevano allora I'Universitad. L'impulso da parte de’
Gesuiti non era necessario e non risulta da veruna parte, ma che cio si sia fatto per
togliere un contrasto tra l'insegnamento dell’'Universita e del Collegio non si pud
negare». DE JONGE - PIrRI, Joannes Phil. Roothaan...Testimonia cit., 299. «Il caso Det-
tori sara considerato per decenni un fatto emblematico, segno di una svolta o di un
tentativo di svolta nella conduzione della Facolta teologica e nell'insegnamento ivi
impartito». TUNINETTI, Lorenzo Gastaldi cit., I, 28. Cfr LANTER|, Carteggio cit., V, 50.

8 A proposito di Dettori, STELLA (Don Bosco cit., II, Ziirich 1969, 52-53) scri-
ve: «In realta egli fu un fervido fautore del probabiliorismo e del tomismo professati
all'Universita torinese [...]. Il Dettori aveva tuttavia il torto di non comprendere che
i tempi erano mutati e che percio il suo insegnamento e la sua terminologia non po-
tevano essere quelli vivaci e mordaci del Concina, contenutisticamente rispondenti
ad altre situazioni». Cfr Ip., Il giansenismo in Italia cit., 1I/1, p. CXIX; TUNINETTI, Lo-
renzo Gastaldi cit., I, 29.

87 Nel 1840 venne pubblicato in un volume unico da Paolo Beorchia S.J. - per
i tipi di Cesare Giani di Voghera - un Compendium Theologiae moralis Sancti Alphonsi
Mariae de Ligorio, sive Medulla theologiae moralis Hermanni Busembaum Societatis
Jesu ab ipso Ligorio, adiectis nonnullis animadversionibus, probata. Editio prima. Vi
era aggiunta una Appendix di A.G. Andreucci. A detta di Beorchia, il Compendium
riproponeva la «pulcherrima» edizione del Busembaum, pubblicata in due volumi a
Padova nel 1755 da Giovanni Manfré (con la falsa data di Ferrara). Beorchia ag-
giungeva: «adnotationes illas, quae confirmant S. Alphonsi simul et Hermanni sen-
tentiam, omisimus fere omnes: non enim hic agitur proprie de doctrina Hermanni
Busembaum confirmanda, sed potius de cognoscenda ipsius S. Alphonsi sententia»
(p. XXIV).
8 Cfr G. Aupisio, Orazione in onore di Sant'Alfonso de Liguori quando nel San-
tuario della Consolata pontificando S.E.R.M. Fransoni, Arcivescovo di Torino, solenne-
mente ne celebravano la festa i preti secolari Oblati di Maria Vergine il di 9 agosto
1839, Torino 1839.

8 STELLA, Don Bosco cit., I, 52.
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Forse fu per non gettare legna sul fuoco che fu rimandata al
1839 la pubblicazione, postuma, a Torino della traduzione 1ta11ana
delle Réflexions sur la sainteté et la doctrine du bienheureux Liguori®®,
che il Lanteri aveva data alle stampe a Lione fin dal 1823°".

Opere che diffondevano la dottrina alfonsiana furono edite an-
che nel resto del Regno. A Vercelli, per esempio, venne pubblicato un
~ Lexicon alfonsiano®>. Mentre a Nizza fu dato alle stampe un compen-
dio di orientamento alfonsiano dal Talento®; e a Novara un altro, ben
pitt famoso, dallo Scavini® L1nterpreta210ne del probabilismo di s.
Alfonso da parte di quest’ultlmo dette V1ta ad una polemica con il Ro-
smini, che coinvolse numerosi moralisti®. Il Gesuita polacco Tomasz
Ostaszkiewicz (1801-1874), alias Tommaso Paolini, pubblico le sue

% [P.B. LaNTERI], Riflessioni sopra la santita e dottrina di Sant’Alfonso Maria de
Liguori...ristampate in occasione della solenne canonizzazione del medesimo, Torino,
per Giacinto Marietti, 1839. L'opera ebbe quattro edizioni italiane: a Reggio, G. Da-
volio, 1825; a Monza, L. Corbetta, 1827; a Ferentino 1834.

o Cfr in questi stessi Atti, G. ORLANDI, Il «caso Panzuti», note 131, 146.

% R.S.0., Lexicon theologiae moralis ex operibus S. Alphonsi Mariae de Ligorio
depromptum et secundum Codicis Albertini constitutiones moderatum, Vercellis, Typis
F. Guglielmone, 1846.

% P. A. TALENTO, Compendiosae theologiae moralis institutiones ad Albertini
Codicis normam accomodatae ad usum nicaeensis Seminarii, tt. 4, Nizza 1843-1848.
Talento (1808-1859), educato nel seminario di Alba, dopo Fordinazione sacerdotale
(1830) era stato alunno dell’Accademia di Superga.

#4 P. Scavint, Theologia moralis universa, Novariae, Miglio, 1841-1842, voll. 4.
L'opera - ristampata, nella stessa citta, nel 1845 e nel 1847 - venne elogiata da Gre-
gorio XVI il 9 maggio 1846 e da Pio IX il 7 aprile 1847. Nel 1843, il tipografo Crotti
di Novara pubblico Excerpta ex libro cui titulus Homo apostolicus instructus in sua vo-
catione ad audiendas confessiones. Nel 1834, Scavini aveva pubblicato, sempre a No-
vara, Ethlcae, seu philosophiae moralis elementa.

% A. RosmiNi, Sulla definizione della legge morale e sulla teoria dell'essere ideale.
Risposta alle osservazioni del R.P. Giuseppe Dmowski, Milano, Tip. Boniardi, 1842; Ib.,
Sul principio «La legge dubbia non obbliga» e sulla retta maniera di applicarlo, Casale
1850; Ip., Sul principio «La legge dubbia non obbliga» e sulla retta maniera di applicar-
lo. Lettere...[Segue] una risposta di monsignor Pietro Scavini e una replica alla mede-
sima, Milano, Tip. Pirotta e C., 1851. Scrive, a proposito di Pietro Scavini, A. ROBERTI
(S.P., in Enciclopedia cattolica, XI, Roma 1953, 20): «Amico cordiale del Rosmini,
ebbe con lui una polemica sull'universalita del principio riflesso Lex dubia non obli-
gat, contraddetta dal Rosmini in varie lettere, di cui una, diretta a mons. Barciulli
del 16 dic. 1846, fu pubblicata sul giornale Pragmatologia cattolica di Lucca. Si ebbe-
ro repliche e controrepliche, che divagarono anche sulla questione de mente s. Al-
phonst con intervento di terzi (quali il Gilardi, il Fedelini, il Missiaglia, Angeleri,
Bertazzi, Pagani). Si trattava infatti dell’interpretazione del probabilismo, data dallo
S[cavini]».
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Praelectiones theologiae moralis, tenute nell’'universita di Sassari’’.

Per quanto riguarda le altre diocesi, sappiamo che «un ricambio
di parroci in senso rigoristico si ebbe nell'ultimo trentennio del Sette-
cento nelle diocesi di Asti, Casale, Aqui, Saluzzo. Sono identificabili
centri abitati che furono retti per lo spazio di oltre mezzo secolo da
parroci indiziati di giansenismo e notoriamente rigoristi»97.

Generalmente parlando, si puo tuttavia dire che vale anche per
il Regno di Sardegna la massima che 1'Ottocento «non & pitt un secolo
per i giansenisti; l'influsso di Roma nell'interno della Chiesa & in
espansione ed il romanocentrismo non & un’atmosfera adatta per un
petto giansenista»’°. Infatti, I'ecclesiologia romana «trova dei paladini
nella gerarchia, specialmente in mons. Bigex, in mons. Rey e in mons.
Aubriot de la Palme”, coadiuvati dall’azione e dagli seritti di generosi
ecclesiastici e laici (Lanteri, Guala, De Maistre, Cesare d’Azeglio...). La
teologia dommatica in genere torna a riaffermarsi sulla sana linea
tomista ed abbandona definitivamente I'agostinismo del Noris e del
Berti. Il travaglioso chiarificarsi della teologi