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I. Vocazione al sacerdozio nell’epoca dell’«uomo senza vocazione»

Pensare all’itinerario che una persona all’inizio del terzo millennio deve percorrere per maturare in modo adeguato la propria decisione vocazionale di abbracciare il sacerdozio ministeriale e cercare di enucleare i criteri per un suo adeguato accompagnamento è compito assai impegnativo
. Se un tempo, almeno in Europa e nei paesi di antica tradizione cristiana, vi era un substrato culturale che in qualche modo poteva, se non favorire, almeno non ostacolare l’idea della vocazione e se nel passato la funzione dei seminari minori poteva garantire la formazione culturale, cristiana ed umana necessaria per essere introdotti alla formazione specifica per il sacerdozio ordinato, oggi tutto questo è posto in radicale questione. La cultura in genere, estranea all’esperienza cristiana, ed il contesto familiare di base difficilmente possono essere terreno naturale per il fiorire della percezione vocazionale
. In particolare, credo che si debba riflettere su un modello culturale, oggi assai prevalente, che rappresenta uno degli ostacoli più forti alla formazione dei sacerdoti. Mi riferisco a quella visione antropologica che è stata chiamata giustamente la cultura dell’«uomo senza vocazione»
. Quali sono le caratteristiche dominanti di un tale “uomo”? Innanzitutto si deve constatare il fatto che “una cultura pluralista e complessa tende a generare dei giovani con un'identità incompiuta e debole con la conseguente indecisione cronica di fronte alla scelta vocazionale. Molti giovani non hanno neppure la « grammatica elementare » dell'esistenza, sono dei nomadi: circolano senza fermarsi a livello geografico, affettivo, culturale, religioso, essi «tentano»! In mezzo alla grande quantità e diversità delle informazioni, ma con povertà di formazione, appaiono dispersi, con poche referenze e pochi referenti. Per questo hanno paura del loro avvenire, hanno ansia davanti ad impegni definitivi e si interrogano circa il loro essere”
. 

Inoltre, credo che favorisca una cultura in cui la parola “vocazione” non ha cittadinanza la mentalità diffusa ed invasiva, formatasi nella postmodernità, in riferimento alla capacità dell’uomo di manipolare il reale secondo il proprio progetto e desiderio immediato. Senza dover in nessun modo demonizzare il progresso tecnico scientifico degli ultimi secoli e decenni in particolare, tuttavia, si deve riconoscere che a tale progresso non ha corrisposto una crescita dell’umano, del senso della vita e della coscienza etica
. Per questo si parla oggi giustamente di cultura tecnocratica come cifra sintetica del nichilismo postmoderno, dove l’uomo rischia di perdere il contatto con la propria esperienza elementare, con il proprio “cuore”
, lasciandosi in qualche modo persuadere dall’illusione di poter rispondere ai propri desideri e bisogni mediante la manipolazione tecnica del reale. In tal senso l’uomo appare come “l’esperimento di se stesso”
 e pertanto non riconosce significato alla stessa parola “vocazione”; la quale, per natura sua, implica la percezione misteriosa della vita, l’essere voluti ed amati da un Altro come contenuto ultimo della propria autocoscienza
. 

Un altro fattore culturale significativo è certamente la percezione assai individualista che “l’uomo senza vocazione” manifesta di avere. L’uomo che si fa da sé è un uomo che tendenzialmente si concepisce da solo e che rifiuta una appartenenza concreta; salvo poi rivelarsi assai più debole delle proprie affermazioni autoreferenziali e cadere facilmente preda di quelle pseudo appartenenze che rassicurano il soggetto riguardo alla propria condizione umana, a discapito della propria autenticità, ghettizzando le relazioni e inibendo la capacità critica e decisionale
. Con particolare chiarezza l’esortazione apostolica postsinodale Pastores Dabo Vobis ha messo in evidenza questi problemi (PDV 7). Sempre a questo riguardo, la medesima esortazione apostolica ha messo in luce anche le conseguenze dell’individualismo sulla percezione della fede ecclesiale, che rischia a sua volta di essere ridotta ad un sentimento personale o a mera opinione su temi di carattere religioso: “in stretto collegamento con la crescita dell'individualismo, si aggiunge il fenomeno della soggettivizzazione della fede. Si registra cioè, da parte di un numero crescente di cristiani, una minore sensibilità all'insieme globale ed oggettivo della dottrina della fede, per un'adesione soggettiva a ciò che piace, che corrisponde alla propria esperienza, che non scomoda le proprie abitudini. Anche l'appello all'inviolabilità della coscienza individuale, in se stesso legittimo, non manca di assumere, in questo contesto, pericolosi caratteri di ambiguità. Di qui deriva anche il fenomeno delle appartenenze alla Chiesa sempre più parziali e condizionate, che esercitano un influsso negativo sul nascere di nuove vocazioni al sacerdozio, sulla stessa autocoscienza del sacerdote e sul suo ministero nella comunità” (PDV 7). 

Legato al tema delle relazioni troviamo inevitabilmente anche le tematiche di carattere affettivo, che l’educatore e il direttore spirituale non possono ignorare. Nell’epoca del “pensiero debole” e della “ragione strumentale” non è difficile trovare una ipertrofia degli affetti e delle emozioni, che a sua volta è sintomo della mancanza di un loro “ordine”
. Con gli affetti, inevitabilmente ci vediamo messi di fronte anche all’importanza della realtà sessuale, alla sua importanza, ma anche alle sue letture molteplici distorte (PDV 7-8). 

Quanto abbiamo rilevato intorno alla percezione dell’uomo senza vocazione, dell’appartenenza debole e del (dis-)ordine degli affetti, tuttavia, appare solo indicativo e preliminare rispetto alla vera questione che si gioca nel candidato al presbiterato oggi, come in tutta la mentalità postmoderna: ossia, il tema della libertà
. Con ciò alludiamo anche alla problematica vasta ed interessante riguardante la decisione che ogni uomo è chiamato a prendere per la propria vita. Sappiamo bene come oggi, per ogni genere di vocazione - matrimonio, verginità consacrata o presbiterato -  spesso ci troviamo di fronte ad un difetto di libertà, a causa del quale tali decisioni non reggono la prova del tempo
. Il drammatico fenomeno degli abbandoni e delle infedeltà è realtà che chiede rinnovata attenzione alla dinamica della libertà e che urge ad un accompagnamento efficace fin dalle prime tappe della intuizione vocazionale, per evitare che l’esistenza, sotto l’influenza di fattori disgreganti, si concepisca in termini di “re-vocazione”. Pertanto “la maturità umana, e quella affettiva in particolare, esigono una formazione limpida e forte ad una libertà che si configura come obbedienza convinta e cordiale alla « verità » del proprio essere, al «significato» del proprio esistere, ossia al «dono sincero di sé» quale via e fondamentale contenuto dell'autentica realizzazione di sé.” (PDV 44). 
Come poter venire incontro a questo compito arduo ed affascinante nello stesso tempo? In quanto segue vogliamo segnalare alcuni fattori a nostro parere imprescindibili per una corretta introduzione di un giovane alla formazione sacerdotale specifica. Essi sono, oltre alla individuazione dello specifico della vocazione presbiterale nel servizio all’oggettività della fede ecclesiale, una serie di criteri di verifica del cammino vocazionale, che a loro volta si collocano all’interno di una adeguata antropologia. Infine, particolarmente qualificante l’accompagnamento ci sembra la relazione tra sequela radicale di Cristo e formazione presbiterale.

II. Servire l’oggettività della fede ecclesiale

Un dato fondamentale richiesto a colui che si prepara alla formazione specifica per accedere al presbiterato è innanzitutto l’immanenza reale all’esperienza ecclesiale del nostro tempo. La vocazione, infatti, ha il suo terreno adeguato nella vita della Chiesa. Anche l’accompagnamento specifico necessario a colui che ha intuito, seppur inizialmente, l’ipotesi vocazionale deve poter far riferimento al fondamento ecclesiale della vita cristiana, cui il sacerdozio ministeriale è originariamente riferito. Del resto, Dio sceglie i suoi ministri all’interno del suo popolo. Per questo è necessario che nella scoperta della propria vocazione il candidato sia aiutato a scoprire il nesso che lo tiene in relazione al mistero della Chiesa nella sua concretezza. Il compito specifico del sacerdozio ordinato, declinato e compreso nei suoi tria munera (munus docendi, santificandi, gubernandi)
, deve sempre riferirsi ad un popolo che a sua volta è “sacerdotale” in forza del sacramento del battesimo. Giustamente il Concilio Vaticano II ha affermato con chiarezza sia la differenza non solo di grado ma di essenza tra sacerdozio comune di tutti i battezzati e sacerdozio ordinato, sia il fatto che il sacerdozio ministeriale è ordinato al sacerdozio comune del popolo santo di Dio (LG 10). A questo proposito mi sembra interessante evidenziare il carattere peculiare che il sacerdozio ministeriale possiede, ossia il riferimento alla necessità della istanza oggettiva sacramentale all’interno dell’esperienza ecclesiale
. Cristo stesso non avrebbe realizzato efficacemente la nostra redenzione e non avrebbe attuato in modo irrevocabile il disegno del Padre se all’interno della Chiesa, sua Sposa e suo corpo, non vi fosse il permanere dell’offerta oggettiva della salvezza. All’interno della Chiesa, che nasce dal sacrificio di Cristo sulla croce, è data l’istanza che garantisce ad ogni fedele la partecipazione perfetta alla redenzione. Detto in altri termini: il mistero dell’incarnazione, con il quale il Verbo di Dio si è mostrato, dato e detto in modo umano, prolunga l’efficacia della sua presenza innanzitutto attraverso i sacramenti
. Tutto ciò diviene particolarmente eloquente nei confronti del mistero dell’Eucaristia: in essa Cristo ha consegnato ai suoi il dono radicale di se stesso in obbedienza al Padre, portando a compimento la nuova ed eterna alleanza
. Di fronte all’eucaristia ogni fedele è posto oggettivamente di fronte a questo dono che chiede di essere accolto. La redenzione non sarebbe compiuta se l’efficacia della sua presenza fosse affidata alla pur desiderabile coerenza dei fedeli. Al contrario, il gesto sacramentale all’interno della Chiesa offre alla libertà del singolo e della comunità il punto certo della vittoria di Cristo che permette continuamente un nuovo inizio e la trasfigurazione della vita ad immagine di Cristo nella potenza dello Spirito Santo. E’ questa istanza sacramentale che il ministero ordinato è chiamato a servire. Essere maestro della Parola di Dio, ministro dei sacramenti e guida della comunità ecclesiale
 indica a quale cammino la persona deve essere educata affinché abbracci il presbiterato con la consapevolezza non di affermare se stesso, le proprie idee ed opinioni su Dio o sulla Chiesa, ma di essere a servizio del mistero della redenzione. A questo proposito J. Ratzinger ha sottolineato quanto tale affermazione dell’oggettività sia anche la strada della vera ascesi sacerdotale: infatti, il sacerdote “non annuncia se stesso, ma la fede della Chiesa, e in essa, il Signore Gesù Cristo. Questo processo d’oggettività, di distacco da sé a favore dell’altro, che si rappresenta, è la formula autentica dell’ascesi che deriva dalla definizione cristologica del sacerdozio nella Chiesa. La santità del sacerdote consiste nel diventare povero di spirito, nel retrocedere di quanto è proprio di fronte all’altro, nel perdersi per l’altro; per il Cristo, e muovendo da Lui, per gli altri, gli uomini che Cristo vuole affidarci”
. Si tratta di educarsi a scoprire che, paradossalmente, si diventa se stessi e si realizza la propria umanità nella misura in cui non si afferma sé ma un Altro. Nel nostro tempo, in cui l’autoreferenzialità appare categoria indiscussa del vivere e del proprio autoprogettarsi, il cammino di formazione al presbiterato comporterà la paziente e graduale scoperta della propria vera identità nel mistero dell’Altro, nel volto di Cristo che ha compiuto se stesso proprio perché non ha fatto la sua volontà ma quella del Padre. 

III. Elementi costitutivi di un incipiente cammino vocazionale

Quali possono e devono essere i punti di riferimento per accompagnare il cammino iniziale di chi ha percepito la vocazione al sacerdozio ordinato? La nostra riflessione non vuole specificarsi in senso dettagliatamente pedagogico ma piuttosto enucleare dal punto di vista della riflessione teologica i fattori educativi portanti di un adeguato cammino di formazione. La questione fondamentale a questo proposito si concentra innanzitutto nell’accompagnare il candidato alla scoperta della vita in quanto relazionata originariamente al mistero divino. La vocazione chiede originariamente quella povertà di spirito che fa stare di fronte a Dio svestiti di ogni proprio progetto per essere presi “a servizio”. Per questo, in effetti, i primi passi di chi intuisce la vocazione devono essere contrassegnati da una nuova scoperta di sé in quanto voluto da Dio, istante per istante
. Da qui si capisce perché l’inizio di un cammino vocazionale deve essere dedicato non tanto ad un gioco di immaginazione e di fantasia riguardo al proprio ruolo futuro. Seppur una tale tendenza non può ed, in fondo, non ha bisogno di essere fugata, tuttavia chi intuisce la chiamata deve soprattutto coltivare la preghiera come domanda a Dio affinché si compia la Sua volontà ed il Suo progetto. Se la mia vita è fatta e voluta da un Altro, da Dio, allora essa si realizza nel comprendere ed afferrare il disegno buono che questo Altro ha su di me. Solo così può maturare l’atteggiamento della disponibilità che costituisce la grande ed insostituibile premessa formativa
. 

Qui sorge un altro elemento costitutivo: se all’origine della coscienza della vocazione si deve collocare la disponibilità nei confronti di Dio, allora tale atteggiamento è chiamato a documentarsi nello struggimento, nella passione per rendere testimonianza (Atti 1,8; 1Gv 1,1-4) a Colui che è scoperto come senso esauriente della vita
. L’atteggiamento della disponibilità nei confronti di Dio non può essere sentito astrattamente o in relazione a qualcosa che riguardasse solo il futuro. La disponibilità come atteggiamento fondamentale dello spirito umano ha sempre necessariamente un nesso con il “presente”. Per questo, come grande premessa ad un interesse specifico per la figura sacerdotale, il giovane deve essere educato a sentire che la propria vita è data per rendere testimonianza a Cristo. Per questo egli deve essere sostenuto nel domandarsi sinceramente: come la propria esistenza, così come è, con le proprie doti e con i propri limiti possa essere utile al regno di Dio
. In tal senso rimane paradigmatica nella storia della spiritualità la posizione disarmata di Francesco d’Assisi di fronte a Cristo, all’inizio del suo cammino vocazionale: “Signore, che cosa vuoi che io faccia?”
. Certamente il Signore chiama attraverso strade diverse e dona vocazioni differenti, ma ogni percorso ha come scopo quello di servire il regno di Dio, di rendere testimonianza a Cristo, come Cristo è il testimone fedele del Padre (Ap 1,5) ed è venuto a rendere testimonianza alla Verità (Gv 18,37). In effetti, seguire un percorso vocazionale implica sempre prepararsi al dono totale ed irreversibile di se stessi. Ma questa dedizione di sé implica, per così dire, l’orizzonte martiriale
. Siamo ben consapevoli che la vocazione sacerdotale consiste essenzialmente nel servizio all’oggettività della fede ecclesiale, tuttavia tale compito sarà compreso e vissuto in modo adeguato per il nostro tempo nella misura in cui il sacerdote avrà chiara la tensione alla testimonianza che il popolo di Dio deve vivere nel mondo contemporaneo. In tal senso, un sacerdote che nella sua formazione iniziale ha percepito con chiarezza la necessità della testimonianza cristiana potrà svolgere la sua missione sostenendo con maggiore intensità i fedeli che gli sono affidati affinché vivano la propria fede incarnati nelle situazioni in cui il vangelo ha bisogno di risuonare con particolare intensità. Proprio perché ai “fedeli laici… tocca, in particolare, testimoniare come la fede cristiana costituisca l'unica risposta pienamente valida, più o meno coscientemente da tutti percepita e invocata, dei problemi e delle speranze che la vita pone ad ogni uomo e ad ogni società” (CfL 34), il presbitero deve poter essere con la propria vocazione specifica a servizio di tale testimonianza nel mondo. 

Questo riferimento alla concretezza della dimensione martiriale di ogni vocazione introduce un ulteriore fattore di verifica dell’incipiente percorso formativo, che consiste nel considerare le circostanze della propria esistenza in cui il Signore si è fatto particolarmente sensibile ed incontrabile, ossia al riconoscimento dei fatti significativi nella propria vita. In modo suggestivo Benedetto XVI ha affermato che “solo nella misura in cui fa una personale esperienza di Cristo, il giovane può comprendere in verità la sua volontà e quindi la propria vocazione. Più conosci Gesù e più il suo mistero ti attrae; più lo incontri e più sei spinto a cercarlo”
. 

Se il cammino di formazione al sacerdozio ordinato richiede, poi, nelle sue articolazioni un profondo lavoro di discernimento, durante tutto l’iter previsto, e di formazione nei suoi livelli specifici: umana, spirituale, intellettuale e pastorale, tuttavia credo che, dal punto di vista del cammino previo all’ingresso in seminario, si debba aiutare la persona innanzitutto affinché riconosca ciò che nella propria vita spinge verso la dedizione di sé a Cristo
. Come per i discepoli nel Vangelo, all’inizio della sequela non vi sta l’«idoneità» ma un fatto, un incontro, una circostanza per cui la propria vita è stata messa in movimento
, così all’inizio del cammino vocazionale dovrebbe esserci il riferimento, per quanto estremamente diversificato, ad una realtà significativa presente nella propria esistenza. Ogni vocazione ha certamente una struttura e una propria vicenda particolare. Credo sia importante esplicitare nella coscienza del giovane i fatti e le intuizioni che hanno fatto sorgere l’ipotesi della vocazione, non tanto per fissare il giovane su quelle esperienze ma perché riconosca come la vocazione non sia tanto una propria arbitraria decisione, ma un rispondere ad una chiamata che ha sempre il carattere di accadimento, di evento gratuito ed indeducibile dalla propria natura umana. Poi, naturalmente, si tratterà di verificare nel tempo quanto intuito attraverso fatti e circostanze. All’interno di questa verifica vi sta anche il momento importante del discernimento in cui la Chiesa, attraverso coloro che sono deputati alla formazione, dovrà giudicare l’obiettiva consistenza della vocazione
. 

Seguendo questo ordine di pensieri, riflettendo su quanto può essere importante per l’accompagnamento spirituale di coloro che hanno intuito per la propria vita la vocazione sacerdotale, non può mancare il riferimento alle esperienze ecclesiali in cui si trova generalmente la radice della propria intuizione vocazionale. Se prima del discernimento specifico e della valutazione della idoneità alla vita sacerdotale vi deve essere la percezione della vocazione come evento che irrompe nella propria vita, allora non si dovrà trascurare l’immanenza nella realtà ecclesiale che è in grado di nutrire questa percezione nuova di sé. Tale richiamo non ha evidentemente lo scopo di attaccare indebitamente la persona ad un ambiente, ad una persona o ad una esperienza carismatica particolare, ma piuttosto è un invito ad appropriarsi in termini personali della ricchezza che una determinata sensibilità spirituale ha comunicato alla persona. Con quanto stiamo affermando facciamo riferimento, evidentemente, alla grande riscoperta della dimensione carismatica della Chiesa occorsa negli ultimi decenni. I carismi autentici, infatti, non sono mai in opposizione all’istituzione ecclesiastica ma posti in profonda sinergia con essa
. Se il giovane si deve preparare a servire abbracciando una vocazione che appartiene a pieno titolo alla struttura istituzionale e sacramentale della Chiesa, quale è quella presbiterale, questo non gli chiede di separarsi e di isolarsi da sane esperienze di spiritualità cristiana particolare; anzi, proprio esse, nella misura in cui sono autenticamente ecclesiali, possono favorire lo sviluppo e la coscienza della propria vocazione e missione
. 

IV. Nel quadro di un’antropologia adeguata

Entriamo ora in un nuovo plesso di riflessioni, nel quale vorrei cercare di descrivere sommariamente alcuni elementi imprescindibili per una corretta impostazione del cammino vocazionale. Mettendo al centro delle nostre considerazioni non tanto il periodo di formazione all’interno del seminario ma quello preliminare, non insisterò tanto sugli elementi specifici della vocazione sacerdotale quanto sul quadro di una adeguata antropologia che l’accompagnatore o il direttore spirituale deve conoscere per poter seguire convenientemente la persona in formazione. Quanto cerchiamo ora di puntualizzare parte dalla preoccupazione di favorire nel giovane l’adesione di tutto se stesso, della propria “umanità”, alla ipotesi di vocazione sacerdotale, con la quale è impegnato. Con ciò si vuol sottolineare la necessità di evitare una certa idealizzazione astratta dell’immagine del sacerdote che induca ad una sorta di censura della propria realtà umana, nel tentativo di adeguarsi frettolosamente, come dall’esterno, a tale immagine, senza che la propria realtà umana concreta venga accolta, sostenuta, e considerata nella sua struttura elementare e complessa
. Il nostro contributo, peraltro, non si colloca nell’ambito della riflessione psicologica ma di quella propriamente teologica. Avvertiti dalle scienze umana di questo possibile scollamento tra l’umano e la propria vocazione, crediamo importante, per l’accompagnamento iniziale, richiamare il quadro di una visione antropologica illuminata dalla fede cristiana. 

1. Vita come vocazione. Il primo dato fondamentale di una corretta antropologia ci sembra sia la percezione della vita stessa come vocazione
. Con questa categoria intendo sottolineare la necessità da parte del giovane di comprendere l’ipotesi della vocazione specifica all’interno della globalità della propria esperienza umana e cristiana. La chiamata specifica al sacerdozio ministeriale, senza la considerazione della vita stessa come vocazione, si espone inevitabilmente al rischio del funzionalismo. Al contrario, l’affermazione della vita come vocazione indica quanto la propria realtà umana sia originariamente data in rapporto con il mistero di Dio e quanto l’umana libertà sia ingrediente decisivo del proprio percorso. La dinamica vocazionale, infatti, è propria dell’incontro con la realtà che mette in movimento la libertà del soggetto. Se noi ci sorprendiamo dentro le nostre giornate, indaffarati nelle nostre azioni, ci accorgiamo che la realtà, che, in un certo senso, ci “precede” sempre, è fatta di rapporti, di legami che si intrecciano, di circostanze e situazioni. La realtà appare innanzitutto come qualcosa che accade, che si presenta alla mia vita, alla mia libertà, interpellandola; è il venire dell’essere stesso verso il soggetto [e-venio]
. Ciò che accade alla vita di un soggetto libero si configura così come una pro-vocazione a volgersi verso quel fatto, quella circostanza o quella persona. Nascono così nell’uomo stupore, meraviglia, attrattive, domande e desideri nella misura in cui vive ed è impegnato seriamente con la propria esistenza umana. In tal senso, chi si imbatte nella realtà sente inevitabilmente sorgere la domanda circa il significato ultimo di sé, delle cose e dell'altro. Da questo punto di vista, allora, la realtà è il luogo dove io vengo realmente chiamato, pro-vocato, ex-citato, nel senso proprio di «chiamato fuori» e svegliato, alla gioia, al desiderio del bene e alla ricerca della verità, all’esigenza del compimento inestirpabile dal cuore dell’uomo. Questa esperienza elementare e costitutiva è propria, seppure descritta secondo tonalità e accenti assai differenti, di ogni uomo. La vita è vocazione perché la realtà è evento e pro-vocazione. Colui che inizia il suo percorso vocazionale va educato a questo rapporto continuo con la realtà e sostenuto affinché la sua libertà riconosca il reale nel suo carattere di segno attraverso il quale è Dio stesso a dialogare con il suo cuore. Con ciò si pongono le basi per approfondire in modo adeguato anche il senso della propria vocazione specifica. 

2. Vocazione e domanda di senso. La struttura antropologica cui abbiamo fatto cenno mostra tutta la sua verità in un tempo come il nostro, caratterizzato da una mancanza di cultura della vocazione. Affinché essa possa riaccadere occorre cogliere il legame tra le domande insopprimibili che albergano nel cuore dell’uomo, ridestate continuamente dal rapporto con la realtà, e la vocazione. A questo proposito mi sembra assai utile richiamare un passaggio del documento In Verbo Tuo, in cui riprendendo il magistero di Giovanni Paolo II, si afferma: “Il disagio che attraversa il mondo giovanile rivela, anche nelle nuove generazioni, pressanti domande sul significato dell'esistenza, a conferma del fatto che nulla e nessuno può soffocare nell'uomo la domanda di senso e il desiderio di verità. Per molti è questo il terreno sul quale si pone la ricerca vocazionale. Proprio questa domanda e questo desiderio fanno nascere un'autentica cultura della vocazione”
. In questa prospettiva mi sembra che appaia tutta l’importanza di far scoprire alla persona in cammino verso la formazione specifica al presbiterato tutta la pertinenza antropologica della parola “vocazione”, ricollocata e colta nel rapporto dell’uomo con la realtà e con l’insopprimibile domanda di senso.
3. Formazione alla libertà. Se dunque il dialogo della persona con il Dio che chiama accade attraverso la pro-vocazione della realtà come segno, allora è necessario coglie l’importanza della libertà in una tale relazione. Accompagnare, infatti, un giovane a maturare la propria decisione vocazionale vuol dire sostenere la sua personale libertà a corrispondere a quanto il Signore chiede. Dentro l’idea fondamentale della vita come vocazione, infatti, la libertà appare come grande risorsa del proprio cammino di consacrazione. Seguendo in particolare la fenomenologia della libertà e della verità tracciata da von Balthasar
 è possibile riconoscere un volto duplice alla libertà umana in azione. Essa identifica innanzitutto il proprio volto personale, il momento individuale in cui ciascuno appare nella propria irriducibilità ed insostituibilità. La libertà in questo caso appare come autoexusion, capacità di automovimento, non per riflesso meccanico ma per principio di responsabilità. Ciò appare di grande importanza in ogni tappa del cammino di verifica vocazionale: il formatore ha il compito preciso di rivolgersi alla libertà di colui che ha scoperto l’ipotesi della vocazione presbiterale. Egli deve essere stimolato a paragonarsi con quanto gli viene suggerito. Si può per lungo tempo “sentire” la vocazione al sacerdozio, si può anche stare anni in seminario, senza tuttavia che la propria libertà sia realmente coinvolta in termini personali. Non stupisce, poi, che improvvisamente una persona possa revocare il proprio impegno, con la sorpresa dei propri formatori, da un momento all’altro, rivelando come la propria realtà umana fosse rimasta in realtà latente, sotto i tratti di una apparente adesione. Per questo occorre fin dall’inizio del cammino vocazionale “rischiare” sulla libertà del candidato come risorsa formativa. La genialità del formatore e dell’accompagnatore sta proprio nel saper destare nel candidato la sua libertà e sostenerlo nella scoperta personale delle ragioni della sua adesione. A questo proposito si può esplicitare il secondo volto della libertà osservando che la capacità di automovimento ha originariamente una struttura “vocazionale”, ossia non può mai riposare in se stessa, essendo costituita fondamentalmente dall’autoapertura nei confronti della realtà. Esserci come soggetti liberi vuole sempre dire co-esserci, in una trama di rapporti concreti. Per questo occorre aiutare il giovane a riconoscere che la libertà è fatta strutturalmente per uscire da se stessa, per aderire a ciò che si riconosce come vero per la propria vita. Credo che sia evidente a tutti coloro che hanno familiarità con l’esperienza vocazionale l’importanza di sostenere e mai sostituire al libertà di colui che si pone nel cammino di verifica della vocazione specifica. Chi accompagna nei primi passi lo svolgimento di una vocazione particolare deve amare particolarmente la libertà dell’altro, poiché Dio stesso la ama, la fonda e la chiama all’adesione incondizionata alla Sua volontà. E’ l’uomo libero ad essere chiamato da Dio alla sequela ed in questa sequela l’uomo compie e libera la propria libertà.

Se quanto abbiamo delineato finora costituisce il quadro di riferimento della vita come vocazione e delle implicazioni dell’umana libertà, ora è necessario esplicitare talune tensioni antropologiche decisive
 per una corretta impostazione del problema umano in vista della formazione presbiterale

4. Vocazione sacerdotale e corporeità. Vorrei innanzitutto porre l’attenzione sull’importanza della problematica antropologica riguardante la relazione anima/spirito e corpo
. Tale relazione può essere sperimentata in modi differenti: il mio essere anima e corpo, inseparabilmente, genera la percezione di trovarmi su una linea di frontiera: da una parte trovo ciò che è misurabile, e dall’altra ciò che sembra sfuggire alla misura del tempo e dello spazio. Non sarebbe difficile notare all’interno della storia della antropologia un oscillare di posizioni che mostrano l’imbarazzo della libertà chiamata a decidersi in questa tensione. La tentazione più comune è sempre stata quella di eliminare uno dei due fattori o considerare l’uno l’epifenomeno dell’altro. In estrema sintesi, si può vedere come spiritualismi e materialismi da sempre si succedano nella storia alla ricerca della strada per cui la dualità enigmatica venga definitivamente risolta in unità. Questa problematica si presenta oggi con alcuni connotati particolarmente significativi. Da una parte è sotto gli occhi di tutti un massiccio spiritualismo disincarnato, che non di rado mostra caratteristiche neopagane
. Ma nello stesso tempo è impressionante notare il fenomeno della esaltazione corporea, il culto del corpo e della bellezza esteriore, che va ben al di là della vera cura di se stessi
. La risposta cristiana porta in sé la capacità di vivere pienamente la tensione tra dimensione spirituale e corporale in modo positivo. L’annuncio cristiano, infatti, afferma che il Logos di Dio si fa carne (Gv 1,14) e si lega per sempre alla realtà concreta nella sua materialità e corporeità: “entrando nel mondo, Cristo dice: un corpo invece mi hai preparato” (Eb 10,5). Cristo stesso, poi, proprio nell’istituzione del sacramento memoriale del suo sacrificio dice: “questo è il mio corpo dato per voi”, “questo è il mio sangue versato per voi”
. L’annuncio della vittoria di Cristo sul male e sulla morte inaugura la risurrezione della carne
. Pertanto, si dovrà aiutare il giovane che intuisce l’ipotesi della vocazione sacerdotale a comprendere l’importanza di una corretta comprensione della realtà corporale, evitando le derive di un equivoco spiritualismo. Colui che è chiamato per vocazione ad essere ministro del sacramento del corpo e del sangue del Signore dovrà essere sostenuto nella giusta stima da avere per la concretezza della realtà umana, nella quale Dio stesso, nel Suo figlio incarnato, ha voluto abitare per sempre. 

5. Celibato e differenza uomo-donna. In relazione a questa prima e fondamentale tensione polare ne troviamo un’altra non meno costitutiva di un corretto cammino vocazionale. Ci riferiamo alla polarità uomo o donna
. Già abbiamo fatto riferimento all’attuale problematica diffusa riguardo alla sessualità e agli affetti. Del resto, come è stato recentemente ricordato, “le questioni di ordine affettivo o sessuale… richiedono un attento discernimento durante l'intero periodo della formazione”
. Un cammino vocazionale adeguato si manifesta in particolare oggi nella equilibrata e concreta comprensione della differenza sessuale, che ogni uomo inevitabilmente sperimenta. L’uomo non perviene ad una adeguata e matura coscienza di se stesso se non accogliendo il dato della differenza sessuale, come modalità originaria ed imprescindibile con cui si è relazionati all’alterità. E’ assai evidente, oggi, il sensibile disordine che abita queste dimensioni dell’umano: in particolare pensiamo al fenomeno diffuso dell’androginismo
: ossia alla visione per cui ogni persona sarebbe sostanzialmente capace di entrambi i sessi
, cosicché ultimamente la propria identità sessuale sarebbe una opzione arbitraria del soggetto
. La ricaduta antropologica di una tale visione distorta e le sue conseguenze in ambito vocazionale possono acquistare connotati preoccupanti, con risvolti a volte assai drammatici. In realtà, la differenza uomo – donna è parte essenziale del nostro essere fatti ad immagine e somiglianza di Dio
. Colui che sta verificando l’ipotesi della vocazione sacerdotale deve essere particolarmente aiutato a scoprire il rapporto tra la scelta celibataria e la propria sessualità
. In questo contesto trovano tutta la loro importanza le affermazioni della recente istruzione della Congregazione per l’Educazione Cattolica, riguardo ai criteri di discernimento vocazionale circa le persone con tendenze omosessuali:  “la Chiesa, pur rispettando profondamente le persone in questione, non può ammettere al Seminario e agli Ordini sacri coloro che praticano l'omosessualità, presentano tendenze omosessuali profondamente radicate o sostengono la cosiddetta cultura gay”
. 

Se il sacerdote rappresenta sacramentalmente Cristo, Capo, Pastore e Sposo della Chiesa, allora è necessario che fin dall’inizio del suo cammino vocazionale egli venga aiutato a comprendere bene il senso della sponsalità che ha nel rapporto Cristo – Chiesa il suo paradigma. Colui che è chiamato al sacerdozio deve poter stimare profondamente la differenza uomo – donna come parte integrante della imago Dei, che Cristo stesso, con il dono radicale e casto di sé, ha assunto e portato a compimento. Lo stesso mistero eucaristico, come ha affermato mirabilmente Giovanni Paolo II, possiede un decisivo significato sponsale
.

6. Vocazione e appartenenza. E’ necessario infine esplicitare un’ultima tensione antropologica con cui il candidato ed il formatore devono paragonarsi lungo il percorso formativo. Come abbiamo già affermato, la relazione uomo-donna mette a tema in modo inevitabile il problema dell’alterità. Da ciò consegue che l’uomo sperimenta la propria esistenza in un’ulteriore polarità che possiamo identificare nella tensione tra individuo e comunità
. Ciascuno è chiamato a vivere la vocazione non isolatamente ma come appartenente ad una realtà collettiva. E tuttavia, tale collettività non può in alcun caso sostituire l’irriducibilità del singolo soggetto spirituale. Oggi ci troviamo davanti ad una complessità di articolazione tra individuo e comunità che si ripercuote spesso in un dualismo etico sintomatico: così abbiamo frequentemente un'immagine dell'etica pubblica, riguardante l’azione del singolo nei confronti della realtà collettiva, giustapposta ai comportamenti privati. La tensione tra individuo e comunità diviene, così, divisione interna all’io
. La ricaduta negativa di una tale percezione sulla realtà vocazionale appare evidente: la vocazione al compito sacerdotale rischierebbe di coincidere solo con una funzione comunitaria, che tuttavia rimarrebbe parallela alla vita del singolo. Si deve essere coscienti che l’attuale cultura dell’apparenza induce a questa doppia percezione di sé. L’essere sacerdote non è un ufficio che si assume nelle relazioni pubbliche e che può essere accantonato nelle relazioni private. Da qui l’importanza per il giovane che intuisce come significativa per sé l’ipotesi della vocazione al presbiterato di comprendere la propria realtà personale in nesso originario con la communio ecclesiale, che è chiamato a servire. Il presbitero non può che essere uomo con una chiara identità personale e comunionale: colui che sa di essere se stesso proprio perché sa di essere per un Altro e per gli altri. 

V. L’invito alla sequela radicale di Cristo

Quanto è stato delineato finora aveva il compito di impostare correttamente il problema umano, come condizione ineliminabile per un cammino adeguato del giovane che si prepara a iniziare la formazione specifica nel seminario. Questa sottolineatura della realtà umana, della dinamica della libertà e delle polarità antropologiche costitutive, infatti, non era fine a se stesse ma indicativa degli elementi essenziali per il percorso della verifica e della crescita integrale del soggetto “vocato”. In particolare il carattere enigmatico e drammatico dell’esistenza, che spesso il giovane sente in modo molto acuto, soprattutto in relazione alla “questione” vocazionale, acquista la sua forma espressiva nella domanda esistenziale sul senso della propria vita, cui solo l’incontro con Cristo sa dare pienamente risposta. Per questo, il periodo che divide l’intuizione della vocazione al sacerdozio dall’ingresso in seminario è particolarmente favorevole per riscoprire Cristo come colui che rispondendo all’esigenza radicale di senso e di salvezza è degno di tutta la propria libertà. Ci sembra che il percorso formativo specifico acquisti una straordinaria forza quando il candidato inizia ad affrontare un tale cammino con la certezza che il Signore Gesù è colui che avendo donato se stesso per noi in obbedienza amorosa e fiduciale al Padre nello Spirito Santo si presenta come autentica risposta alla domanda di senso, perché introduce noi stessi a comprendere chi siamo: “solamente nel mistero del Verbo incarnato trova vera luce il mistero dell'uomo. Adamo, infatti, il primo uomo, era figura di quello futuro (Rm 5,14) e cioè di Cristo Signore. Cristo, che è il nuovo Adamo, proprio rivelando il mistero del Padre e del suo amore svela anche pienamente l'uomo all'uomo e gli fa nota la sua altissima vocazione” (GS 22).

In effetti, senza la consapevolezza che Cristo è il rivelatore della figliolanza divina come senso ultimo dell’umano esistere, la libertà del singolo difficilmente si trova mossa in termini personali. La scoperta esistenziale della corrispondenza tra la domanda di identità e di senso e la rivelazione di Cristo non potrà che produrre un’adesione sempre più persuasa alla volontà di Dio maturando decisioni vocazionali convinte e motivate. 

Questo accento dato alla vita come vocazione e alla scoperta di Cristo come rivelatore di Dio e dell’umano, soprattutto nel periodo di accompagnamento prima dell’ingresso in seminario, ci sembra corrisponda anche ad un valore teologico spirituale decisivo che in modo particolare von Balthasar ha messo in evidenza, ossia che la chiamata al sacerdozio ministeriale è preceduta, già nel racconto evangelico, dalla chiamata alla sequela radicale di Cristo
. Con questo, evidentemente, non si intende solo affermare una cronologia – il fatto che prima di tutto i discepoli vengono chiamati a stare con Gesù e solo successivamente ad esercitare la funzione sacerdotale – ma una realtà costitutiva, in quanto l’assunzione di una funzione obiettiva, come è quella del sacerdozio ministeriale chiede una disponibilità radicale a lasciarsi plasmare dalla grazia di Dio. Gesù chiama i discepoli, innanzitutto, a “lasciare tutto”
 affinché possano essere dediti totalmente alla loro missione; come, del resto, egli stesso nello svolgimento della sua missione è totalmente determinato dalla volontà del Padre
, per svolgere la quale nessun legame deve essergli di impedimento. Di conseguenza, occorre riconoscere l’originaria pertinenza di ciò che nella storia della Chiesa si è delineato come sequela radicale, secondo i consigli evangelici, e la vocazione al sacerdozio ordinato
. Ciò, evidentemente, non vuol dire che lo stato dei consigli evangelici debba essere condizione per il sacerdote ordinato, tuttavia – come del resto ha fatto unanimemente il recente magistero
 – castità, povertà e obbedienza costituiscono dei punti di riferimento ineliminabili per il sacerdozio ordinato. Educare alla pratica dei cosiddetti consigli evangelici diviene così la miglior premessa anche per l’accesso alla formazione specifica per il sacerdozio ordinato
. 

Tutto ciò permetterà al giovane la scoperta della profondità del mistero eucaristico e la desiderabilità di spendere tutta la propria vita al servizio di questo mistero. In effetti, in un accompagnamento in cui la persona è invitata a non censurare nulla della propria umanità ma a paragonare costantemente la propria vita e le sue domande con la proposta evangelica, colui che si sente chiamato a dare la vita per Cristo, assumendo la missione sacerdotale, sarà portato a scoprire la profonda pertinenza umana del sacramento dell’eucaristia
. Infatti, nell’ultima cena Gesù anticipa nella forma sacramentale il gesto che costituisce la nuova ed eterna alleanza e, dunque, la liberazione definitiva dell’uomo dal male, dal peccato e dalla morte. Inoltre, istituendo l’eucaristia Gesù pone in atto il memoriale della redenzione coinvolgendo alla radice la libertà dei suoi. Anzi, si può dire che Gesù affidi il segno efficace della nostra salvezza alla libertà dei suoi discepoli, così che essi, pur abbandonandolo di lì a poco alla solitudine del calvario, si trovino tuttavia oggettivamente inseriti nel sacrificio della croce. In questo modo giungiamo alla scoperta ineffabile del sacramento dell’eucaristia, con il quale si svela l’identità ultima della vita come vocazione. Infatti, davanti all’eucaristia la libertà di ciascuno è definitivamente provocata a prendere posizione. Il segno eucaristico appare così come ermeneutica di tutta la realtà e di ogni avvenimento nella  propria vita. Nel sacramento memoriale di Cristo la nostra libertà perviene finalmente a se stessa assumendo la forma della dedizione filiale. La con-vocazione di ogni celebrazione eucaristica permette in tal modo la scoperta della propria vocazione ad accogliere il dono di Dio e di renderlo fecondo per la chiesa e per il mondo intero. Il candidato al sacerdozio troverà in tal modo la fonte della propria santificazione nella dono eucaristico che abilita tutta la propria esistenza al dono di sé, nella scoperta del valore sacramentale di ogni circostanza di vita, in cui Cristo non cessa di farsi presente, chiedendo di essere riconosciuto ed accolto
. In questo contesto anche la formazione specifica al sacerdozio ordinato troverà il suo terreno migliore per poter crescere e maturare secondo il disegno di Dio. Anche il sacrificio che obiettivamente la vocazione sacerdotale comporta, potrà essere sentito come significativo, come condizione per poter partecipare alla signoria di Cristo, crocifisso e risorto, centro del cosmo e della storia.
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� Sul senso teologico e antropologico della testimonianza vedi: P. Martinelli, La Testimonianza. Verità di Dio e libertà dell’uomo, Milano 2002; P. Ciardella – M. Gronchi (edd.), Testimonianza e Verità. Un approccio interdisciplnare. Prefazione di Piero Coda, Città Nuova, Roma 2000.


� Cf. L. Giussani, Il cammino al vero è un’esperienza, Torino 1995, 71-73.


� San Bonaventura da Bagnoregio, Leggenda maggiore, in Fonti Francescane. Nuova Edizione, Padova 2004, 1032.


� Cf. in questa direzione le osservazioni di D. D’Alessio, “… Va’ dai miei fratelli e di’ loro: io salgo al Padre mio e padre vostro…” Riflessioni sulla vocazione come «legame» e «testimonianza», in La Scuola Cattolica 132 (2004) 519-551.


� Viaggio apostolico a Colonia in occasione della XX giornata mondiale della gioventù. Incontro con i seminaristi. Saluto di Sua Santità Benedetto XVI (Colonia, 19 Agosto 2005).


� Una lettura interessante del sorgere dell’ipotesi vocazionale in forza del “riconoscere” e del “riconoscersi” in riferimento ad una figura significativa incontrata, sviluppata secondo il pensiero di lacaniana, è fatta da D. D’Alessio, Nello specchio dell’Altro. Riflessioni sulla fede nel confronto con Jacques Lacan, in La Scuola Cattolica 131 (2003) 181-267.


� Si pensi essenzialmente al racconto della chiamata dei discepoli: Mc 1,17; Mc 2,14; Mc10,21; Mt 4,19; Mt 8,22; Mt 9,9; Mt 19,21; Lc 5,27; Lc 9,59; Lc 18,22; Gv 1,39; Gv 1,43; Gv 1, 46.


� Con ciò alludiamo al fatto che la “verifica” vocazionale di per sé è concetto più ampio rispetto al “discernimento” che comprende la considerazione della propria storia, dei fatti riconosciuti come segni: cf. A. Scola, Il mistero nuziale. 2 Matrimonio-Famiglia, Roma 2000, 191-193; sul concetto di discernimento vedi M. Costa, Direzione Spirituale e Discernimento, Roma, ³2002; Id., Sentire, giudicare e scegliere nello Spirito, Roma, 1995.


� Cf. D. Iturrioz, Los Carismas en la Iglesia. La doctrina carismal en la Constitucion «Lumen Gentium», in Estudios Eclesiasticos 43(1968) 181-223; G. Rambaldi, Uso e significato di «carisma» nel Vaticano II. Analisi e confronto di due passi conciliari sui carismi, in Gregorianum 66 (1975) 141-162; A. Vanhoye, I carismi nella comunità di Corinto, in AA.VV., Carisma e Istituzione. Lo Spirito interroga i religiosi, Roma 1983, 11-40.


� Tale realtà è stata affermata dalla Pastores dabo vobis: “Nell'ambito delle comunità diocesane e parrocchiali sono da stimare e promuovere quei gruppi vocazionali, i cui membri offrono il loro contributo di preghiera e di sofferenza per le vocazioni sacerdotali e religiose, nonché di sostegno morale e materiale. Sono qui da ricordare anche i numerosi gruppi, movimenti e associazioni di fedeli laici che lo Spirito Santo fa sorgere e crescere nella Chiesa in ordine ad una presenza cristiana più missionaria nel mondo. Queste diverse aggregazioni di laici si stanno rivelando come un campo particolarmente fertile alla manifestazione di vocazioni consacrate, veri e propri luoghi di proposta e di crescita vocazionale. Non pochi giovani, infatti, proprio nell'ambito e grazie a queste aggregazioni hanno avvertito la chiamata del Signore a seguirlo sulla via del sacerdozio ministeriale e hanno risposto con confortante generosità. Sono, quindi, da valorizzare perché, in comunione con tutta la Chiesa e per la sua crescita, diano il loro specifico contributo allo sviluppo della pastorale vocazionale” (PDV 41).


� La riflessione psicologica in questi anni, del resto, ci ha resi attenti a questo tipo di fenomeno che rischia, se non corretto in tempo, di generare una certa censura di “zone” della propria personalità. Cf. su questo L.M. Rulla, Antropologia della vocazione cristiana. 1. Basi interdisciplinari, Bologna 1997; L. M. Rulla - F. Imoda - J. Ridick, Antropologia della vocazione cristiana, II, Conferme esistenziali, Casale Monferrato 1986; A. Cencini, Vita consacrata. Itinerario formativo lungo la via di Emmaus, Cinisello Balsamo 1994. Id., I sentimenti del figlio. Il cammino formativo della vita consacrata, Bologna 1998; Id., Con Amore. Libertà e maturità affettiva nel celibato consacrato, Bologna 1994; Id., Nell’amore. Libertà e maturità affettiva nel celibato consacrato, Bologna 1995; Id., Per amore. Libertà e maturità affettiva nel celibato consacrato, Bologna 1995.


� Su questo concetto abbiamo discusso ampiamente in P. Martinelli, Vocazione e stati di vita del cristiano. Riflessioni sistematiche in dialogo con Hans Urs von Balthasar, Roma 2001.


� Cf. H.U. von Balthasar, Teologica. I: Verità del mondo, Milano 1989, 39-84.


� In Verbo Tuo, 12b.


� C.H.U. von Balthasar, Theodramatik II. Die Personen des Spiels, 1. Teil: der Mensch in Gott, Einsiedeln 1976 (tr. it.: Teodrammatica. II: Le persone del dramma. L'uomo in Dio, Milano 1982). Id., Theologik I: Wahrheit der Welt, Einsiedeln 1985 (tr. it.: Teologica. I: Verità del mondo, Milano 1989). 


� Cf. Commissione Teologica Internazionale, Comunione e servizio. La persona umana creata ad immagine di Dio (23 Luglio 2004), 25-43; H.U. von Balthasar, Teodrammatica, II, 335-370. A ciò occorre unire i saggi E. Przywara, L’uomo. Antropologia Tipologica, Milano 1968, 177-202; M. Sales, Gaston Fessard (1897-1978). Genese d’une pensée, Bruxelles 1997. Una sintesi in A. Scola – G. Marengo– J. Prades Lopez, La persona umana. Antropologia teologica, Milano 2000, 152-183.


� Cf. H.U. von Balthasar, Teodrammatica, II, 335-344. Consideriamo la polarità dal punto di vista del fenomeno umano, che appare alla coscienza secondo questa polarità irriducibile tra due elementi tra loro. Non ci interessa dunque in questa sede dettagliare le possibili differenze tra spirito e anima o il riferimento alla importantissima antropologia tricotomia. Il nostro punto di vista è qui previo a tutto questo.


� Cf. F. Botturi, Secolarizzazione e nichilismo, in Vita e Pensiero 1 (1997) 22-32.


� Cf. M. Introvigne, New Age Next Age Una nuova religiosità dagli anni ‘60 a oggi, Firenze 1999; Id., New age and Next Age, Casale Monferrato 2000.


� Lc 22,19-20; Mt 26,26-28; Mc 14,22-24; 1Cor 11,23-25.


� Catechismo della Chiesa Cattolica, 988-1004.


� Cf. H.U. von Balthasar, Teodrammatica, II, 344-360; Id., Homo creatus est. Saggi teologici, V, Brescia 1991, 101-176; A. Scola, Il mistero nuziale. 1 Uomo-donna, Roma 1998.


� CONGREGAZIONE PER L'EDUCAZIONE CATTOLICA, Istruzione circa i criteri di discernimento vocazionale riguardo alle persone con tendenze omosessuali in vista della loro ammissione al Seminario e agli Ordini sacri (4 Novembre 2005), Introduzione.


� Cf. A. Scola, Il Mistero Nuziale, II: Matrimonio-Famiglia, Milano Roma 2000, 186s.


� Cf. le considerazioni a proposito della ideologia del “gender” in Congregazione per la Dottrina della Fede, Lettera ai Vescovi della Chiesa Cattolica sulla collaborazione dell'uomo e della donna nella chiesa e nel mondo (31 maggio 2004) e Pontificio Consiglio per la Famiglia, Famiglia, matrimonio e «unioni di fatto» (26 Luglio 2000).


� In ultima analisi si viene quindi ad affermare ad esempio che eterosessualità, omosessualità e transessualità non sarebbero che libere opzioni dell'individuo. Quanto stiamo dicendo si riferisce al dato culturale, alla cultura dell’androginismo, che viene spesso sostenuta e diffusa anche con potenti mezzi mass-mediatici, mentre il problema dal punto di vista della responsabilità morale avrebbe bisogno di riflessione più articolate: cf. AA.VV., Antropologia cristiana e omosessualità. Presentazione di Giuseppe della Torre, Città del Vaticano 1997.


� Cf. in particolare Giovanni Paolo II, Mulieris Dignitatem (15 agosto 1988), Lettera Apostolica, in AAS 80 (1988) 1653-1729 (EV 1206-1345), 6-8. Commissione Teologica Internazionale, Comunione e servizio. La persona umana creata ad immagine di Dio (23 Luglio 2004), 32-39; A. Scola, L’imago Dei e la sessualità umana, in Id., Il mistero nuziale,  I: Uomo-donna, Milano - Roma 1998, 43-61.


� Chi è chiamato al celibato ecclesiastico deve comprendere bene come tale scelta non potrebbe essere autentica se non fosse abbracciata nella profonda consapevolezza della forma sponsale cui ogni persona è chiamata a realizzarsi. Da qui si comprende la necessità di aiutare il formando al senso vero e profondo del femminile e della differenza. Cf. Giovanni Paolo II, Uomo e donna li creò. Catechesi sull'amore umano, Roma 1985, 289-338. Cf. anche A. von Speyr, Theologie der Geschlechter, Einsiedeln 1969. Sarebbe assai pericoloso concepire la vocazione celibataria come un mettersi «al di là» della differenza sessuale; sarebbe un modo sottile e spesso subconscio per non affrontare il problema della differenza sperimentata nel proprio essere inevitabilmente sessuati. In tal modo si rischia di dar vita a uno stile, in cui si è come in un certo senso invitati a rimanere eterni adolescenti (sindrome di Peter Pan), dove si tende a livellare ogni differenza ed in cui le persone vivono come asessuate, facilmente preda di tensioni narcisistiche che tendono, poi, a venir giustificate anche spiritualmente. Cf. le interessanti osservazioni di A. Cencini, Quali vocazioni per una vita consacrata rinnovata? Quale vita consacrata per vocazioni “nuove”?, in Unione Superiori Maggiori (ed.), Le vocazioni alla vita consacrata nel contesto della società moderna e postmoderna. 55a Conventus Semestralis, Roma 1999, 5-36. 


� CONGREGAZIONE PER L'EDUCAZIONE CATTOLICA, Istruzione circa i criteri di discernimento vocazionale riguardo alle persone con tendenze omosessuali, n. 2.


� Cf. Giovanni Paolo II, Mulieris Dignitatem (15 Agosto 1988), 26.


� Cf. H.U. Balthasar, Teologica. I: Verità del mondo, Milano 1989, 360-370.


� Cf A. Mcintyre, Dopo la virtù, Milano 1988.


� H.U. von Balthasar, Gli stati di vita del cristiano, 217


� Cf. M. Hengel,  Sequela e carisma. Studio esegetico e di storia delle religioni su Mt. 8,21s. e la chiamata di Gesù alla sequela, Brescia 1990 (ed. or.: Nachfolge und Charisma, Berlin 1968); H. U. von Balthasar e B. Albrecht, Seguire Gesù, Oggi, Assisi 1972.


� Cf. ad. esempio le note espressioni evangeliche: "le opere che il Padre mi ha dato da compiere, quelle stesse opere che io sto facendo, testimoniano di me che il Padre mi ha mandato. E anche il Padre, che mi ha mandato, ha reso testimonianza di me. Ma voi non avete mai udito la sua voce, né avete visto il suo volto, e non avete la sua parola che dimora in voi, perché non credete a colui che egli ha mandato" (Gv 5,36-38) "Io sono venuto nel nome del Padre mio" (Gv 5,43); "sono disceso dal cielo non per fare la mia volontà, ma la volontà di colui che mi ha mandato. E questa è la volontà di colui che mi ha mandato, che io non perda nulla di quanto egli mi ha dato, ma lo risusciti nell'ultimo giorno”. (Gv 6,38-40). "La mia dottrina non è mia, ma di colui che mi ha mandato. … Chi parla da se stesso, cerca la propria gloria; ma chi cerca la gloria di colui che l'ha mandato è veritiero, e in lui non c'è ingiustizia". (7,16-18).


� Questo valore è stato molto sottolineato da H.U. von Balthasar, Gli stati di vita del cristiano, Milano 1984; Id., Sequela e ministero, in Id., Sponsa Verbi. Saggi teologici, II, Brescia 1972, 73-137, e A. von Speyr, Christlicher Stand, Einsiedeln 1977.


� Cf. Presbyterorum Ordinis,  15-17; PDV, 27-20; Congregazione per il Clero, Dives Ecclesiae [Tota Ecclesia] (31 marzo 1994) Direttorio per il ministero e la vita dei presbiteri, in EV 14, 750-917, 57-67.


� Con ciò non si intende assolutamente sostenere una impossibile identificazione dello stato dei religiosi con quello dei sacerdoti. Piuttosto si vuole affermare che quanto lo stato di vita consacrata indica attraverso la propria forma specifica e stabile di vita riguarda certamente anche colui che si prepara a dedicare completamente la propria vita a Cristo nel sacerdozio ministeriale. Cf. H.U. von Balthasar, Gli stati di vita del cristiano, 231-284. 


� Cf. P. Martinelli, Eucaristia e vita spirituale. Spunti per il presente, in L. Lehmann - P. Martinelli – P. Messa, Eucaristia, vita spirituale e francescanesimo, Bologna 2006.


� Cf. A. Scola, Santità eucaristica del sacerdote, in Id., Eucaristia incontro di libertà, Siena 2005, 93-111.
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