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En este articulo, probablemente el iiltimo que escribid, el noto historiador
e investigador carmelita espaviol propone tres documentos con relacion al
Portugal. El primero es el testimonio de un padre Jesuita sobre la mision
en las Amazonas del carmelita Domingo de Santa Theresa; en seguida el
Autor presenta una grande dama portuguesa, la baronesa Do7ia Beatriz Sil-
veira, fundatriz del monasterio del las monjas carmelitas de San José en
Madrid; y por ultimo presenta la vida del pintor Jodo Pinto da Vitoria, cuya
obra se puede encontrar en el convento carmelita de Valencia.

In this article, probably the last one he wrote, the noted Spanish Carmelite
historian and investigator, offers three documents with relation to Portu-
gal. The first is an account, by a Jesuit priest, of the mission of the
Carmelite, Domingo de Santa Theresa in the Amazon region; after that
the author introduces a noble Portuguese lady, the baroness Dovia Beat-
riz Silveira, foundress of the monastery of Carmelite nuns of San Jose in
Madrid; and at the end he talks about the life of the painter Jodo Pinto de
Vitoria, whose work is to be seen in the Carmelite house in Valencia.

KEvIN ALBAN, O.CARM., Orthodox Reform in England and on
the Continent in the Early fifteenth Century .......... 29

Conventional wisdom claims that it is only with the election of Jean Soreth
as prior general in 1451 that the Order begins to recover a sense of iden-
tity and that the observance of its members began to improve. This is a
view which perhaps does less than full justice to Thomas Netter (d. 1430)
as a superior who was actively committed to improving religious life and
practices, as well as writing about it. From this point of view, part of Net-
ters importance may well lie in his preservation and promotion of
Carmelite values in a subtle, but nonetheless real, way at a crucial point in
the Orders history. I would like, therefore, to divide my treatment of Net-
ter between on the one hand his work and attitudes as a provincial supe-
rior, which can be seen in that part of his correspondence which survives,
and on the other his theological contribution to ‘orthodox’ reform as evi-
denced in the Doctrinale and the use made of it by his contemporaries and
successors which testifies to a clear appreciation of its importance.

La tradizione afferma che soltanto con lelezione di Jean Soreth come
priore generale nel 1451 I'Ordine inizio a riscoprire il senso d'identita e
miglioro l'osservanza dei membri. Questa opinione forse non rende
piena giustizia a Thomas Netter (1 1430), il quale da superior fu assai
attivo nel migliorare la vita e la pratica religiosa, anche con gli scritti.
Da questo punto di vista, una parte dell'importanza di Netter pud essere
senz'altro nella sua opera di conservazione e promozione dei valori car-
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melitani in una fine ma nondimeno concreta maniera in un momento
cruciale per la storia dell’'Ordine. Larticolo, dunque, tratta in primo
luogo lattivita e l'opera di Netter come priore provinciale alla luce di cid
che resta della sua corrispondenza. Secondariamente il suo contributo
alla riforma “ortodossa” come appare nel suo Doctrinale e dall'uso che
ne fecero i contemporanei e i successori, che testimoniano chiaramente
di averne apprezzato l'importanza.

EDELTRAUD KLUETING, T.O.CARM., Ikonen der Spiritualitit des
Karmel: Peter Paul Rubens’ Darstellungen Teresas von
Avila und ihre Vor bilder .. .........................

Die Studie beleuchtet die Entstehung der Ikonographie der Teresa von
Avila (1515-1582) und fokussiert dariiber hinaus die geniale Aufnahme
und Gestaltung einzelner Motive durch Peter Paul Rubens (1577-1640).
Das einzige, oft kopierte Portriit nach dem Leben, das Frater Juan de la
Miseria 1576 von der 61-jihrigen im Karmel von Sevilla schuf, wurde
zum Vorbild fiir alle spiteren Darstellungen Teresas. Noch weit grofSere
Verbreitung fand die 1613 publizierte Kupferstichfolge ,Vita B. Virginis
Teresiae a lesu” der Antwerpener Kiinstler Adrian Collaert und Cornelius
Galle, die im Kontext des Kanonisationsverfahrens entstand. Ihre 24
Motive bilden die Grundlage fiir alle spiteren Darstellungen der hl.
Teresa. Rubens erhielt in seiner Zeit als Hofmaler der Statthalter der spa-
nischen Niederlande, der Erzherzoge Albrecht und Isabella, den Auftrag
fiir die Gestaltung des Altars Teresas von Avila in der Kirche der Unbe-
schuhten Karmeliten in Briissel (1614). Mit der Vision der Taube und der
Transverberation wihlte er fiir die Predella und das Hochaltarbild zwei
zentrale Motive aus der Vita der Heiligen. Mit seinem Altargemidilde
»Teresa von Avila bittet fiir Bernardino de Mendoza", geschaffen fiir die
Antwerpener Karmelitenkirche, verliefS der den Kanon der Motive der
Vita und setzte ein individuelles Geschehen ihrer Klosterstiftungen ins
Bild. Dank der Existenz einer Vorstudie kann man dem Kiinstler bei der
Entwicklung des Sujets gewissermafSen in sein Skizzenbuch schauen.

Larticolo mette in luce lo sviluppo dell'iconografia di Teresa d’Avila (1515-
1582) e inoltre focalizza la geniale recezione ed elaborazione di singoli
temi da parte di Peter Paul Rubens (1577-1640). L'unico e spesso copiato
ritratto dal vivo, dipinto da Fra’ Juan de la Miseria nel 1575 nel Carmelo
di Siviglia, quando Teresa aveva sessantuno anni, ¢ diventato come un
modello per tutte le successive immagini della Santa. La serie d'incisioni
su rame ,Vita B. Virginis Teresiae a lesu”, pubblicate nel 1613 degli artisti
di Anversa Adrian Collaert e Cornelius Galle, create nel contesto del pro-
cesso di canonizzazione ebbero una distribuzione ancora piut vasta. Questi
ventiquattro soggetti sono diventati la base di tutte le successive immagini
di S. Teresa. Durante il periodo in cui Rubens era pittore di corte dei luo-
gotenenti dei Paesi Bassi spagnoli, arciduchi Alberto e Isabella, fu incari-
cato di dipingere laltare di Teresa d’Avila nella chiesa dei Carmelitani
Scalzi a Bruxelles (1614). Per la predella e la tela scelse due motivi centrali
della vita della Santa: la visione della colomba e la Transverberazione.
Invece per dipingere la tela “Teresa d’Avila prega per Bernardino de Men-
doza” nella chiesa dei carmelitani d’Anversa, abbandono il canone dei sog-



SUMMARIUM 5

getti della Vita e ha dipinto un evento particolare preso dalle Fondazioni.
Grazie allesistenza dello studio preliminare si pud vedere lo sviluppo del
soggetto, quasi guardando nel blocco da disegno dell artista.

MAaRIA PILAR MANERO SoRoLLA, La Biblia en el Carmelo tere-
siano femenino en el Siglodeoro ................... 101

Cuando Teresa de Jestis lleva a cabo su proyecto de reforma y primera
fundacion (1562), la situacion politico-religiosa espariola en relacion a
la Biblia venia marcada por los Indices inquisitoriales, que prohibian las
traducciones biblicas. En la dindmica de las fundaciones, manifestacio-
nes misticas, direccion espiritual y magisterio eclesidstico, lecturas y
escritura teresianas, se analizan las repercusiones inquisitoriales, a la
vez que las diversas vias de conocimiento, meditacion, contemplacion,
vivificacion y celebracion de la Palabra en el Carmelo teresiano, pues,
paraddjicamente, el siglo de las prohibiciones escriturarias fue el Siglo
de Oro de la Biblia en Espaiia: no solo por la publicacién de la Biblia
Poliglota Complutense (1514-1517) y la Poliglota Regia (1569-1573),
sino también por la soberbia floracion de literatura espiritual en
romance emanada de la Biblia, en la que se encuadran con esplendor
las obras de santa Teresa y san Juan de la Cruz.

When Teresa of Jesus brought to completion her project of reform and
her first foundation (1562) the religious and political situation in Spain
in relation to the Bible was determined by the Indices of the Inquisition,
which forbade translations of the Bible. In the movement between foun-
dations, mystical manifestations, spiritual direction and church magis-
terium, Teresa’s reading and her writing, we can see the impact of the
Inquisition, at the same time that the channels of knowledge, medita-
tion, contemplation, vivification and celebration of the Word in the Tere-
sian Carmel, paradoxically, the century of the prohibition of writing,
was the Golden Age of the Bible in Spain: not only because of the pub-
lication of the Biblia Poliglotta Complutense (1514-1517) and the
Poliglotta Regia (1569) but also because of the proud flourishing of spi-
ritual literature in popular style and language based on the Bible within
which we can easily situate the writings of Teresa and John of the Cross.

GI10VANNI GROSSO, O.CARM., «Beati i poveri in spirito» (Mt 5,3).
I santi carmelitani e la poverta ..................... 147

La poverta religiosa, soprattutto tra il xii e il x1v secolo, fu al centro di
numerose discussioni fino a divenire nella Chiesa motivo di grandi pole-
miche e dispute teologiche e pratiche. Larticolo, attraverso lanalisi dei
racconti leggendari e di altre fonti relative ai santi pin antichi del Car-
melo, indaga il modo con cui le prime generazioni di carmelitani com-
prendevano la poverta e quali modelli proponevano in tal senso.

Religious poverty, above all during the thirteenth and fourteenth cen-
turies, was at the centre of numerous discussions within the Church
causing great controversy, theological disputes and practical conse-
quences. This article, by means of analysis of legendary stories and
other sources relating to the oldest saints of Carmel, studies the way in
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which the first generations of Carmelites understood poverty and what
models were proposed in this regard.

VINCENZO D’ALBA, La discretio nella Regola del Carmelo . . . .. 167

La facolta di scegliere separando e distinguendo le opzioni, lapplicazione
di una giusta misura nelle azioni, in altre parole il discernimento, la dis-
cretio, sono rivelative di una vita nuova che si lascia guidare dal dono
gratuito dello Spirito santo. Il discernimento, pur procedendo con l'ausi-
lio delle facolta intellettive dell'uomo, si pone, nella vita spirituale, come
una specifica operazione di giudizio sulla realta circostante alla luce di
una misteriosa interazione fra gli avwenimenti attuali e l'evento divino.
Questa realta dell'esperienza spirituale cristiana é presente in un testo
ispirativo-fondante e insieme normativo come la Regola del Carmelo.
Di essa abbiamo analizzato innanzitutto il paragrafo dell'epilogo, dove
si fa esplicita menzione della discretio, e inoltre gli altri paragrafi dove
se ne fa un uso implicito, mettendoli a confronto e a volte evidenzian-
done alcune dipendenze con altri testi di autori spirituali, come Gio-
vanni Cassiano, Benedetto da Norcia e Colombano. Con i risultati otte-
nuti, abbiamo elaborato una sintesi teologico-spirituale, cercando di
proporre, crediamo per la prima volta, appoggiandoci certo agli studi di
alcuni autori carmelitani, una rilettura della Regola del Carmelo nella
prospettiva della discretio.

The ability to make choices, by distinguishing and separating the
options, the application of a proper measure in our actions, in other
words, discernment, discretio, all reveal a new kind of life as one in
which one allows oneself to be guided by the free gift of the Holy Spirit.
Discernment, even though it procedes with the help of the human intel-
lect, is put forward in the spiritual life as a specific act of judgement in
relation to the situation in hand in the light of a mysterious inter-action
between present events and the divine event. This fact in Christian spir-
itual experience is present in the founding, inspirational, and normative
text that is the Carmelite Rule.

On this matter we have analysed first of all the paragraph of the epi-
logue, where there is specific mention of discretio, and then the other
paragraphs where we find an implicit use of the concept, looking at
them, one opposite the other, and in some cases identifying a depend-
ence on other spiritual authors, John Cassian for example, or Benedict
of Norcia, or Columbanus. With the results obtained, we have worked
out a theological and spiritual synthesis, in an effort to propose, perhaps
for the first time, relying of course on certain Carmelite authors, a new
reading of the Carmelite Rule from the standpoint of discretio.
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EDITORIALE

Un altro numero di Carmelus vede la luce, anche se con note-
vole ritardo. Non & certamente simpatico dover giustificare i propri
ritardi, ma purtroppo anche questa volta la preparazione del numero
ha subito un forte rallentamento, dovuto come & ben noto e com-
prensibile al continuo ridursi delle forze valide e per i numerosi
impegni dei collaboratori, costretti a svolgere diversi lavori contem-
poraneamente.

Cio non significa che I'Institutum Carmelitanum non creda al
proprio ruolo e neppure che 'Ordine in quanto tale non desideri che
esso prosegua nel proprio impegno di ricerca, studio e comunica-
zione dei risultati in re carmelitana. Grazie a Dio, non mancano stu-
diosi religiosi e laici, carmelitani e non, interessati alla ricerca e desi-
derosi di collaborare con gratuita generosita con I'Institutum e la
rivista. Semmai, il problema riguarda la gestione quotidiana della
redazione.

Ma, bando alle lamentele! Ci stiamo orientando verso una rior-
ganizzazione e, speriamo, una migliore gestione del tutto, gia avviata
negli ultimi anni, ma ancora bisognosa di essere messa a punto. Non
c’e dubbio che la ricchezza delle risorse a disposizione dell’Ordine e
di qualsiasi studioso, per quanto forse poco note ai pit, sono note-
voli per quantita e soprattutto per qualita. La Biblioteca Carmelitana
Generale e la sezione storica dell’Archivio Generale, ambedue situati
presso il Centro Internazionale di Spiritualita Sant’Alberto, in via
Sforza Pallavicini, 10 a Roma, sono miniere insostituibili ed essen-
ziali per chiunque desideri lavorare sulla tradizione vivente del Car-
melo, su persone, fatti e cose che lo riguardano. Ambedue questi
strumenti e i loro responsabili sono a totale disposizione degli stu-
diosi, i quali vogliano seriamente ricercare e analizzare testi e docu-
menti.

Anche durante quest’anno 2013, la vita dell'Institutum & stata
purtroppo funestata dalla morte di due validissimi e insostuibili suoi
membri: p. Emanuele Boaga (1934-2014), gia Preside dell'Institutum
stesso e dal 1984 archivista generale, e p. Balbino Velasco Bayén
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(1930-2014), ricercatore e pubblicista, del quale pubblichiamo in que-
sto numero uno degli ultimi lavori. E una generazione che se ne va,
naturalmente, e ringraziamo il Signore perché per tanti anni hanno
potuto collaborare nella ricerca e nella discussione dei risultati,
hanno insegnato un metodo di lavoro e la serieta nel condurlo, non
hanno mai smesso di comunicare i risultati dei loro studi con gene-
rosa disponibilita, hanno saputo incoraggiare i pitt giovani — pochi
per la verita, ma non per colpa dei maestri — a proseguire nell'impe-
gno. Li ricorderemo con affetto fraterno, ma anche consapevoli della
responsabilita di portare avanti I'impegno da loro iniziato con pari
entusiasmo, se non con la stessa capacita di ricerca e di analisi. Nel
primo numero del prossimo anno prevediamo di offrire un ricordo di
entrambi, dando conto anche della loro instancabile e ricchissma pro-
duzione scientifica e non solo.

Nel presente numero potrete leggere alcuni studi interessanti su
diversi aspetti della vita e della tradizione spirituale del Carmelo.

Apre il fascicolo proprio un articolo di p. Balbino Velasco Bayén
sul Carmelo portoghese. Si tratta della presentazione critica di alcuni
testi e documenti e della presentazione di Jodo Pinto da Vitoria, utili
per la conoscenza della presenza portoghese nel carmelo spagnolo. I
primi due testi riproducono un paio di testimonianze esterne agli
ambienti dell'Ordine, dalle quali si puo tuttavia apprezzare l'incidenza
del Carmelo in Portogallo e nelle sue colonie.

Kevin Alban propone alcuni approfondimenti riguardo all’azione
riformatrice in Inghilterra e sul continente europeo nel Xv secolo, con
particolare attenzione all’azione e all'opera del grande teologo e pro-
vinciale riformatore Thomas Netter.

Due articoli trattano aspetti differenti ma comunque attinenti a
santa Teresa di Gesu, la grande riformatrice del Carmelo, della quale
si sta preparando la celebrazione del quinto centenario della nascita
(1515-2015). La Dr. Edeltraud Klueting torna su argomenti a lei cari
dell'iconografia teresiana, con un interessante e documentato articolo
sulle raffigurazioni della Santa con particolare attenzione alle raffigu-
razioni della Santa di Peter Paul Rubens. Invece, la ricercatrice del-
I'Universita di Barcellona, Maria Pilar Manero Sorolla, prende in
esame la questione dell'uso della Bibbia nel Carmelo teresiano femmi-
nile durante il xvI secolo spagnolo.

Nell’articolo sulla poverta come vissuta ed espressa da alcuni
santi carmelitani, Giovanni Grosso propone infine una rilettura delle
tradizioni, anche leggendarie, riguardanti i santi pitt antichi dell’Or-
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dine, per individuare in quale prospettiva tali narrazioni presentavano
la virtli e conseguentemente il voto di poverta cosi come erano com-
presi dai carmelitani dei primi secoli.

Infine, Vincenzo D’Alba propone una rilettura del termine discre-
tio, che appare nell'ultimo paragrafo della Regola carmelitana. L'Au-
tore dell’articolo illustra I'uso del termine nel testo stesso della Regola,
in un ricco confronto con il contesto della tradizione patristica e
monastica. Infine propone una rilettura globale della Regola del Car-
melo alla luce della virtu della discretio, il discernimento operato dal-
I'intelligenza umana illuminata dallo Spirito.

Come di consueto, alcune recensioni e la lista dei Libri recepti
danno conto dei libri proposti all’esame della redazione e che presen-
tiamo volentieri alla considerazione dei lettori.

Auguriamo a tutti una piacevole e proficua lettura,

La Redazione
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SOBRE EL CARMELO LUSITANO"

7 BALBINO VELASCO BAYON, O.CARM.

I

TESTIMONIO DE UN JESUITA ESPANOL SOBRE
EL TRABAJO DE UN MISIONERO CARMELITA PORTUGUES

1746

El capitulo de la aventura misional de los carmelitas portugue-
ses en el gran Pard esta pidiendo la atencién de un investigador que
se dedique a buscar en archivos de Lisboa, Brasil y Roma y ofrezca
en una obra seria el resultado de su trabajo. Es una hipétesis subyu-
gante. Queda apuntada.

Hay un buen punto de partida en la obra de un misionero car-
melita catalan. Su titulo: Notas histéricas sobre as missoes carmelitas.
No extremo norte do Brasil (Seculo XVII-XVIII), Recife 1941. Autor Fr.
André Prat. El P. Prat pasé su vida practicamente en el Brasil y se fami-
liariz6 con la historia y geografia brasilefia. Su obra, con ser excelente,
necesita actualizarse e incorporar nuevas conquistas de archivos.

Cualquier noticia que pueda ayudar en este sentido siempre sera
util. Hoy nos permitimos publicar una relacién excelente que escri-
bié y firmoé el 1 de julio de 1746, el espafiol P. Carlos Bretano, Pro-
vincial que fue de los jesuitas de Quito y que se refiere al carmelita
portugués Domingo de Santa Teresa.

Se encuentra esta relacién en Roma, Arch. Gen. O. Carm. II,
Maranacana, 1.
Dice asf:
Atestado 2°. Carlos Bretano de la Compaiia de Jests Provincial de
la Provincia de Quito, Salud en Christo nuestro Sefior que esta leyeren.
Si la Inclita Religion Carmelitica es la fecunda Madre que en sus hijos
da, y ha dado en todos siglos al Mundo tantos otros Soles que con las

* Publicamos estas notas histéricas como homenaje al Padre Balbino Velasco
Bayon, fallecido hace unos meses, el dia 3 de noviembre de 2013.
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luzes de Su Santidad Sabiduria, Dotrina y zelo han ilustrado el Firma-
mento de la Iglesia, se debe contar entre sus méas Brillantes Astros al
M.R.P. Fray Domingo de Santa Theresa, Religioso Professo de la dicha
Orden de N. Sra. del Carmen, de la Antigua y Regular Observancia, Mis-
sionario Apostélico de San Pablo de los Cambebas en el Gran Rio de las
Amazonas, quien en el espacio de onze afios, que en dicha Aldea assiste,
ha conseguido con inexplicable esfuerco de su zelo el desterrar las tinie-
blas de la profunda ignorancia, que funestavan, y enbueltos tenian a sus
moradores, y a las circunvecimas e Barbaras Naciones que pueblan sus
riberas y montaiias, y de darlos a conocer de luz Evangélica, redruciendo
a éstos al Gremio de la Iglesia, y a aquéllos al cumplimiento de las obli-
gaciones de verdaderos christianos, de las que les, poco menos que olvi-
dados, vivian: y aviéndome tocado la dicha suerte de aver sido por el dis-
curso de los primeros siete afios en esta Reducién de San Joachin de
Almaguas el mas imediato vecino de Su pd. Rda. no pudo su humildad,
y Religiosa modestia escasear tanto los rayos de sus apostdlicas virtudes
que la fama no los transitasse a voces a mis oidos, gratuldandome y a mi
mismo de offerecérseme la occasién (en la conjuntura de hallarme por
razoén de mi officio actualmente visitando las Missines que a su cargo
tienen los Hijos de mi amada Madre la Compaiiia de Jests de Quito en
este mismo Rio de las Amazonas) de poder emplear a mi veridica pluma
en un irrefragable testimonio, como testigo mas abonado de lo que el M.
Rdo. Pe. Fray Domingo de Santa Theresa ha trabajado, y padecido con
invicto tes6n de una insuperable constancia y zelo apostélico a la mayor
gloria de Dios, y en beneficio de essas dessamparadas almas, aunque al
mismo tiempo he de confesar que todo lo que dixere en este assunto sera
inferior a los méritos de Su Pd. muy Reverenda, y un mal formado rasgo
de las grandecas de sus esclarecidas obras. Luego que la obediencia
asigné a Su Pd. muy Reverenda por Missionario de dicha Aldea de San
Pablo, accelero su viage con la brevedad possible, conociendo muy bien
que en la tardanza estava el peligro de perderse muchas de aquellas
almas que tanto tiempo vivian destituidas de quien les diesse el pasto
espiritual de la ensenanza christiana, y de los Santos Sacramentos.
Emprendié desde la ciudad de Belén del Gran Para.su navegacion en que
gast6 mas de tres mezes por ser la distancia hasta San Pablo de mas de
800 leguas, en que se padecen indecibles penalidades, e innumerables
peligros: todo lo cual se huviera hecho todavia suave a su magnanimi-
dad, a estar assegurado de aver de hallar su merecido descanso, y con-
suelo en llegando a su término; mas aportando a su puerto vio con sumo
desconsuelo de su alma no tener forma de Aldea la que tenia nombre de
serla, por estar las casas de los Indios arruinadas, la Aldea sin Iglesia, y
vivienda del Missionario, y la mayor parte de sus moradores esparcidos
por montes e rios. A vista de tan lastimoso estado no desmayé su gran
corazén, teniendo bien impresa la importante maxima de que quando
los males admiten remedio, es cobardia culpable el dexarlos correr en
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quien puede y debe remediarlos. Y porque Su Pd. muy Rda. estava en el
pleno conocimiento de que hallaindose desamparada y deserta la Aldea
de los mas de la gente se frustavan los medios conducentes y necesarios
para darle forma de poblacién christiana, assi en lo formal, como en lo
material, trat6 con todo empefio antes de todas cosas de recoger a todas
las familias ausentes y vagamundas, lo cual a fuerca de su carifio, y zelo
felizemte conseguido, comengé al punto dar principio a la fabrica de una
casa de prestado serviesse de Iglesia, mientras tanto que con el tiempo
se edificase otra: fabricése casa para la vivienda del Missionario, y repa-
raronse las otras casas de los Indios que estavan arruinadas; y siendo su
principal cuidado el del bien espiritual de sus ovejas procuré al mismo
tiempo con incomparable tesén de solicitarselo a costa de inmensa fatiga,
y de una paciencia invicta dotrinandolas dos, y tres veces al dia deste-
rrando los vicios que avian contraido, y quitando los muchos abusos,
supersticiones, y costumbres gentilicas, de que estavan manchadas; ense-
fidvables las alabancas divinas y de su Santisima Madre en cantares
armoniacos, y todo lo perteneciente a los Officios Divinos en la Iglesia,
con lo qual consiguié al cabo de pocos meses que la profunda ignoran-
cia de sus nuevos Feligreses se convirtiese en celestial Sabidoria, sus
vicios en virtudes, y sus falsas y superticiosas creencias en un tierno, y
devoto culto del Verdadero Dios, y de Su Santisima Madre, para cuyo
mayor adelantamento erigié la hermosa fabrica de la Iglesia que oy dia
bellamente campea en esta Aldea, enriquiciéndola sus retablos, campa-
nas, muchos y costosos ornamentos, estatuas y con otras numerosas
alhajas, todas a su costa empleando en ellas algunos miles de cruzados,
y mandéandolas traer desde Lisboa, juzgando de tener su mayor ganan-
cia en gastar liberalmente tan notables sumas a la mayor gloria Del Sefior
y de Su Divino Culto. Exercia el oficio de piadoso Médico con los Dolien-
tes, de amoroso Padre con los menesterosos, de recto Juez con los delin-
quentes, y de aventajado Maestro con los ignorantes, de suerte que su
caridad le hacia amable, su rectitud respetado. y su ensefianza obede-
cido, mereciendo con estas sobresalientes prendas de verdadero Missio-
nario Apostdélico que sus Reverendissimos Prelados propusiesen como tal
al M.R.Pe. Fray Domingo de Santa Theresa, por dechado, y norma a los
demés muy Reverendos Padres Missionarios en sus Missiones, segiin me
consta por authenticas noticias que han llegado. En medio del esfor¢ado
empefio, y incansable aplicaciéon con que el M.R.Pe Fray Domingo de
Santa Theresa procurd la total reforma de sus feligreses, no contento su
abrassado zelo de contenerse dentro de los cortos limites de su Aldea,
buscé al mismo tiempo otro mas fecundo campo en los circunvecinos
montes, a que pueblan muy numerosas, y belicosas Naciones Barbaras,
de manera, que con las repetidas diligencias que hizo no solamente fue
agregando sucesivamente al gremio de la Iglesia, y a la Aldea de S. Pablo
400 almas de esos barbaros, sino que a mas de ellos, fund6 una Reduc-
cién nueva de 300 almas de la fiera nacién de los Ticunag, dandole por
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Patrén al Gran Principe de los Apostoles San Pedro, mudado oy en el del
gloriosso Patrircha San Joseph, con ocasién de aver transportado a dicha
Reduccién de los Ticunas a otra parte, en donde por la altura de la tie-
rra estuviersse asegurada contra las inundaciones del rio que la infesta-
van el primer parage; haziendo también su Paternidad muy Rda. en la
misma forma, y por el mismo motivo la mudanca de la Aldea de S. Pablo
a otro puesto mas oportuno, mirando en esto su gran caridad por el bien
de unos, y otros que de ambas mudanzas les resultava, que era la segu-
ridad y salvamiento contra las expresadas innundaciones. A tan grandes
e insignes obras como dexo dicho, no puedo menos que acompaiiarlas
muchas e imponderables trabajos, cuidados, afanes y penalidades. Los
rigores del por extremo himedo, y caliente clima, la suma terquedad, y
brutalidad de estas gentes, la penosisima soledad, y carencia de toda
communicacién racional y humana, las incenssantes plagas de 1os mos-
quitos y sancudos, los peligros de los tigres, lagartos, culebras, y de otras
infinitas sabandijas nocivas, y sobre todo los continuos sobresaltos de ver
un Miissionario continuamente expuesta su vida a la fiereza desta bar-
bara gente; son un lento martirio, tanto mas cruel, quanto mas diuturno,
y como el PR. Pe. Fr Domingo de Santa Theresa sufrié todos éstos, y
otros mas tormentos por onze afios continuos, bien se echa de quan
acendradas virtudes deba de estar enriquecida su gran alma, que sup-
ponen en Su Pd. muy Rda. un conjunto de todas las méas sublimes pren-
das de un perfecto religioso, y esclarecido Missionario Apostélico qual
1o es, y lo ha sido siempre nuestro M.R. Pd. Fray Domingo de Santa The-
resa. Assi lo certifico, firmandolo de mi mano, selldndolo con sello de mi
officio en esta Reduccién de San Joaghin de Homaguas, en primero de
junio de mil sietecientos quarenta seis. / Carlos Bretano, que supra //
Lugar de Sello //

Certifico ser esta a letra de mas propia de Padre Carlos Bretano
de Companhia de Jesus, Provincial de Quito para conhecer pela corres-
pondencia que tenho com ele, em cuja fé me assinei, e o firmei com o
Sello de meu officio. Pard dos dezassete de Dezembro de mil setecen-
tos e quarenta e seis. // Castano Ferreira, S.I Pal da.dita neste Estado de
Maranchao. / Lugar de Selo//.

II

UNA DAMA PORTUGUESA EN MADRID

Dona Beatriz Silveira fue una gran mujer portuguesa que vivié
en Madrid y murié también en Madrid en 1660. Aunque conocemos.
pocos datos de su vida, son lo suficientemente indicativos para dedu-
cir que se trata de una persona de convicciones religiosas profundas.

Desconocemos la fecha y lugar de nacimiento, pero el hecho de



SOBRE EL CARMELO LUSITANO 15

que fuera hermana del célebre carmelita portugués, Juan Silveira hace
pensar que debié de nacer en Lisboa, donde también habia nacido su
hermano! al que ella queria y amaba en gran manera. Lo dice expre-
samente: “por unica hermana de padre y madre, y por mayor amaba
mucho, tan conocido por sus escritos en el mundo, como todos
saben”.! Dofia Beatriz estuvo casada con el barén, don Jorge de Paz,
caballero de la Orden de Santiago, y comendador de San Quintin de
Monte Agrazo, de la Orden de Cristo, alcaide de la fortaleza de Lli-
guera de la villa de Martos.2

Don Jorge de Paz murié el 20 de Marzo de 1650 y ordené en su
testamento que se fundara un convento de monjas de Francisco.3

La Baronesa Dfia. Beatriz muri6 el 5 de febrero de 1660. fue
enterrada en el convento de Carmelitas de San José por ella fundado
en la calle de Alcal4, segtin veremos.* El sermén en sus honras fane-
bres lo pronuncié el P. Manuel de Néaxera, jesuita, y fue impreso en
Lisboa en 1661.5

En el testamento de Dia. Beatriz hay una serie interminable de
limosnas a diversos centros benéficos, hospitales, conventos, casa reli-
giosas, etc.°

En esta linea la mas importante de las fundaciones fue el con-
vento de carmelitas de la Natividad y San José, situado en la calle de
Alcal4, frente al convento de San Hermenegildo en lo que se llamé
antiguamente mesén del Toro en unas casas propiedad de la Sra.
Baronesa.” Las religiosas tomaron posesién de estas casas el 15 de
agosto de 1651. E1 Santisimo se traslad6 desde la parroquia de Santa
Maria el dia 19 de noviembre del mismo afio. Grabada en piedra en
la iglesia se leia la siguiente inscripcién:

«Gobernando la silla de San Pedro la Santidad de Inocencio 10°
y reinando en Espafa la Magestad Catélica de Felipe 1V, siendo arzo-
bispo de Toledo el Eminentisimo Cardenal D. Baltasar Moscoso, la
sefiora Baronesa Dofia Beatriz de Silveira nuestra Patrona, viuda del
Sr Barén Jorge de Paz de Silveira, que sea en gloria, caballero que

U Bibliotheca carmelitico-lusitana, Romae, 1754, 136 ss.

2 Testamento de la ilustre seiiora Baronesa, Dofia Beatriz Silveira, Madrid, 1661,
f. 14v.

3 Ibid.

4 Testamento del barén Jorge de Paz Silveira, Madrid, 1650, 11.

5 Testamento de la Ilustre sefiora Baronesa dovia Beatriz Silveira, f. 3r.

¢ Sermon en las sumptuosas exequias que celebré el muy religioso convento de las
carmelitas recoletas de Madrid el 14 de febrero de 1660, a su fundadora, Lisboa, 1661.

7 Testamento de la sefiora Baronesa, Passim.
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fue de la arden de Santiago, comendador de San Quintin, Monte
Agrazo de la Orden de Christo, alcaide de la fortaleza de la Lliguera
de la villa de Martos fundé este convento de carmelitas recoletas de
la observancia con titulo de Ntra. Sra. de la Natividad y de S. José,
para que en él sean admitidas al habito y profesién, sin dote, ali-
mentos, ni propinas, personas principales; y le doté de doce mil
ducados de renta y de ricos adornos y alajas para el culto divino, lus-
tre de la iglesia y comodidad de 40 religiosas, cuatro capellanes,
sacristin mayor y monaguillos. Tomose posesiéon a 14 del mes d.e
agosto de 1651».

El convento quedé bajo la jurisdiccién del Ordinario de Toledo,
si bien posteriormente quiso la fundadora pasara a la jurisdiccion del
General del Carmen calzado.®

Disponia el convento de unas constituciones aprobadas por D.
Baltasar Moscoso y Sandoval y que fueron publicadas en 1662. Dichas
constituciones son realmente interesantes y curiosas. Contienen un
cuadro de obligaciones de buen gobierno; reproduce primeramente
cada uno de los capitulos de la Regla de los carmelitas y sigue a con-
tinuacién un comentario y una serie de normas complementarias que
forman el cuerpo de dichas constituciones. Asi al capitulo primero
que habla del prior, siguen normas concretas para elegir la superiora,
obediencia que se debe a la misma, etc. Al segundo capitulo que
trata,de los lugares donde podian fundarse conventos, sigue una serie
de comentarios sobre la forma de los conventos e indica, para con-
servar el espiritu y la letra del mismo, que haya ermitas en la huerta,
donde puedan retirarse las religiosas. Asi sucesivamente.’

Los documentos sobre el patronato los dej6 al convento de Santo
Tomas de Madrid. Nombré por patronos a su hermano, D. Rodrigo
Silveira, al P. Ministro de la Trinidad y al prior de San Hermenegildo.!°

Para atender a las necesidades de las religiosas dejé la sefiora
Baronesa parte de su fortuna. de forma que no pasaran por agobios
econdémicos.!!

A la muerte de la sefiora Baronesa no se habia comenzado la
construccion de la iglesia. Tardaria varios afios. Fue la obra arqui-
tecténica de mayor resonancia de Juan de Lobera. La contraté el 17

8 Jbid., f.4r-v.

® Regla y Constitaciones de las religiosas carmelitas descalzas (sic) del convento
de la Natividad y San José, Madrid, 1623, passim.

10 Testamento de la Sra. Baronesa, f. 8r 'y 36r-v.

I Madrid, A.H.N., Legajo 3824.
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de noviembre de 1675. Al hacerle entrega de los primeros 6.000 duca-
dos se especifica que de ellos 2.000 son a cargo de lo que se le debia
de la fabrica del convento, con los cuales quedaba cancelada la escri-
tura correspondiente a su construccién.

Para la firma del contrato de la iglesia comparecieron la priora,
Ana Maria de Jesus y consiliarias, el arquitecto Juan de Lobera y su
mujer dofia Maria Manzano, como principales, y Juan de Pineda,
maestro arquitecto de la villa, como fiador.

El 10 de marzo de 1677 Juan de Lobera informé que ha hecho
los cimientos de todo el distrito que coge la dicha iglesia y pieza que
se ha de hacer para el refectorio.

Durante los cuatro siguientes afios el arquitecto continué la cons-
truccién, pero a ritmo mas lento probablemente a causa de la gran
quiebra econémica de 1680 que ocasioné grandes trastornos labora-
les. En 1681 a Lobera le sorprendié la muerte y la obra la dejaba sin
concluir. La contintia su yerno, Juan de Pineda, quien el 29 de julio
de 1683 firma nuevo contrato que se compromete a terminarla.
Pineda habia de hacer «los quatro arcos torales de las quatro pechi-
nas, que los arcos los haria de ladrillo de Humera y de Pozuelo y las
enjutas de ladrillo de Madrid». Se anade que la obra se terminaria
para el mes de octubre. El 6 de noviembre de 1683 Pineda recibe
5.000 reales y entrega carta de finiquito. En 1689 se ajusté la cubierta.
En 1692 se firma nuevo contrato para atender a la perfeccién de su
interior. En informe se dice que la iglesia tenia 8 capillas y se utiliz6
el orden dorico. Se encarga de construir coros, sacristia y locutorios.
En 1706 a la muerte de Pineda le debia el convento importante can-
tidad. El monasterio de la Baronesa tardé veinticinco afios en reali-
zarse como la mayoria de los de su tiempo.

El tnico testimonio grafico que conocemos, muestra una iglesia
de cruz latina (nave con cuatro capillas a cada lado segun reflejan los
documentos), crucero y cupula. La envoltura de ésta es poligonal,
siguiendo la tradicién de la época. La fachada conserva recuerdos
postclasicos por su esquema en rectangulo coronada por frontdn,
triangular y tripértico. Se suprime el capitel y entablamentos y el edi-
culo central se encuadra por molduras muy quebradas. La fachada
tiene dos alas a cada lado en las cuales se une la iglesia al convento;
son de caréacter civil y buscan la vinculacién de la iglesia con el medio
urbano que la circunda.

El convento se compone de dos cuerpos con paramentos lisos y
separados por una imposta continua que sélo se interrumpe en el
vano de la entrada principal. Hay ritmo discontinuo en las aperturas
y un friso de pequefios vanos interrumpen bajo la cornisa superior.
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Son pequerias alteraciones ya que en su conjunto el convento de la
Baronesa es ejemplo de persistencia de lo tradicional».!?

«Es la fachada de la iglesia — dice Alonso de la Madre de Dios,
una le las mas valiosas fachadas que adornan la calle de Alcala por
donde campea su mas dilatada anchura. Componese de tres arcos de
piedra de silleria, con sus pilastras, frisos, cornisas y embasamentos
de la misma piedra encajonada de ladrillo donde lo pida la fabrica.
En el primer cuerpo ocupa el principal nicho un hermoso tablero de
alabastro, en que estdn gravados de relieve sefiora Santa Ana con la
nifia Maria en los brazos y a los lados San Joachin, padre de tan sobe-
rana Reyna. y San Joseph, esposo de tan bella aurora, y en la cima el
Espiritu Santo, como el primario duefio de tan Sagrada Nifia. Esta
Medalla, por estar ya maltratada, se renové para la funcién presente
(alude a las fiestas de la canonizacién de .San Juan la Cruz, 1728),
por uno de los mas afamados estatuarios, que sobreponiendo a lo can-
dido del alabastro, rayos, diademas, varas y perfiles de oro, gravé en
sola una piedra, todo un precioso retablo.

Es la iglesia de las mas ayrosas alegres y magestuosas, que en su
proporcién admira la architectura”.!3

Ponz, a propdsito de la arquitectura de la iglesia, dice que ‘su
cépula es de buen gusto, seria y sin hojarasca. En cambio sobre el
altar mayor “obra muy moderna, dice que es de las maquinas dora-
das que no deben verse”.!4

En el altar del crucero, al lado de la epistola, habia un San Rafael
guiando a Tobias, de Lucas Jordén, y en la sacristia un apostolado de
medio cuerpo del Greco.!

Suerte posterior.

Pocas noticias tenemos de la marcha del convento a partir de la
fundacién. En la temprana fecha de 1669 salieron tres religiosas, quie-
nes junto con otras tres del convento de Alcal4, fundaron el convento
de carmelitas descalzas de Boadilla del Monte. Eran estas Isabel de

12 VIRGINIA TOVAR MARTIN, Arquitectos madrileiios de la segunda mitad del s.
XVII, 269-272. La portada la reproduce Antonio BONET CORREA, Iglesias madrileiias del
s. XVII, Madrid, 1961, lamina 11.

13 ALONSO DE LA MADRE DE Dios, C.C.D., Exaltacién del amador de la Cruz,
Madrid, 1723, 378 y ss. B. VELAScO, O.Carm., El convento de carmelitas de la Baronesa
de Madrid, en Anales del Instituto de Estudios Madrileiios, 17 (1980) 1-8.

14 ANTONIO PONZ, Viaje de Esparia, Madrid, 1947, 484.

15 ANTONIO PALOMINO, El parnaso espaiiol, Madrid, 1947, 113. ANTONIO PONZ, Viaje
de Esparia, 484, JUAN AGUSTIN CEAN BERMUDEZ, Diccionario Histdérico de los mds ilus-
tres profesores de bellas artes en Espatia, V. Madrid, 1800, 13.
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Santo Domingo, quien ocupd el cargo de subpriora; Maria de Jesus,
maestra de novicias y Antonia de San José, tornera.'

En 1708 componian la comunidad 20 monjas y era priora Sor
Juana de la Cruz."”

Al suprimirse las 6rdenes religiosas en 1835 fue enajenado el
convento, derribado en 1838 y en su lugar se construyé el palacio de
Casa-Riera.!®

En el mismo afio 1835 las religiosas del convento de la Nativi-
dad y San José se fusionaron con las del convento, también de car-
melitas, de Maravillas. A este convento debieron de llevar un frag-
mento de una carta de Santa Teresa, los bustos del Ecce Homo y la
Dolorosa de Mena que se conservan actualmente en dicho convento
y algunos vasos sagrados que, depositados en Banco de Espaiia, fue-
ron llevados a Rusia en la guerra civil de Espafa de 1936-39."

111

UN MEDEIRENSE ILUSTRE EN VALENCIA:
JUAN PINTO DE VITORIA

1. DATOS BIOGRAFICOS

Nacié Pinto de Vitoria en la isla de Madeira en 1580 6 1581.20
No sabemos por qué motivo pasé muy joven a Espafia y en el con-
vento de Valencia visti6 el habito carmelita el 20 de enero de 1599 alli

16 SILVERIO DE SANTA TERESA, C.C.D. Historia del Carmen descalzo, X, Burgos,
1942, 715.

17 Madrid, A.H.N., Clero, Legajo 3826, Escritura de aceptacion de la herencia y
memoria de misas.

18 AMADOR DE Los Rios, Historia de Madrid, 111, 413, Publicé también un gra-
bado del complejo conventual, ANTONIO VELASCO ZUAZO, Estampas de conventos de
Madrid, 193.

19 BALBINO VELASCO BAYON, El convento de Carmelitas de Ntra. Sra. de las Mara-
villas, en Carmelus, 23. (Madrid 1976), 133-134, Idem, Acercamiento a una institucion
madprileia. El monastrio de monjas carmelitas de Ntra. Sra. de las Maravillas, Madrid,
2004, passim.

20 Al referirse al principe. Cernovichio indica: “En el mismo afio que muri6 este
B. principe, o quando mucho un afo antes, habia nacido yo”. Murié dicho principe en
octubre de 1581. (JuaN PINTO DE VITORIA, O.Carm., Vida del Principe sacro de Mace-
donia). Véase mas adelante el titulo completo.
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hizo la profesién el 22 de enero de 1600.2! Probablemente cursé los
estudios de Artes y Teologia en la universidad de Salamanca. En el
convento salmantino de San Andrés debié de morir el P. Martin
Peraza, catedratico de Escritura en la universidad,? en el afio 1604 y
Pinto de Vitoria le asisti6 en su ultima enfermedad. Afirma que muri6
en sus brazos y al ayudarle a bien morir recobré el conocimiento, des-
pués de haberlo perdido algtin tiempo.2 Al faltar los libros de matri-
cula de la universidad de los afos 1599-1604, no hemos podido com-
probar que efectivamente estudiara en Salamanca, como tampoco lo
hemos podido comprobar por otras vias.

En 1605 se encontraba en Valencia, donde ayudé también a bien
morir, el altimo dia de abril, a Paula Villafranca, mujer piadosisima
de profunda vida interior y dirigida del V. P. Juan Sanz.>

Consta que en la universidad de Valencia consigui6 el doctorado
en Teologia.?s Consta también que fue discipulo del carmelita P. Anas-
tasio Garcia.?¢

Por el mes de junio de 1608 sufrié una grave enfermedad y des-
pués de haber recibido el Santisimo Sacramento tuvo el consuelo de
que le visitara el V.P. Juan Sanz y procuré, dice, “animarme a la resig-
nacioén, y aparejoé para la muerte”; sin embargo, le indicé que no mori-
ria antonces a pesar de la gravedad de su estado, como asi fue.?’

Se encontraba en Madrid por el mes de mayo de 1610, en que
vissité al Marqués de Guadaleta.® El 12 de mayo de 1611 estaba en
Valencia, en cuya iglesia del Carmen predicé un sermén en honor de
San. Angelo martir.?? En 1612 figuraba como lector de Teologia en el
convento del Carmen valenciano.?

21 PABLO M. GARRIDO, O.Carm., Pinto de Vitoria (Jean), carme en Dictionaire de
Spiritualité, XII (Paris, 1984), 1778.

22 BALBINO VELAscO, O.Carm., El colegio mayor universitario de Carmelitas de
Salamanca, Salamanca, 1978, 34-35.

23 JuaN PINTO DE VITORIA, Vida del Venerable Juan Sanz, 30-31. Mas adelante ofre-
cernos el titulo completo.

2 Jbid., 171.

25 “En la universidad de Valencia antes, de recibir el grado de doctor Thedlogo,
prestamos juramento, de que defenderemos siempre la Purisima Concepcién de la Vir-
gen Sra. Nuestra, sin pecado original” (PINTO DE VITORIA, Hierarchia carmelitana, 477).
Mas adelante ofrecemos el titulo completo.

26 Jbid., 30.

27 PINTO DE VITORIA, Vida del V.P. Juan Sanz, 132-133.

8 Ibid., 118.
29 PINTO DE VITORIA, Vida del principe Cernovichio, 345.
30 JuaN PiNTO DE VITORIA, Vida del Venerable Juan Sanz, paginas preliminares.

N
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En fecha ignorada predicé un sermén sobre la Concepcién Inma-
culada de la Virgen en la ciudad de Funchal (Madeira), quiza el lugar
donde nacié. Al final del Sermén hizo un gran elogio de su isla y que
transcribimos seguidamente:

“Concluyo alabdndote ilustre Isla de la Madera, patria mia no
tanto por lo mucho que te favorecié6 la naturaleza, y el Auto della, pues
te hizo fuerte, y casi inexpugnable, y para defenderte de los enemigos,
por la parte por donde puedes ser combatida, te dio valerosos dnimos
que te defiendan nietos de aquellos abuelos que tantas y tan prodi-
giosas hazarfias hizieron en la conquista de la India, los Bitancurts, Val-
concelos, Camaras, Atouguias, Pereiras, Freitas, Silvas, Vogados, Moni-
zes, Menezes, Barretos, Dornelas, Mouras, Rolins, Cabrales, Ferreiras,
Dromundos, Coutos, Mondragones, Andradas, Corre Hurtados, Men-
docgas, Figueroas, Sousas, Decas, Pallestrelos, Cunchas, Pachecos, Bri-
tos, Favilas, Noronnas, que de toda esa nobleza estas poblada, y otros
muchos de que estan llenas las Coronicas deste Reyno, y assi el haverlo
referido no parecera lisonja (impropio del habito que profeso y deste
lugar.) No te alabaré de tu fertilidad, de la bondad de los frutos, azi-
car, y vinos que produzes, de tus cristalinas, y saludables aguas, de tus
jardines, sin género alguno de artificio humano, sino toda obra de la
naturaleza, que pareces un vivo retrato de aquel antiguo Parayso:
Reyna de todas las Islas del Océano, te llamé un historiador grave,
fuiste antiguamente Arcobispado, y Metrépoli del Oceano, pertene-
ciente a la Corona de Portugal. No quiero en esto dar indicios de exce-
sos del dulce amor a la patria, que algunas veces suele dexar la razon,
como lo sinti6 el que dixo:

Dulcis amor Patriae, ratione valentior omni.

Dul¢ura nacida de la oculta virtud,
que el mismo no alcancaua, quando dezia:
Nescio, qua natale solum dulcedine cunctos
Ducit, et immemores non sinit esse sui.

Sélo quiero alabarte de la singular devocién que tienes a la Vir-
gen Senora nuestra, el primer templo que en ti se fundé, a su Santi-
simo nombre le dedicaste, Santa Maria le llamas. A mas deesto de las
tres partes de los Templos que tienes, que son muchos, y ricamente
adornados, y dotados me atrevo a dezir, que las dos y media son con-
sagrados a Maria Santisima, y entre ellos esta Santa casa a su Con-
cepcién Purisima, a donde este sitio estd combidando a devocién, y
espiritu, que a quien le tiene le suspende. Y asi pongo los ojos en esse
alto monte veo aquella devotisima casa consagrada a la Asumpcién a
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los cielos a que comummente llamamos, nuestra Sefora del Monte,
a donde se goza de aquella Santa y milagrosa Imagen, que apareci6
en lo alto de una cristalina y saludable fuente y de otra no menos
milagrosa, que hermosa, la qual los impios hereges por los afios de
1563, guando tomaron esta Isla, queriendo maltratar la dicha Ima-
gen, y su bellisimo rostro, dieron con él en las duras piedras, que se
rompieron, no lo quedando aquellos duros corazones, pero el rostro
quedé sin lesién alguna, tan bella y hermosa como es.

Llamante Isla de la Madera por la mucha que ay en tus altos y
encumbrados montes, en particular los hermosos cedros que pueden
competir con los del monte Libano, con los quales tus primeros pobla-
dores han edificado sumptuosos Templos, para gloria de Dios, y de la
Virgen, parece que cumpliendo lo que manda por el Profeta Ageo.

Ascendite in montem, portate ligna, et aedificate domum, accep-
tabilis mihi erit et glorificabor dicit Dominus. Y pues los Templos
materiales son tan perfectos, y con las riquezas, y ornamentos, que
todas las estrangeras naciones, que les ven, publican, persevera en
enriquecer los misticos, y espirituales templos que c¢on las almas,
suban al monte de la perfeccién, y en él hagan lena de heroycas vir-
tud con las cuales se edifica casa accepta a Dios, y de gloria suya. Per-
severa, Patria amada, persevera te ruego, en la devocién de Maria
Santissima, y muy en particular de su Concepcién Purisima, que por
su mano alcancaras todos los bienes, la gracia, la perseverancia en
ella, y finalmente la corona de la gloria”.?!

También en fecha ignorada predicé dos sermones en Lisboa, uno
en honor de San Elias y otro en honor de San Juan Bautista publi-
cados ambos en su obra: Herarchia carmelitana.®

En el capitulo provincial de los carmelitas de 1612, celebrado en
Pamplona, figura como presentado mientras en el de 1624 como
maestro.** Desempeni6 el cargo de prior de su convento de Valencia
en afios que se ignora y en 1628 fue elegido provincial.*

El 18 de octubre de 1629 el general de la Orden Gregorio Canali,
le nombré visitador y reformador de Andalucia y presidente del capi-

31 JuaN PINTO DE VITORIA, Hierarchia carmelitana, 478-480.

32 Jbid., 211-213; 283-314.

33 Valencia, Arch. Gen. del Reino, Ms. 1245, Acta capitulorum provincialium Pro-
vinciae Arago-Valentinae, 235 y 315. Citado por Pablo Garrido, O.Carm., Pinto de Vito-
ria (Jean), en Dictionaire de Spiritualité, XII (Paris,1984) 1778.

34 Valencia, Arch. Gen. del Reino, Ms. 1245, Acta capitulorum, 334, Citado por
Pablo Garrido, en Dictionaire de Spiritualité, X11, 1778.
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tulo provincial que se celebré en 1670.3°> Murié en Valencia antes de
terminar su provincialato, el 30 de marzo de 1631.3

2. EL CONVENTO DE VALENCIA PRINCIPAL ESCENARIO DE SU ACTIVIDAD

Cuando Pinto de Vitoria formaba parte de la comunidad de car-
melitas de Valencia, vivian en la misma unos 70 religiosos,?” dedica-
dos preferentemente al culto y al estudio. Estaba muy préxima la
herencia espiritual del P. Miguel Alfonso de Carranza, gran humanista
y quien intervino activamente en procesos reformistas,? y sobre todo
la del V.P. Juan Sanz, autor de escritos espirituales y gran renovador
de la vida religiosa en el convento y en los circulos de su influencia.*
Segtin testimonio del Provincial, Juan de Heredia, en 1607 el convento
tenia excelente reputacién en la ciudad.*Entre los catedraticos de la
universidad figuran los PP. José Blanch y Anastasio Garcia.*! Coinci-
di6 con otros varones insignes como el arquitecto José de San Mar-
tin, quien renové el complejo conventual, con los escritores Gregorio
Alberto Varage, Gregorio Candel, etc.*? El propio Pinto de Vitoria con-
tribuyé activamente a mantener e incrementar el buen clima de vida
religiosa.

Varios de los sermones publicados en la Hierarchia, los predico
en iglesias de Valencia, principalmente en la del Carmen y también
en la de las bernardas de Zaidia y de Santa Ana de carmelitas de clau-
sura. Participando del ambiente de la época considera como carme-
litas —y en su honor predicé y escribi6é sermones— a San Dionisio papa,
a San Gerardo martir, a San Anastasio martir y por supuesto a San
Elias y San Eliseo.

35 Ibid.

36 Jbid. Otros documentos fijan la fecha de su muerte el 31 de marzo (Valencia,
Arch. Gen. del Reino, Ms. 344, Actas de los capitulos provinciales de la provincia de
Aragon y Valencia, 1).

37 BALBINO VELASCO BAYON, O.Carm., Historia del Carmelo Espaviol, 4 v., Roma,
1994-2008, II, 481.

38 PABLO M. GARRIDO, O.Carm., Un cantor de la virginidad de Maria en el s. XVI;
Miguel Alfonso de Carranza, O.Carm. (1527-1606), en Marianum, 43 (Roma, 1981) 149-
181.

39 PABLO M. GARRIDO, O.Carm., El Carmelita Juan Sanz, en Carmelus, 17 (Roma,
1971), 64-121.

40 BALBINO VELAScO, Historia del Carmelo espariol, 11, 136 s.

41 Ibid., 449 ss.

42 Ibid., 490 ss.
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3.  OBRAS PUBLICADAS

Vida del venerable/ siervo de Dios N.P.M. F. Juan Sanz/ del orden
de nuestra Seviora del Carmen escrita por el presentado Fr. Juan Pinto
de Vitoria/ lector de Theologia en el Carmen de Valencia./ Con ser-
mon que predicé nuestro muy R.P. Provincial/ el Maestro Fr. Esteban
de Thous, siendo prior/ de dicho convento./ A dovia MarMaria de
Corella y de Mendoga/ condessa de la Puebla/ en Valencia, en casa de
Juan Chris6stomo Garriz, junto/ al molino de Rovella. Afio 1612. ff.
iniciales 7+298.

Esta obra es un ejemplo de biografias clasicas del barroco. En
298 paginas en cuarto sigue, paso a paso, la trayectoria de la vida de
Juan Sanz desde su nacimiento en Onteniente en 1537, hasta su
muerte ocurrida en Valencia en 1608. Gracias a Pinto de Vitoria cono-
cemos los escritos breves pero enjundiosos desde el punto de vista de
la oracién aspirativa del venerable Padre Juan Sanz que transcribe en
el cuerpo de la Vida; conocemos también las normas disciplinares dic-
tadas para las terciarias carmelitas y el clima de profunda vida espi-
ritual que logré crear en torno a su persona. En este sentido ha pres-
tado indudable y excelente servicio a la literatura mistica carmelitana
y a la evolucién de la Tercera Orden. Pinto de Vitoria es un devoto y
admirador ferviente de Juan Sanz que fue un apéstol y un Santo. Ha
tenido modernamente un estudioso en el P. Pablo Garrido en la obra
a que aludimos en la nota 20. La biografia de Juan Sanz fue reedi-
tada en Zaragoza en 1679 en la obra titulada Corona ilustre del gra-
visimo y real convento del Carmen de Valencia.

Vida del principe sacro de Macedonia/ Don Pedro Cernovichio,
alias Fr. Angelo Cer/ novichio, religiosso professo y sacerdote/ de la
Orden de nuestra Seviora del/ Carmen./ A dovia Guiomar de Corella,
y Cdrdenas/ condessa de Cocentaina y de la Puebla/ escrita por el pre-
sentado F. Juan Pinto de Vi/ctoria, lector de Theologia. Continta la
misma paginaciéon de la Vida del Venerable Juan Sanz. Abarca las
paginas 299-348. Al final 4 folios, sin numerar dedicados al indice de
ambas obras.

Como su titulo indica narra la vida de dicho principe, que, segiin
él, fue carmelita, aunque, al parecer, no debi6 de serlo; vino en nom-
bre de su hermano don Nicolds de Néapoles, a resolver ciertos nego-
cios en la Corte de Felipe II y muri6 en Torrente (Valencia) con fama
de santidad en 1581. Fue enterrado en el convento de Valencia.

Como muestra de su estilo, veamos lo que dice al hablar de las
exequias del Principe: “En este dia acudi6 toda la nobleza de Valen-
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cia, en sangre y letras, y en especial de todas las religiones celebrando
sus exequias, como de varén santo y perfecto religioso, y juntamente
segiin que la dignidad de su imperial sangre pedia. Predicé el muy
Reverendo P. Martin fray Nicol4ds Escriva, prior que era deste con-
vento, que fue uno de los mas grandes pulpitos que ha tenido nues-
tra Religion, y bien lo mostré en este dia en el sermén que hizo lleno
de toda erudicién, y no menos de las virtudes, y obras admirables
deste B. padre, y muy al propésito del auditorio y del sugeto de que
habl6” .4

Hierarchia/ carmelitana/ y gloria de los Santos/ del Monte Car-
melo/ con sermones para los/ dias de fiestas/ por el P. Maest F. Juan
Pinto/ de Victoria del Orden de nuestra Seviora/ del Carmen en la Pro-
vincia de Aragén./ A dovia Luisa Continna/ condesa de Sabugal./ Pri-
mera parte/ con licencia./ En Valencia por Juan/ Chriséstomo Garrido.
Afio M DC XX VI. ff. iniciales 11+ 647 pp. + 26 ff. finales

El contenido de la Hierarchia es una mezcla abigarrada de asun-
tos en el que, al lado de temas histéricos, incluye también textos de
sermones relacionados, en general, con la materia tratada. Divide la
obra en varios apartados.

El primero lo dedica a defender la historicidad de Juan
XXXXIIII, autor que se creia del famoso libro de la Institucion de los
primeros monjes; La opinién de entonces era que habia vivido en el
s. V de nuestra era.* La critica moderna atribuye la Institucion al car-
melita gerundense, Felipe Ribot, que vivié en la segunda mitad del s.
XIV.%

En el segundo despliega toda su artilleria erudita, que no es
escasa, para defender que el profeta Elias fue el fundador de los car-
melitas y la llamada sucesién hereditaria e ininterrumpida. Sirvanos
de ejemplo el enunciado de algunos capitulos. Cap. ITl, En que se trata
cémo el Santo profeta Elias fue el primer instituydor de la Sda. reli-
gion que oy llamamos de Ntra. Sra. del Carmen. Cap. IV, En el qual
con la hereditaria sucesion aprovada por los Sumos pontifices se
muestra cémo Elias nuestro padre es fundador desta Sagrada Reli-
gion.4

4 JuaN PiNTO DE VITORIA, Vida del principe de Cernovichio, 338.

44 JuaN PiNTO DE VITORIA, Hierarchia carmelitana, 1-28.

4 PAUL CHANDLER, O.Carm., Ribot (Philippe), en Dictionaire de Spiritualité, XIII
(Paris) 191, 537-539. Edicién moderna de la Institucién en Ede., Madrid, 2012.

46 Abarca este segundo tratado las paginas 29-120 de la Hierarchia.
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El juicio que merece a un critico moderno, como no podia ser
de otra forma, es negativo; “el examen de su método demuestra que
le basta alcanzar la primera fuente de la noticia o asegurarse de que
ésta se contiene en un documento de la Santa Sede; que después la
noticia en si sea o no digna de fe, no se toma la molestia de exami-
narlo. Cualquier afirmacion escrita, para é€l, es suficiente”.*

En el mismo tratado segundo y para probar que los carmelitas
tuvieron su propia regla, la de San Alberto, patriarca de Jerusalén,
transcribe integro, en latin y castellano el texto de la misma con las
bulas de aprobacién.® Dedica varios capitulos a la nueva familia de
los padres descalzos carmelitas. Se muestra contrario al P. Tomas de
Jesus, que obscurecid, segun él, la verdad “y para quitar esta piedra
a donde dan de ojos muchos, que no debieran”, habla de la santidad
de Santa Teresa y del venerable fray Juan de la Cruz, antes ya de ser
descalcos. Santa Teresa de Jesus es hija de los religiosos del Carmen
Cal¢ado; la engendraron en el Sefior; en el Carmen Calgado nacié y
se cri6 espiritualmente, del salié fundada para fundar, y reformada
para reformar”. El P. fray Juan “era santo en el Carmen Cal¢ado y del
sali6é santo y reformado”.*

Termina con un sermén en honor de San Elias, no sin antes
haber aludido a las obligaciones que impone la Regla de los Car-
melitas.5°

El tratado tercero ofrece noticias de la vida de San Eliseo con
un sermon sobre el mismo.5!

El cuarto lo dedica a San Juan Bautista con dos sermones: uno
para su fiesta y otro para la Degollacién.5?

El quinto lo consagra a la Virgen, en cuyo honor levantaron los
carmelitas una capilla. Siguen sermones de la Virgen del Carmen y
de los Santos carmelitas como San Simén Stok ademads de los que
aludimos anteriormente.’* Dedica especial atencién a la aparicién de

47 Lupovico SAcal, O.Carm., Hagiografia carmelitana, en Santos del Carmelo,
Traduccién castellana y puesta al dia de Jestis M* Carrién, O.Carm., Madrid, 1972, 73.

4 JuaN PINTO DE VITORIA, Hierarchia carmelitana, 121 ss.

4 Jbid., 167-182.

50 Jbid., 190 ss.

51 Jbid., 233 ss.

52 Jbid., 267 ss.

53 Ibid., 315 ss.
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la Virgen a San Simén entregandole el Santo Escapulario y a los pri-
vilegios de que gozan quienes lo llevan.5

En este orden de cosas transcribe las cartas de Felipe III al Papa,
el cardenal Mellino y al embajador en Roma, pidiendo la confirma-
cién de los privilegios para los devotos del Santo Escapulario que en
Espafa y, segtn el propio rey, eran numerosisimos.3s

Termina la obra con una biografia de San Angel y un sermén
para su fiesta.s

Los indices de la misma son riquisimos: autores citados; lugares
de la Sda. Escritura; cosas notables. Comprenden estos indices cerca
de 5 paginas sin numerar.

El analisis de algtin aspecto de los sermones permite adentrarme
en su mundo devocional y teolégico y un poco también en su estilo.
Veamos uno de los parrafos que dedica a las obligaciones que com-
porta vestir el Santo Escapulario:”Pero notad, que no basta vestir el
habito, traer el escapulario de la Virgen, y vivir como quisiéredes. El
escapulario sin obras, es confianza necia, el habito nos pone en obli-
gacion de hazer las obras y corresponder a él. Scapulare propter opus,
dijo un moderno docto, citando a San Basilio, y es decir: Que se nos
da el Escapulario a fin de trabajar con él. No basta llamarnos hijos
de la Virgen, cofrades suyos, y no hacer obras hijas de tal madre. Ale-
jandro mandé a un soldado, que se llamaba Alejandro y era muy
covarde, que, o no lo fuese o dexase el nombre de Alejandro. Pues
somos hijos de la Virgen, y traemos su Santo Escapulario, sea con
obras o dejemos el nombre”.5

Pinto de Vitoria, como historiador es hijo de su tiempo, pero tuvo
la acertada idea de darnos a conocer a un carmelita insigne. Como
te6logo se muestra acertado en sus apreciaciones y el hecho de que
fuera prior del convento de Valencia y provincial de una extensa pro-
vincia indica la reputacién de que gozo entre los suyos. Amante de su
isla de Madeira, tenemos un testimonio en el elogio anteriormente
citado. Esperamos y deseamos que estos breves datos puedan com-
pletarse con otros nuevos que vayan apareciendo.

7 BALBINO VELASCO BAYON, O.CARM.

54 Jbid., 331 ss.

55 Ibid., 340-342. Firmo las cartas en Aranjuez el 23 de abril de 1611.

56 Ibid., 564-647.

7 Ibid., 421. Publicé también en Valencia en 1628 un Sermodn en la fiesta de la
gloriosissima reyna de Portugal, Santa Isabel. Un ejemplar en la B.N. de Lisboa.
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ORTHODOX REFORM IN ENGLAND AND ON THE CONTINENT
IN THE EARLY FIFTEENTH CENTURY

KEVIN ALBAN, O.CARM.

INTRODUCTION

The historiography of renaissance and reform in Europe is one
fraught with problems and ambiguities which reveal even to the most
optimistic of historians the limitations of periodisation, categorisation
and classification.! It is perhaps the case that when we compare the
movements for reform within the Church in England and the Church
on the Continent we need to make an adjustment: fifteenth century
Europe equals sixteenth century England. This much was clear — or
so I thought... In fact, what I want to suggest in this article is the need
to readjust our perspective on English reform and to see it in terms
of an urgent, yet creative response to abuses and defects in the Church.
Urgent because of the threat (real or imagined) of Lollardy, creative
because it was a response not afraid to take on board and utilise a
new methodology and a more rigorous approach to theological
argument. This approach I am only too aware is also one fraught with
difficulties: we know so little about English theology in the early
fifteenth century because the challenge issued by Kantik Ghosh to
examine the works of authors such as Nicholas Radcliffe, Robert
Allington or John Devereux has largely gone unheeded and only
Jeremy Catto’s masterly essay in the late medieval volume of the
History of the University of Oxford is a notable exception to this. We
badly need also to re-evaluate the contribution of the hierarchical
Church to its own reform: new biographies of archbishops Arundel
and Chichele are needed to move us on from the essentially negative
view of the mysticum interruptum of the Watsonian analysis. However,

! H. HILLERBRAND, “Was there a reformation in the 16" century?”, Church His-
tory 72 (2003).
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I want to propose here that in the case of the Carmelite theologian
Thomas Netter we can see at least one example of how orthodox
reform in England could be much more creative and imaginative than
its continental counterpart.

Netter was undoubtedly a figure of some importance and stature
in his own time: provincial superior, royal confessor, diplomat,
theologian, patron, a man of letters and a man of state affairs. Netter
stands on the cusp of the medieval and modern worlds and some have
even seen in him the first glimmerings of Renaissance style theology.?
David Knowles calls Netter the only substantial theologian of the
fifteenth century to have had some impact on later generations, while
Jeremy Catto judges that: ‘The Doctrinale ... was perhaps the last work
of Oxford scholarship before the seventeenth century to influence
European thinking.”3

Those who followed Netter tended to use him as a source for
apologetic material in the struggle against initially against ‘late
Lollardy’ and subsequently against Protestantism. Not to be forgotten
however is Netter’s support for and promotion of key Carmelite values,
such as an emphasis on the Bible, the need to integrate the active and
contemplative dimensions of the religious life, the cell, silence and so
on. Netter seems to demonstrate an attachment to Carmelite
spirituality in a period which is often characterised as one of decline
and when the Order seems to be losing its way. In this context,
conventional wisdom claims that it is only with the election of Jean
Soreth as prior general in 1451 that the Order begins to recover a sense
of identity and that the observance of its members began to improve.*
This is a view which perhaps does less than full justice to Netter as a
superior who was actively committed to improving religious life and
practices, as well as writing about it. From this point of view, part of

2 For example, A. Morisl, ‘Traditionalism, Humanism and Mystical Experience
in Northern Europe and in the Germanic Areas in the Fifteenth and Sixteenth Cen-
turies’ in G. D’ONOFRIO (ed.) History of Theology: The Renaissance, (Collegeville, Litur-
gical Press, 1998, original Italian, 1995).

3 D. KNowLESs and D. OBOLENSKY, The Christian Centuries: The Middle Ages,
(London: DLT, 1978), p. 465 and J. Carto, ‘Wyclif and Wycliffism’, in J. CarTo, and R.
Evans, (eds), Late Medieval Oxford, The History of the University of Oxford, vol. 2,
(Oxford: Clarendon Press, 1992), p. 260.

4 See J. SMET, The Carmelites: History of the Brothers of Our Lady of Mount
Carmel, 4 vols in 5 parts. (Darien, Illinois: Carmelite Spiritual Center, 1975-1988), vol.
1, pp. 78-101. For a full account of John Soreth’s activities as Prior General see G.
GRrOss0, Il Beato Giovanni Soreth, Priore Generale, riformatore e maestro spirituale
dell'Ordine Carmelitano, (Rome: Edizioni Carmelitane, 2007).
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Netter’s importance may well lie in his preservation and promotion of
Carmelite values in a subtle, but nonetheless real, way at a crucial
point in the Order’s history. I would like, therefore, to divide my
treatment of Netter between on the one hand his work and attitudes
as a provincial superior and on the other his theological contribution
to ‘orthodox’ reform as evidenced in the Doctrinale and the use made
of it by his contemporaries and successors which testifies to a clear
appreciation of its importance.

1.  NETTER AS PROVINCIAL SUPERIOR

It is one of the great fortunes of Carmelite history that some of
Netter’s letters survive from his period as provincial superior, from
1414 to 1430. These letters are preserved principally in John Bale’s
Notebook, now in Bodley Ms. 73, and contain precious information,
given the paucity of records of English medieval Carmelites.5 It seems
probable that Bale copied these letters in the early 1520s, when he was
still a Carmelite himself.¢ There are also several letters between Netter
and Martin V published in the various printed editions of the
Doctrinale. They were written on the occasion of the consignment of
the three volumes of Netter’s work to the pope in 1426, 1427 and 1429
respectively. Netter’s correspondence reflects a wide range of contacts
and activities and shows well the cares and responsibilities of a
medieval religious superior. Knowles observes that this body of letters
shows a ‘sincere, earnest and estimable man. He is always on the side
of reason and moderation...”?

The letters can be conveniently divided into four groups. It is the
first two groups that interest us in the context of reform and renewal.
First, there is correspondence with the local priors of Carmelite
houses in the English province, with the superiors of other provinces
and with the head of the whole Order, the prior general. These letters
deal with a number of personnel transfers and with disciplinary

5 The letters were transcribed by Benedict Zimmerman and published in Mon-
umenta Historica Carmelitana, (Lérins: ex typis Abbatis, 1907), pp. 442-484. A trans-
lation with a short commentary is available in K. ALBAN, ‘The Letters of Thomas Net-
ter of Walden’, in P. FITZGERALD-LOMBARD (ed.), Carmel in Britain, 2 vols, (Rome:
Institutum Carmelitanum, 1992) vol. 2, pp. 343-380.

¢ R. CopsEy, ‘An English Carmelite Abroad: John Bale’s Visit to Northern Italy in
1527 Carmelus 45 (1998) 163-178.

7 D. KNOWLES, Religious Orders, vol, 2, p. 146.
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matters. It seems clear from this material that Netter had a certain
keenness for religious observance and while his approach is not
without humour or humanity, he was probably a thorn in the side of
a number of his less enthusiastic confreres. Of particular interest is
the correspondence between Netter and the Prior General of the
order, John Grossi (d. 1430).8

The second category of Netter's correspondence is that with
leading churchmen in England, such as Thomas Rudborne, and the
bishop of Winchester, Henry Beaufort. Rudborne was a royal advisor
and at the time of Netter’s letter to him was archdeacon of Sudbury.®
Another of the letters here is of interest in the history of the
connection between the Carmelites and the royal foundation of
Sheen, in the person of one of Netter’s addressees, the first prior, John
Widrington.!® It is possible that Netter was also an advisor to the
commission of censors set up in Oxford in 1411 under the terms of
Arundel’s Constitutions.!! Netter had dealings with another Thomas
Rudborne, who was one of the twelve commissioners appointed to
examine Wyclif’s works, and Netter’s acquaintance with him may date
from this period.!2

Netter was well informed about the spread and development of
heresy in continental Europe and his participation in the councils of
Pisa (1409) and Constance (1414) is almost certainly one of the sources
of his knowledge.!? He was invited by the prior general John Grossi to
attend the council of Pavia-Siena in 1423, but declined on the grounds
of ill health and the damage that would be caused to the Carmelite
order in England by his absence.!* Netter’s role in the two councils he

8 See J. SMET, The Carmelites - History of the Brothers of Our Lady of Mount
Carmel, 4 vols in 5 parts, (Darien, Illinois: Carmelite Spiritual Center, 1975-1988), vol.
1, p. 61 for Grossi.

9 R. ScHOECK, ‘Rodeburne [Rudborne], Thomas (d. 1442), bishop of St David’s’,
ODNB 47: 487-488.

10 John Widrington (fl. 1414). See ‘House of Carthusian monks. Priory of Sheen’.
A History of the Country of Surrey, vol. 2 (1967) pp. 89-94.

I For this suggestion, see J. Carto, ‘Wyclif and Wycliffism at Oxford 1356-1430
in J. Carto and R. EvaNs (eds), Late Medieval Oxford, The History of the University of
Oxford, vol. 2, (Oxford: Clarendon Press, 1992), p. 246, n. 231.

12 ScHOECK, ‘Rodeburne’. In 1411 he was a fellow of Merton College; he later
became chancellor of the University and eventually bishop of St. David’s, in succession
to the Carmelite Patrington. Rudborne was a royal chaplain and accompanied Henry
V to France from 1417 to 1419.

13 Bale also mentions a letter than Netter wrote to John Luke one of the repre-
sentatives from the university of Oxford at Pisa. Ms. Bod. 73, f. 95.

14 See the letter from Netter to Grossi in ALBAN, ‘Letters’, n. 41.
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did attend was varied:'s It seems that his part in Pisa was as a regius
orator and although his contribution was probably not extensive, it
was significant enough for John Bale to mention that Netter addressed
the council on two occasions.'s Although Bale records the sermon’s
incipit, he does not give the name of the Carmelite who delivered it.!”
Netter’s attitude towards general councils has been the subject of
no little debate and discussion. In a thought-provoking article, Kirk
Stevan Smith maintains that Netter was what might be described as a
pragmatic conciliarist.' He argues that the Carmelite provincial did not
advocate government of the Church by general councils, but saw them
as a teaching organ. He did not wholeheartedly support lay
participation in councils, rather he believed that the essential members
of these assemblies were bishops and priests. Above all, Smith
suggested that Netter wants to defend general councils from Wycliffite
attacks that such institutions in no way represented a continuity with
the practice of the early Church. Netter argues that in the convocation
and work of councils there is a precise connection with the apostolic
Church in that it is the nearest representation to the totality of the
universal Church that is achievable in contemporary terms. Netter does
not develop a systematic approach to general councils and his views,
according to Smith, are sometimes contradictory. However, Smith also
believes that Netter deserves the label ‘conciliarist’ because he
understood the Church as essentially the congregatio fidelium.

2. PrIOR ProvINCIAL, ROYAL CONFESSOR AND DIPLOMAT

a. Prior Provincial

One of the most striking aspects of Netter’s correspondence is his
fidelity to the nature of religious life and his insistence that the
brothers must be given the right opportunities and environment in

15 See N. MinNIcH, ‘The Voice of Theologians in General Councils from Pisa to
Trent’ Theological Studies 59 (1998) 420-441 for an overview of the various ways the-
ologians participated in councils.

16 JoHN BALE, in Ms. Bod. 73, f. 204v.

17 The incipit is: ‘Hoc oro ut charitas vestra magis.’ Bale claims he knew of this
from the acts of the council which he saw in Norwich. J. BALE, Index Britanniae Scrip-
torum, R. Poole and M. Bateson (eds), (Oxford: Clarendon Press, 1902), pp. 468, 517.

18 K. SmitH, ‘An English Conciliarist? Thomas Netter of Walden’ in J. SWEENEY, and
S. CHODOROW, Popes, Teachers and Canon Law in the Middle Ages, (Ithaca, New York:
Cornell University Press, 1989).
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which to pray and meditate. This view reflects, at least in part, a vision
of the religious life which sees the ideal friar devoted to the recitation
of the Office and the common observance of the vows. It would be
anachronistic in fact to see even a mendicant order, such as the
Carmelites, predominantly in terms of an active apostolate outside the
immediate environs of the friary church. An illustration of this can be
seen when Netter promises Henry V that he will send to Caen enough
men to staff this French Carmelite house, which was perhaps partially
abandoned when Henry V’s troops captured the town in 1417-1418.1°
The house in question was part of the Carmelite province of France
and had been founded in 1278.2° He writes to the King:

‘About thirteen of our brothers, your servants, are coming to you, most
clement prince, including some who already live in the area. We are
sending to you a brother who for ten years was prior of Sandwich and
made a good job of it; a graduate in theology and a third who was Sub-
prior in London for a long time: all are well-known preachers. There are
also other junior priests to celebrate the office, whose names I have
inserted in the commission of the superior. A Master of Theology will
follow these men, all of whom in my honest opinion are of good report
both in their way of life and behaviour.”!

The two graduates in theology mentioned by Netter would have
given classes to the novices and young friars in initial formation, as it
would be termed today.2? These lectors would also have been licensed
by the local bishop to preach and hear confessions. The ‘junior priests’,

19 See C. ALLMAND, Lancastrian Normandy 1415-1450, The History of a Medieval
Occupation, (Oxford: Clarendon Press, 1983), especially chapter four, ‘Caen: An “Eng-
lish” Town’, pp. 81-122. Allmand does not deal with the fate of religious houses directly,
but he notes on p. 84 the wide divergence of opinion on how many people left the town
when it fell to the English: from as many as 25,000 to as few as 500.

20 A, STARING, ‘Notes on a List of Carmelite Houses in Medieval France’, Carmelus
11 (1964) 150-160.

21 ALBAN, ‘Letters’, n 11, ‘To the King [Henry V]. ‘Veniunt autem a nobis prior
quondam conventus nostri Sandwici bene per decem annos, inceptor quidam in the-
ologia, et tercius qui dudum fuit supprior Londoniensis, predicatores famosi, alij
quoque sacerdotes iuniores ad obsequium chori, quorum nomina commissioni presi-
dentis inserui. Subsequentur istos quidam in theologia magister, omnes ut estimo in
consciencia mea viri et moribus et accione probi.

22 Research into the structure and organisation of Carmelite education and for-
mation programmes in the Middle Ages is hampered by the loss of many sources.
However, see E. Boaca, Lorganizzazione dello studio e degli studia presso i carmeli-
tani tra il xm e il x1v secolo’, in Studio e ‘studia’: le scuole degli ordini mendicanti tra
il XIII e il XIV secolo, (Spoleto: Centro Italiano degli Studi sull’Alto Medioevo, 2002).
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both in the sense of the younger ones whose training was not complete
and non-graduates were to devote themselves to the Divine Office.
Netter, for all his own involvement in the affairs of state as a loyal
servant and confessor to Henry V, does not expect his community in
Caen to be similarly occupied:

‘I beg of you to provide such help and protection to the prior of the convent
that he and his brothers may live in perfect peace and to this end: that
they may not be employed outside the house in the service of lords and
court officials and thus withdrawn from the service owed to God.4’?3

In addition to the friars’ duty of singing the Office and some
study, Netter also held that there was a smaller group who were
dedicated in a special way to prayer. In a slightly earlier exchange with
the King, Henry asks for prayers and Netter writes to his brothers to

‘... give thanks also for all that our benign God has done for our lord the
king, and even more pray for what he might do. I say these things to
each and every one of my brothers, but not to all equally. I appeal to
those particularly who know the secret of holy contemplation and
exercise it more frequently. You, my dear fathers, my brothers, do I beg
urgently and exhort earnestly, without ambiguity, to remember the lord
our king from the bottom of your hearts.”?*

There is a definite sense in which Netter appreciates that the state of
contemplation belongs to the Carmelite vocation, but it is not
necessarily a calling for all.

Some brothers, not content with the rigours of Carmelite life,
sought greater mortification in monastic orders. One such Carmelite,
John Boxhole? asked to transfer to the Carthusians at Henry V’s
foundation of Sheen because, claimed Boxhole, the Carmelites did not
obey the Rule perfectly. Henry V founded a house for men at Sheen,

23 ALBAN, ‘Letters’, n. 11: ‘Demum ad pedes pijssimi principis provolutus exposco
ut tale presidium faciat priori conventus, ut fratres sui secum in bona pace morentur,
ita ut extra claustrum non distrahantur per dominos et curiales ad serviendum eis, et
a Deo subtrahantur obsequium.’

24 ALBAN, ‘Letters’, n. 9, ‘To the Brothers of his province’. “...accio graciarum eciam
pro hijs que circa dominum regem benignus Deus effecerit gracias agite, et magis pos-
tulate quid faciat. Singulis fratribus meis ista dico, non tamen omnibus eque. Sed vos
appello precipue qui sancte contemplacionis secretum nostis melius et visitastis fre-
quencius. Vos (inquam) patres mei, vos fratres rogo instancius, hortor attencius omni
ficcione semota, ex pleno corde memineretis domini nostri regis.’

25 John Boxhole, (Buxhale) was a Carmelite of Hitchin when he was ordained
subdeacon on 28 May 1401 in MucH HaDHAM: Reg. Braybroke, London, fo. 57.
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which followed the Carthusian rule, and one for women at Syon, which
was the first Brigittine foundation in England. There is a Carmelite
connection with this royal project: Stephen Patrington, prior provincial
from 1399 to 1414 and then successively Bishop of St. David’s (1414-
1415) and Chichester (1415-1416), chaired the committee that met in
1415 to draw up the Additiones to the Rule, known as the Articuli
extracti, that was followed at Syon. 26 Netter seems to have had some
involvement with Syon: he wrote a letter to Thomas Fishbourne,
confessor-general at Syon in the 1420s on the question of obedience
owed by recluses.?’

Netter’s letter to the Carthusian prior about Boxhole perhaps
sheds some light on his view of Carmelite life and on his ‘working
philosophy’ when dealing with these cases. First, the essence of the
religious life does not consist in keeping the Rule to the letter:

‘About this last item Saint Bernard explains. He says that those who
decide to live in accordance with a Rule do not deviate in any way from
their regular profession even if they do not observe the whole Rule
punctiliously and for the sake of their cloistered life they change or omit
some things, as long as they do not stop living a sober, just and pious
life to the best of their ability. [...] Therefore, he who thinks that he is a
perjurer because he does not keep the Rule to the letter seems to show
inadequately what he has vowed.®

The Church, and the orders within it are a mixture of good and
bad, observant and lax, but Christ does not condemn this, rather it is
a lesson for all:

‘For from among the weak and the strong, Christ has assembled the
church, and the strong do things that the weak cannot do. And this

26 See J. Carto, ‘Patrington’, ODNB.

27 See ALBAN, ‘Letters’, n. 35, “To Thomas Fishbourne, confessor to the handmaids
of Christ in the Convent of Saint Syon of the Order of Saint Brigit, about a disobedi-
ent Praemonstratensian monk.’

28 ALBAN, ‘Letters’, n. 34, ‘From Thomas Walden to the Prior of the Carthusians
of Sheen concerning the transfer of Brother John Boxhole of London from the Carmelite
Order to the Order of Carthusians, 24 March, 1415. ‘Huic ultimo satisfacit Bernardus.
Qui secundum regulam (inquit) vivere statuunt etsi non ad unguem totam custodiunt,
et si que pro sui claustri ritu vel mutant vel pretermittunt, a regulari tamen omnino pro-
fessione non discedunt donec tamen sobrie et iuste et pie pro suorum viribus vivere non
desistunt. Hec ipse. Non ergo regulam profitemur sed vivere secundum regulam. Qui se
ideo periurum putat quod ad puram regulam non observat, videtur non satis ostendere
quid iuravit.” The quotation from St. Bernard is a paraphrase from the Apologia to Abbot
William of St Thierry, 7.14. For the background to the spirituality of the Syon commu-
nity, see V. GILLESPIE, ‘Syon and the New Learning’, in J. G. CLARK (ed.), The Religious
Orders in Pre-Reformation England, (Woodbridge: Boydell, 2002).
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experience will show something about our brother as regards the
observance of the Rule: that the strong and those already perfect will
observe points of your Rule which Brother John cannot yet attain.’?

The fault lies not with the system, concludes Netter, but with the
man and his own will-power and all the angels in heaven are not going
to make any difference. In the Doctrinale, Netter also gives his view
of the Church as inevitably composed of both sinners and the just, in
opposition to Wyclif’s view that it is made up only of the saved.3

Finally, having set out his views and made his comments on
Boxhole, Netter, like many superiors before and after, recognises the
value of not pushing too hard, and indeed the value of a sense of
humour when dealing with the brethren:

‘...I give you thanks, for you may be able to make him good who, and I
use his own words, ‘could not be good among us’. As for the rest, if you
give your assent and lighten our burden, I shall send you forty brothers
that you may make them better, none of whom is inferior to our John,
none is worse.”!

Evidently, John Boxhole was not the only ‘difficult’ case to cross
Netter’s path as provincial. The type of spirituality and the character of
the man himself that emerge from this brief survey of his correspon-
dence speak of a person who values and promotes the ideals of the
order, that is, prayer and community. Observance is strict, but not
fanatical; pragmatism, good humour and a sense of proportion are the
human qualities Netter brings to his office. His Carmelite formation
and reading have convinced him of the supreme value of prayer and
contemplation. This aspect of Netter’s life is easily overlooked, if his
activities and writings are described solely in terms of a response to
Lollardy, and especially to the composition of the Doctrinale. In this
sense, it is therefore significant to note that Netter’s style of government
reflects his spiritual concerns, as much as his practical ones.

29 ALBAN, ‘Letters’, n. 34: ‘Ex infirmis enim et fortibus congregavit Christus eccle-
siam et fortes faciunt quod infirmi non possunt. Et hoc forsan de fratre nostro quo ad
regule vestre observancias, experiencia comprobabit, quod fortes et iam perfecti que-
dam de vestra regula observabunt, que frater Johannes adhuc non attinget.’

30 See Doctrinale 2. 2. 9.

31 ALBAN, ‘Letters’, n. 34: “... pro illo enim vobis gracias ago, nam bonum fortasse
facietis, qui (ut suis utar vocabulis) nobiscum bonus esse non potuit. Ceterum in alle-
viacionem oneris nostri si prebueritis assensum, quadraginta fratres vobis destinabo,
ut meliores hos faciatis, quorum nullus nostro Johanne deterior, nullus peior.’
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2. THE “DOCTRINALE”

I would like to turn now to the Doctrinale, Netter’s only surviving
theological work.

a. Applications During Netter's Life

The original title of Netter's work shows that he envisaged a
possible application to a wider audience than the English Church:
Doctrinale antiquitatum ecclesiae Catholicae ... adversus Vuitclevistas
Hussitas eorumque recentiores. and clearly that Netter wrote in
response not only to the local threat of Lollardy (real or apparent), but
also to the danger of the Hussites from Bohemia. Martin V appreciated
this very readily and encouraged Netter in his endeavours. At the same
time, he used the occasion of Netter's work to remind the English
bishops of their duty to implement the Council of Constance’s decrees.

Around the time of Netter’s death other authors were already
beginning to adapt Netter’s work for their own purposes, such as John
Barath, (fl. 1426) who composed a work entitled, Abbreviaciones
Walden - De Sacramentis et De Sacramentalibus, ac De Corpore
Christi, incipit: “Beatissimi principis apostolorum Petri.?? Within the
Carmelite Order too there are the first signs of Netter’s impact as a
major author: John Bale records that Roger Alban compiled several
large volumes of extracts from the Doctrinale .3 The fact that Martin
V had commissioned volumes two and three of the Doctrinale must
have carried some weight with Barath and Alban, and their works
perhaps represent some of the earliest examples of the exploitation of
the Doctrinale by other theologians.

Even a cursory examination of the text of the Doctrinale, reveals
immediately that Netter supports his arguments by drawing on key
biblical, patristic and other theological texts. It is clear that Netter’s
knowledge and use of such texts verges on the prodigious. He was not

32 This work is referred to by Bale in his notebook: Oxford, Bodleian Library,
Ms. 73, fo. 198v.

33 R. CopsEy, ‘Alban, Roger (d. after 1461), Carmelite and genealogist’ ODNB 1:
567. J. BALE, Scriptorum illustrium mairoris Brytanniae, quam nunc Angliam et Sco-
tiam vocant, 2 vols, (Basel: Johann Oporinus, 1557), vol. 2, 94: ‘Ex Thome Waldensi
operibus pulcherrima volumina fecit, multa et magna’. Alban was a member of the Lon-
don house in the middle of the fifteenth century and also compiled a genealogy of Eng-
lish kings from Brutus to Henry VI which survives as Winchester College (Warden and
Fellows’ Library) Ms. 13A.
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however, the only theologian of his time to demonstrate such profi-
ciency. In Italy Giovanni Dominici (1357-1419) and Agostino Favaroni
(1360-1443) both had frequent recourse to the Latin and Greek fathers.
In the Low Countries, Jean de Schoonhoven (1356/57-1432), for
example, in his theological writings and sermons adopted a method of
linking quotations from Scripture and the Fathers which is similar to
Netter’s.’s There is nonetheless an important difference between Netter
and de Schoonhoven: the physical layout of Netter’s text shows a large
number of citations which are marked off in red at the beginning of the
quote with the author and work and at the end with the words ‘Haec
ille’. Netter's own comments are introduced by the word ‘auctor’.3¢ This
arrangement is a good example of a growing preoccupation in late
medieval theology with the accurate identification of sources.’” It is
important for Netter to quote not the opinions of the Fathers, but the
actual words that they used. In some cases, Netter argues that Wyclif’s
position is a result of having misunderstood his source text. For
example, in discussing transubstantiation, Netter claims that Wyclif has
misunderstood Aristotle’s terminology of ‘substance’ and accidents’.
Even Wyclif himself, for all his emphasis on the absolute authority of
Scripture, recognized the need for an authentic interpretation of Biblical
texts on the part of the Church.3®

Although Netter was a product of the educational system of his
age, the impact of his university training needs to be considered with
other influences which came into play once he left Oxford and
returned to London.*® First, when dealing with the subject of the
Eucharist, for example, Netter announces that it is not his intention
to follow the reasoning of ancient philosophers; indeed, this is the path

34 C. VasoLl, ‘Le dottrine teologiche e i primi inizi della crisi religiosa’ in C. VASOLI
(ed.), Le filosofie del Rinascimento, (Paravia: Bruno Mondadori, 2002).

35 A. Gruwss, Jean de Schoonhoven’, Dictionnaire de Spiritualité, 8: 724-735.

36 See A. MINNIS, Medieval Theory of Authorship: Scholastic Literary Attitudes
in the Later Middle Ages, (Aldershot: The Scholar Press, second ed. 1988), pp. 26 and
157, who prefers the term ‘actor’ to indicate the author, in contrast to ‘auctor’, which
he reserves for an ‘authority’.

37 'W. COURTENAY, Schools and Scholars, pp. 307-324.

38 M. HURLEY, ‘Scriptura sola: Wyclif and his critics’, Traditio 16 (1960) 275-352
and J. WYCLIF, On the Truth of Holy Scripture, 1. LEvY, (trans.), (Kalamazoo, Michi-
gan: University of Western Michigan, 2001), pp. 7-21.

3% The same point is made in another context by J. CLARK, ‘Monachi and Magis-
teri: The Context and Culture of Learning at Late Medieval St. Alban’s’ in J. GREATREX
(ed.), The Vocation of Service to God and Neighbour: Essays on the Interests, Involve-
ments and Problems of Religious Communities and their Members in Medieval Soci-
ety, (Turnhout: Brepols, 1998).
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that led Wyclif astray.* In this respect Netter’s attitude is not unlike
that of his French contemporary, Jean Gerson, who advocated
abandoning speculation based on philosophy and a return to a study
of the patristic interpretation of Scripture*'. It is interesting to note
that while William Woodford may have influenced Netter in the use
of historical precedent and in his view of Scripture, from a
methodological perspective, Netter does not follow Woodford in
adopting the scholastic style of disputation which perhaps placed
more emphasis on scoring points than it did on establishing the truth
of the matter.*? Indeed, it is precisely this sort of linguistic logic
chopping which by his own admission attracted the young Netter to
Wyclif’s ideas whilst a student at Oxford.** Netter is not to be trapped
a second time and he deliberately abandons the seemingly even-
handed, dispassionate and objective scholastic method. It is important
to note that even some of Netter’s own contemporaries, such as Walter
Hunt, recognized what he was doing and produced their own gloss on
some articles of the Doctrinale to recast them in a more familiar
scholastic mould.*

Secondly, the influences on Netter were from not only Oxford or
Cambridge theologians. Too often medieval English church writers
can be seen through the lens of an ideologically and theologically
divided Europe which belongs to a later era. Despite the running war
with France, of which Netter was very well aware, his scholarship was
not limited to the Dover side of the English Channel.

In the first place, Netter would almost certainly have known of
the works of his contemporaries Jean Gerson (1363-1429) and Pierre
D’Ailly (1350-1420). Both men were graduates of the College of
Navarre at the University of Paris, both held the position of Chancellor
of that university, both, like Netter were academics with a strong

4 Doctrinale 5.17; Netter makes this claim with unconscious irony: he draws on
ancient philosophers whenever it suits him.

41 For a recent account of Gerson, see B. MCGUIRE, ‘In search of Jean Gerson:
Chronology of his life and works’ in B. MCGUIRE (ed.), A Companion to Jean Gerson,
(Leiden: Brill, 2006).

4 K. GHosH, The Wycliffite Heresy: Authority and Interpretation of Texts, (Cam-
bridge: Cambridge University Press, 2001), p. 83.

4 See Doctrinale, Letter to Martin V: ‘...stupebam ultra modum assertiones eius
praegrandes, et authoritatum loca taxata, cum vehementiis rationum.’

4 See M. HARVEY, ‘Harley Manuscript 3049 and two Questions of Walter Hunt
O. Carm.’, Transactions of the Architectural and Archeological Society of Durham and
Northumberland, new series, 6 (1982) 45-47. See below in chapter eight.
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interest in the life of the Church at a practical level. D’Ailly attended
the councils of Pisa and Constance; Gerson that of Constance.*

It is not possible to establish a direct connection between D’Ailly,
Gerson and Netter. It does seem probable, however, that he knew of
them and what they had written. The essential point here is that Netter
was part of a Europe-wide community of scholars and this must be
taken into account when assessing the background against which he
wrote. The writings of Gerson and D’Ailly on the church and the place
of the laity in it, for example, reflect a concern that Netter also
shares.*

However, the way Gerson and D’Ailly expressed their concerns
was very different from that of Netter. Although both were conscious
of the threat posed by Wyclifite theology and the continued advocacy
of it by Jan Hus, neither, I feel, was subject to the same direct pressure
that Netter felt in England. Indeed, Gerson famously remarked that
perhaps Wyclif's approach could ultimately have been reconciled with
mainstream Christian theology: the luxury of this opinion was not
available to Netter. Instead Gerson confines his proposals for reform
to the idea that the root of the Church’s problems was a confusion
between God’s law and human law, with politicians interfering in areas
proper to the Church. His solution is to have theologians make a study
of which laws should be classified as divine and which as human and
enforce a rigid separation between the two. Gerson’s approach is both
conservative, allowing laws to be applied in their own proper sphere,
and parocchial in that he enviaged a central role for the university of
Paris as a centre for theology for the whole of Christendom.*

b. Applications After Netter’s Death

In the period immediately after Netter’s death, various parts of
the Doctrinale were used both in England and in Continental Europe
to combat heterodox opinions. Richard Fleming, bishop of Lincoln,
presented an illuminated copy of the Doctrinale to Lincoln College,
Oxford, as part of its foundation library.*® Later one of his successors

4 Tt is not beyond the bounds of possibility that Netter met D’Ailly and Gerson
at Pisa and Constance, but there is no documentary evidence to support this view.

4 D. BROWN, Pastor and Laity in the Theology of Jean Gerson, (Cambridge: Cam-
bridge University Press, 1987).

47 L. PASCOE, Jean Gerson: Principles of Church Reform. (Leiden: Brill, 1987).

4 Lincoln College, Oxford Ms. Lat 106 contains book five of the Doctrinale on
the sacraments.
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in that see, John Russell, had a paraphrase made of book six of the
Doctrinale, which deals with the sacramentals of the Church, and this
survives in the library of University College, Oxford.* A work by the
Carmelite anchorite, and later bishop, Thomas Scrope of Bradley
written in the middle of the fifteenth century which described the early
history of the Carmelite Order, contains several quotations from the
sixth book of the Doctrinale.’® Margaret Harvey suggests that this
material was drawn from lectures on Netter’s text given in Oxford
when Scrope was a student.’! Similarly, the possession of copies of the
Doctrinale by the Benedictines of Gloucester College, Oxford, indicates
to Harvey that Netter's work was the object of study outside the
Carmelite order.2 The way in which Russell culled sections from
Netter’s work for use in his own struggle against heresy, is but a
prelude to the extensive mining of the Doctrinale in the early sixteenth
century as its potential for combating Lutheranism also became clear.

Following the schedule laid out the conciliar decree Frequens,
Martin V called for a council to meet in April 1431 in Basel which,
given the failure of Orsini’s mission in Bohemia, was bound to include
a discussion of the Hussite problem.’* The friar who succeeded Netter
on his death in 1430 as Carmelite provincial superior in England, John
Keninghale, and who had brought copies of the Doctrinale to Rome
for the Pope and Curia, was present in Basel for the council from the
autumn of 1432 to 1435.5%

In January 1433, the pope’s representative, Cesarini, asked the
Hussite delegation which of the twenty eight articles of Wyclif that
Constance had condemned they agreed with. The leader of the Hussite
party, Prokop provided the information that Cesarini needed and in
return for his help, Cesarini gave Prokop a copy of Netter’s Doctrinale

4 Ms. 156. See M. DEANSELY, The Lollard Bible and Other Medieval Versions of
the Bible, (Cambridge: Cambridge University Press, 1920), p. 364 and Harvey and
Doyle, ‘Netter Manuscripts and Printings’.

50 R. CopsEY, ‘Scrope [Bradley], Thomas, d. 1492, bishop of Dromore’, ODNB
49:566. The work in question is Tractatus de fundacione ...ordinis, Bibliotheque
Nationale, Paris, Ms. Lat. 5615, fols. 92-106.

51 HARVEY, ‘Netter Manuscripts’, Thomas Netter p. 176.

52 British Library, Ms. Royal 8 G. X: Books I and II and Oxford, Worcester Col-
lege, Ms. 233: Books III and IV.

53 See D. KNOWLES and D. OBOLENSKY, The Christian Centuries - The Middle Ages,
(London: DLT, 1978), pp. 422-424 for an account of the Council of Basel.

54 See A. ScHOLFIELD, ‘England and the Council of Basel, Annuarium Historiae
Conciliorum 5 (1973) 1-28.
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who passed it on to Peter Payne, the English Lollard.>* The Hussite
leaders were apparently well pleased with this gift and, somewhat
ironically, found Netter's summary of Wyclif's and Huss’s teaching
most helpful for outlining their case.5¢

A rather more predictable use of the Doctrinale was made in one
of the debates at Basel, when Netter’s name was invoked as a symbol
of orthodoxy. One of the leading anti Hussite polemicists, Johannes
Stojkovic (Juan) de Ragusa, accused the Hussite delegation of
besmirching Netter’s name in their refusal to accept his teaching.>” It
is in the writings of Ragusa, that the epithet malleus haereticorum is
applied to Netter.®® De Ragusa and another theologian, Johannes de
Rockycana, used the Doctrinale in debates on the Eucharist, when
discussing the question of communion under both species.® It is also
possible that the Polish scholar Nicholas Kozlowski became aware of
Netter at the Council and had copies made to take back to Krakéw.s

c. Printed Versions of the Doctrinale

With the advent and spread of printing in the fifteenth and early
sixteenth centuries, and given the importance of the work in
contemporary eyes, it was only a matter of time before Netter’s
Doctrinale would be printed. It is a sign of the regard in which this
work was held that such a massive manuscript was transferred to the
print medium, bearing in mind the technical limitations of the time.®!

The first printed version was produced in Paris between 1521 and
1532 and seems to have been a Carmelite initiative. The first volume

55 G. CHRISTIANSON, Cesarini: The Conciliar Cardinal, The Basel Years, 1431-1438,
(St. Ottilien: EOS-Verlag, 1979), pp. 81-82.

56 F. PALACKY, et al. (eds), Monumenta conciliorum generalium seculi decimi
quinti, 3 vols, (Basel: Typis C. R. Officinae Typographicae aulae et status, 1862-1886),
vol. 1, p. 307, 10 February 1433, ‘Procopius grate volumen suscipiens, transmisit hora
eadem Petro magistero angelico, qui multum gaudeabat viso volumine’.

57 PALACKY, Monumenta, vol. 1, p. 394, ‘Vos negastis Thomas Walden honorabilem
virum’.

58 Magistri Johannes Stojkovic de Ragusio O.P. Tractatus de Ecclesia, F. SANJEK
and M. BiskuP (eds.), (Zagreb: Croatia Cristiana, Fontes, I, 1983) pp. 298.

59 PALACKY, Monumenta, vol. 1, p. 344.

0 Bibliotheka Jagiellonska Mss. 1759 and 1760 are the complete Doctrinale in
two bindings.

o1 A rough calculation of the word count of the Doctrinale is illuminating in this
context. Each volume of the printed edition has over 500 pages of Netter’s text, with
about 650 words per page, making around 330,000 words per volume. For the three
volumes, the total length cannot be far short of a million words.
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of the Doctrinale to be produced was book five, on the sacraments.
The prior of the Paris house declared in the dedication of this 1521
printing that Netter’s work would be useful in fighting errors. In 1523,
the sixth book, on sacramentals was printed and in December of that
year, the Theology Faculty of the University of Paris gave its
imprimatur to Netter's work as ‘useful and worthy’ in the fight against
Lutheranism.

Not until 1532 were the first four books of the Doctrinale
published. At this time, it may be that the Paris priory was seeking to
regain its orthodox credentials after having dabbled in the ‘new
theology’ in the person of the Milanese Carmelite Giacomo Calco. He
had been in England in 1530 where he declared himself in favour of
Henry VIII's position that his marriage to Catherine of Aragon was
invalid. Calco then went to Paris to convince the Faculty of Theology
there of the justice of Henry’s case. It seems he involved other friars
in the Carmelite house, judging by the condemnation of his activities
by his superiors in 1531.6

To conclude briefly, Salvatore Camporeale has proposed that the
history of ecclesial movements and figures in the late medieval and
early modern period be identified using three key concepts: humanism,
reform and counterreform.®* This is a proposal with apparently
attractive potential. At least it promised to introduce a certain
classification and order into an otherwise confusing picture. However,
it is not as simple as Camporeale suggests. In the figure of Netter we

02 ‘Decreverunt Decanus et Facultas Theologiae Scholae Parisiensis Librum hunc
a pracclarissimo Doctore Thoma Walden, studiose compositum, utile admodum esse,
dignumque ut edatur; quandoquidem ad enervandas luteranas calumnies atque haere-
ses reipublicae christianae perniciosissimas plurimum conducit. Quod notarii ejusdem
Facultatis signo manifestum est satis, his suscribendo, anno christiano millesimo quin-
gentessimo vicesimo tertio idibus Decembris.” This declaration is printed in subsequent
editions of the Doctrinale.

03 G. WESSELS (ed.), Acta capitulorum generalium ordinis fratrum B.V.M., 2 vols
(Rome: General Curia, 1912-34), I: 1318-1593 (1912); II: 1598-1902 (1934) 1, p. 398:
‘...et in huiusmodi negotio multum vexavit nostrum Conventum Parisiensem, qui iuxta
Ordinis Statua ei visus est resistere in praefata odiosa causa.” See K. ALBAN, ‘John Bird,
Giacomo Calco, Giambattista Pallavicini and the King’ Great Matter’ Carmelus 47
(2000) 109-116. The Calco Treatise on Henry's marriage excited popular attention in
2002 when the Arts Minister in the British Government placed a ban on the removal
of the manuscript from Britain. See B. MACINTYRE, ‘A monk on the make who became
the father of spin’, The Times, 18/05/2002, p. 24.

64 S. CAMPOREALE, “Renaissance Humanism and the Origins of Humanist Theol-
ogy” in J. O'MALLEY, T. IzBickl and G. CHRISTIANSON (eds) Humanity and Divinity in Ren-
aissance and Reformation. (Leiden: Brill, 1993) pp. 101-124.
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have seen a humanist, reformer and at least through his literary
persona a counter reformer. Humanist and reformist in his dealings
with his subjects and confreres; reformist and innovative in his
theological method; an important figure in the counter-reform through
the enduring influence of the Doctrinale.

KEvVIN ALBAN, O.CARM.
Pontifical Beda College
Viale S. Paolo, 18
00146 ROMA
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IKONEN DER SPIRITUALITAT DES KARMEL:
PETER PAUL RUBENS' DARSTELLUNGEN TERESAS VON AVILA
UND IHRE VORBILDER

EDELTRAUD KLUETING T.O.CARM.

1. ANFANGE DER IKONOGRAPHIE TERESAS VON AVILA

Teresa von Avila ist eine der bekanntesten und eine der am besten
erforschten religivsen Frauen der Neuzeit. Wiahrend ihr Leben und ihre
Schriften bis in alle Einzelheiten ausgeleuchtet sind, hat ihre
Ikonographie weniger Beachtung gefunden.! Zu erwihnen sind hier
vor allem zwei dulerst wertvolle grundlegende Studien aus den
Jahren 1964 und 1970. Laura Gutiérrez Rueda hat die unzihligen
Darstellungen der Heiligen auf Gemalden, als Drucke und als Skulpturen
in ihrer 1964 als Zeitschriftenaufsatz publizierten Dissertation zusam-
mengefasst, in der sie die komplexe bildliche Uberlieferung doku-
mentiert.2 Raumlich hat sie ihre Untersuchung auf Spanien, Frankreich
und Belgien begrenzt. Hingegen liegt der Fokus der Studie von Jean de
la Croix OCD auf den Bildnissen, die Teresa von Avila mit der Taube
zeigen. Er gab unmittelbar vor ihrer Erhebung zur Kirchenlehrerin
1970 seiner Uberzeugung Ausdruck: ,par cette obsédante présence de
la Colombe, que dans I'Eglise elle est docteur et quelle a regu mission

! B. Bshm, Art. Theresia (Teresa) (von Jesus) von Avila, in: Lexikon der christli-
chen Tkonographie, Bd. 8, Rom, Freiburg, Basel, Wien 1976, 463-468; L'Art du XVIIe
Siecle dans les Carmels de France. Musée du Petit Palais (Exposition 17 novembre 1982
- 15 février 1983). Catalogue édité par Yves Rocher. Paris 1982; Margit Thgfner, How
to Look Like a (Female) Saint. The Early Iconography of St Teresa of Avila, in: Female
Monasticism in Early Modern Europe. An Interdisciplinary View. Hg. von Cordula van
Wyhe. Aldershot 2008, 59-78; Maria Berbara, ,Esta pena san sabrosa”. Teresa of Avila
and the Figurative Arts in Early Modern Europe, in: The Sense of Suffering. Con-
structions of Physical Pain in Early Modern Culture. Hg. von Jan Frans van Dijkhui-
zen und Karl A. E. Enenkel. Leiden 2008, 267-297.

2 Laura Gutiérrez Rueda, Ensayo de iconografia Teresiana, in: Revista de espi-
ritualidad 23, 1964, 1-168 (Indice de obras artisticas, 144-168, dazu 72seitiger Bildan-
hang). Jetzt auch als Monographie: Laura Gutiérrez Rueda, Gracia y hermosura.
Ensayo de iconografia Teresiana. Madrid 2012.
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d’enseigner”.? In den Schriften Teresas, vor allem in ihrer Autobiographie
und in ihrem Buch der Klosterstiftungen, fanden die Kiinstler und ihre
Auftraggeber vielfiltige Anregungen fiir die Darstellung der Heiligen in
immer neuen Variationen.

Das einzige Portriat nach dem Leben wurde im Karmel von Sevilla
von dem Maler Giovanni Narducci* geschaffen, der 1560 als Frater
Juan de la Miseria in den Karmelitenorden eingetreten war. Der Tag
der Vollendung des Gemildes geht aus einer Kartusche mit der
Bildinschrift hervor: ,B. V. Teresa de Jesus anno suae aetatis 61. Anno
salutis 1576, die secundo mensis junii“. Die Entstehungsgeschichte
lasst sich in den Schriften des Pater Jeréonimo Gracian, des Provinzials
der Teresianischen Ordensreform, verfolgen. Er erlegte Teresa das
Modellsitzen fiir ein Portrit als eine Art ,BuRiibung” auf und schreibt:

Juan de la Miseria ,befahl ihr, dem Gesicht den Ausdruck zu
geben, den er haben wollte, und schalt mit ihr, wenn sie sich vor
Lachen nicht mehr halten konnte und wackelte. Noch nicht zufrieden,
konnte er nicht umhin, ihr Gesicht in beide Hinde zu nehmen und so
zum Licht zu drehen, wie er es haben wollte. Diese ganze Ubung lie
die Mutter in groRer Geduld iiber sich ergehen, ohne den Kopf zu
drehen und was ihr sonst von der Bequemlichkeit des Malers an
Unbequemlichkeiten auferlegt wurde. Das Portrit fiel trotz all der
Anstrengung nur méifig aus, denn es zeigte nichts von dem Charme
und der Anmut im Antlitz der heiligen Mutter. Und so sagte sie denn,
nachdem sie es betrachtet hatte: ,Gott verzeihe dir, Bruder Juan, erst
hast du mich wahrhaftig genug geplagt, und am Ende hast du mich
so hiRlich und triefiugig gemalt!” Es ist gut, dieses einmal berichtet
zu haben, damit niemand meine, auch nur eine Spur von Eitelkeit
habe die heilige Mutter veranlaRt, sich malen zu lassen: es war alles
nur Bufe“.s

3 Jean de la Croix OCD, Liconographie de Thérese de Jésus, Docteur de 'Eglise,
in: Ephemerides carmeliticae XXI, Rom 1970, 219-260, Zitat 260.

4 Thieme-Becker, Allgemeines Lexikon der Bildenden Kiinstler von der Antike bis
zur Gegenwart. 24. Band. Leipzig 1930, 590.

5 Diese bertihmte Szene schildert auch Jean de la Croix, Liconographie, 227. Hier
folgt die Ubersetzung Erika Lorenz, Teresa von Avila. Eine Biographie mit Bildern. Frei-
burg, Basel, Wien 1994, 92 (Ubersetzung von: Scholias y Addiciones al Libro de la Vida
de la Me. Teresa de Jesus, que compuso el Pe. Doctor Ribera, f. 226 und f. 56r).
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Juan de la Miseria, Mater Teresa de Jesus.

Das Portrit zeigt Teresa im Dreiviertelprofil, gekleidet im Habit
der Karmelitinnen mit weilem Chormantel, mit zum Gebet erhobenen
Hinden. Ein Schriftband mit der Aufschrift ,Misericordias Domini in
eternum cantabo“® umgibt ihren Kopf. Sie wendet sich einer Taube
zu, die mit weit ausgebreiteten Fliigeln in der linken oberen Bildecke
schwebt. Die Taube, das Sinnbild fiir den Heiligen Geist, verweist auf
die gottliche Inspiration der Heiligen. Aus diesem Portrit entwickelte
sich die Tkonographie der hl. Teresa. Es wurde unzihlige Male kopiert
und ebenso als Kupferstich reproduziert. Weiterhin gingen daraus die
Gemailde hervor, auf denen Teresa ebenfalls mit der Taube nicht als
Beterin, sondern als Schreiberin dargestellt wird. In dieser Version
sitzt sie vor einem Buch oder auch vor leeren oder halbbeschriebenen
Blittern und hilt eine Feder in der Hand. Sie scheint darauf zu
lauschen, was der Heilige Geist ihr in die Feder diktiert. Ribera,

5 Ps 89,2.
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Zurbaran und Velazquez haben sie — ebenso wie Peter Paul Rubens —
beim Schreiben unter gottlicher Inspiration portritiert.

2. ViItA B. VIRGINIS TERESIAE A IESU

Weite Verbreitung fand die Kupferstichserie ,Vita B. Virginis
Teresiae a Iesu“ der Antwerpener Kiinstler Adrian Collaert und
Cornelius Galle aus dem Jahr 1613.7 Die Blitter im Querfolioformat
mit lateinischen Bildlegenden, die von guter Vertrautheit mit den
Schriften Teresas zeugen, illustrieren Episoden aus ihrem Leben und
einige ihrer Visionen in chronologischer Folge. Die Motive der
Kupferstichfolge wurden zur Grundlage fiir alle spiteren Darstellun-
gen der hl. Teresa, sowohl fiir ihre dufere Erscheinung als auch fiir
die Visualisierung ihrer mystischen Erfahrungen. Sie hatten grofen
Einfluss auf die Gestaltung der Werkkomposition von Rubens.
Grundsitzlich kann man dariiber hinaus festhalten, dass Bilddar-
stellungen wie dieses Druckwerk noch einen weiteren wichtigen Zweck
erfullten. Sie waren so etwas wie das ,6ffentliche Gesicht“ des
weiblichen Religiosentums in der Frithen Neuzeit.?

Eine weitere Serie der 25 Blatter im Querquartformat mit
identischen Bildlegenden und annihernd identischen Motiven gab

7 Vita B. Virginis Teresiae a Iesu Ordinis Carmelitarum excalceatorum piae
restauratricis. Illustrissimo Domino D. Roderico Lasso Nifio Comiti de Afiover, Sere-
nissimi Archiducis Alberti Oeconomo supremo etc. dicata. Antverpiae apud Adrianum
Collardum et Cornelium Galleum 1613. Faksimileausgabe unter dem Titel: Estampas
de la Vida de la Santa Madre Teresa de Jesus, grabadas por los famosos artistas Cor-
nelio Galle y Adrian Collaert. Impresas en Amberes en 1613. Ahora reproducidas en
facsimil y publicadas por Carlos Sanz, en ocasién de la conmemoracioén del IV Cente-
nario de la Reforma de la Orden Carmelitana. O.0. 0.J. [Madrid 1962]. Ich danke Sr.
Drs. Susan van Driel O.Carm., Nederlands Carmelitaans Instituut Boxmeer, fiir ihre
Hilfe bei der Recherche. Thgfner, How to look like a (female) saint, bildet als Fig. 3.2
ein Titelblatt ab, das ebenfalls aus dem Jahr 1613 stammt. Hier erscheinen als Drucker
Adrianus Collardus und Theodorus Galleus (der Bruder des Cornelius Galleus), im Titel
wird Teresa als Heilige genannt: ,Vita S. Virginis Teresiae a Iesu ...“. Dieses Werk kann
ich bibliographisch nicht nachweisen. Der im Katalaog der Bayerischen Staatsbiblio-
thek Miinchen erfasste Titel ,Vita beatae virginis Teresiae figuris aeneis demonstrata.
Antverpiae 1613“ ist infolge eines Verlustes nicht benutzbar. Der Nachdruck der Vita
von 1630 (Antverpiae apud Ioannem Galleum) tragt den korrekten Titel ,Vita S. Virgi-
nis Teresiae a Iesu“. Die Kupferstichserie wird im Anhang zu diesem Beitrag vollstian-
dig reproduziert.

8 Thgfner, How to look like a (female) saint, 62.
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David de Mallery ohne Orts- und Jahresangabe® heraus. Diese Drucke
sind bislang von der Forschung nicht kommentiert worden. Sie sind
nur selten tiberliefert. Die Blitter sind fortlaufend nummeriert, sodass
sich leicht feststellen ldsst, dass in dem einzigen mir zur Verfiigung
stehenden Exemplar!® sechs Blitter fehlen: das Titelblatt, das die
Nr. 1 tragen miisste, sowie die Blatter 9, 13, 14, 20, 24. Dass die
Abbildungen 16 und 22 von David de Mallery seitenverkehrt
wiedergegeben werden, ist ein Fehler, der bei Nachdrucken hiufig
auftaucht. Bei einem Vergleich beider Serien ergibt sich, dass in seiner
Serie folgende Motive fehlen: 9 (Teresa mit den Aposteln Petrus und
Paulus), 13 (Stigmatisierung Teresas), 14 (Erscheinung der Got-
tesmutter und des hl. Joseph vor Teresa), 20 (Teresa auf dem Weg nach
Salamanca), 24 (Tod Teresas). Auf der Nr. 16 hat sich David de Mallery
mit Namen eingetragen. Der Kiinstler konnte bislang noch nicht
identifiziert werden.!!

° Ein Exemplar befindet sich im Historischen Bestand der Universitits- und
Landesbibliothek Miinster. In dem Band sind drei Kupferstichfolgen zu den Viten des
hl. Franziskus, Teresas von Avila und des Ignatius von Loyola zusammengebunden. Das
Titelblatt der ,Vita Beati Patris Ignatii Loyolae“ gibt noch Erscheinungsort und -jahr
des Erstdrucks mit dem Vermerk , Postea in aes incidi et nunc demum tipis excudi cura-
vit Lutetiae anno salutis 1612“ an. Diese Blitter wurden gestochen ,,A Paris par Jean
le Clerc. Rue Saint Jean de Latran®. Es handelt sich um den Verleger, Kupferstecher
und Holzschneider Jean Leclerc in Paris, titig um 1596/1625, vgl. Thieme-Becker, All-
gemeines Lexikon der Bildenden Kiinstler von der Antike bis zur Gegenwart, 22. Band,
Leipzig 1928, 522.

Ein zweites Exemplar ist im Auktionshandel aufgetaucht. In diesem Band ist
,Effigies B.V. Teresia, natione Hispanae (etc.). 0.0. o. J., mit 23 Kupfertaf. (2-15, 1
unnum., 16-23, Taf. 14 signiert H. Picart, Taf. 16 signiert David de Mallery, angebun-
den an: J. Leclerc, Sammelband mit 5 Kupferstichfolgen nach Marten de Vos. Paris ca.
1620. Quer-4-o (27,5 x 20,5 cm). Ich danke Elke Pophanken und Reinhard Feldmann,
Abt. Historische Bestinde der ULB Miinster, fiir ihre Unterstiitzung bei der Recherche.

10 Universitiats- und Landesbibliothek Miinster. Die Kupferstiche haben GroR-
Quer-8-o-Format (18,2 x 23,5 cm). Als Vorbesitzer hat sich Johann Engelbert von Ket-
teler O.Praem., Abt des Praemonstratenserstiftes Cappenberg 1713-1739, mit der Jah-
reszahl 1725 eingetragen. Der franzoésische, geschmackvolle Kalbsledereinband mit
Riickenvergoldung ist typisch fiir seinen Buchbesitz. Auf Blatt 16 der teresianischen
Kupferstichfolge hat sich der Kupferstecher ,David de Mallery” eingetragen.

' Thieme-Becker, Allgemeines Lexikon der Bildenden Kiinstler von der Antike
bis zur Gegenwart, 23. Bd., Leipzig 1929, 506, kennt den Kupferstecher und Kupfer-
stichhéndler Karel van Mallery (1571-nach 1635) in Antwerpen und bezeichnet ihn als
Schiiler des Phil. Galle. Er stach fiir Antwerpener und Pariser Verleger ,relig. Blitter
f. Andachtsbiicher, mehrere Folgen und Bildnisse“. Charles Le Blanc, Manuel de l'a-
mateur d’estampes, Bd. 2, Paris 1850, 592f., nennt zu dem Namen Karel de Mallery die
Serie der Vita B.V. Teresiae nicht.
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In dem Jahr der Publikation der Kupferstichfolge der Vita von
Collaert und Galle kulminierten die Vorbereitungen fiir die
Seligsprechung und die Kanonisation Teresas von Avila.!? Der
Informativprozess hatte bereits unmittelbar nach ihrem Tod 1582
begonnen und fiihrte 1614 zu ihrer Seligsprechung. Am 12. Mai 1622
fand sie schlieflich die kanonische Anerkennung als Heilige. Mit
grofRer Wahrscheinlichkeit ist die Veroffentlichung der Kupferstiche
im Rahmen dieser Bemithungen zu sehen, Teresa von Avila in ganz
Europa, insbesondere aber in Rom bekannt zu machen. Das leistete
eine Reihe von gut inszenierten Bildern mindestens ebenso gut wie die
umfangreiche Lebensbeschreibung des P. Jeronimo Gracian.!* Beides
erganzte sich vorziiglich und fiithrte zu dem gewiinschten Ergebnis der
Heiligsprechung. Die Kupferstiche entstanden auf Initiative und unter
der Aufsicht der Ana de Jestis in Antwerpen, dem Zentrum der
europaischen Buchdruckerkunst. Ana de Jests war als geistliche
Tochter und vertraute Mitarbeiterin von Teresa in den Auseinan-
dersetzungen nach dem Tod der Ordensreformerin (1582) besonders
um die Weiterfithrung ihres Reformwerkes bemiiht. Sie sammelte als
Priorin ihrer eigenen Klostergrimdung in Madrid seit 1586 die
Schriften Teresas fiir Fray Luis de Leén O.S.A., der die erste
Gesamtausgabe ihrer Werke vorbereitete.'* Vor allem aber suchte sie
die Approbation des Heiligen Stuhls fiir die teresianischen Konsti-
tutionen zu erreichen, um das Reformanliegen Teresas weiterzu-
fihren. Dadurch geriet sie in Konflikt mit ihren Ordensoberen,
worauthin sie Spanien verlieR und am 16. Oktober 1594 das erste
Reformkloster der Karmelitinnen in Paris griindete. 1607 richtete die
Infantin Isabella Clara Eugenia, Regentin der habsburgischen

12 Akten der Kanonisation Teresas von Avila: Procesos de beatificacion y cano-
nizacion de Santa Teresa de Jesus. Hg. von Silverio de Santa Teresa. Burgos 1934-35
(Bibliotheca mistica Carmelitana).

13 Durch Ubersetzungen in verschiedene Landessprachen wurde das Werk noch
weiter verbreitet. Hier sei nur die deutsche Ubersetzung von 1615 genannt: Das Leben
der seligen Jungfrawen vnd wiirdigen Mutter Theresae de Iesu, vnser lieben Frawen
Ordens vom berg Carmelo, und des reformierten Ordens Discalceatorum oder Barfiis-
ser Anfingerin. Kiirtzlich in einem AuRzug begriffen. BiRhero in villerlay Sprachen au-
gangen, anjetzo aber zum ersten ins Teutsch verfertiget von einer andéchtigen und
geistlichen Person, zu der Ehr Gottes unnd aller seiner Heyligen im Himmel, Item zu
Trost und aufferbawung der Christglaubigen Ausserwélten auff Erden. Vorrede und
Hrsg.: Hieronymus Gratianus a Matre Dei Carmeliter Ordens, und der H. Schrifft Doct.
Dillingen: Héanlin 1615.

14 Die Editio princeps (Los libros de la madre Teresa de Iesus, fundadora de los
monasterios de monjas y frayles Carmelitas descalcos de la primera regla), herausge-
geben von Luis de Le6n, erschien 1588 in Salamanca.
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Niederlande, den Unbeschuhten Karmelitinnen unter der Leitung von
Ana de Jesus ein Kloster im koniglichen Park in Briissel ein, dem
weitere Klostergriindungen fiir die Schwestern in Mons sowie in
Antwerpen folgten. Ana de Jesus leitete den Konvent in Briissel als
Priorin von 1607 bis zu ihrem Tod 1621. Von hier aus setzte sie das
Werk der Publikation der Schriften Teresas von Avila fort'> und
widmete sich mit grofRer Energie auch der Herausgabe ihrer Vita mit
der Serie von 25 Kupferstichen,'¢ fiir deren Herstellung sie schlieflich
mit Adrian Collaert und Theodor Galle zwei der prominentesten
Antwerpener Kupferstecher gewann. Die Verbreitung des Druckwerks
sicherte Teresa von Avila iiber ihren engeren Wirkungskreis hinaus
einen hohen Bekanntheitsgrad und schuf damit eine gute
Voraussetzung fiir ihre Selig- und Heiligsprechung.

Das Dedikationsblatt der Serie von Collaert und Galle aus dem
Jahr 1613 trigt die Widmung an Rodrigo Lasso Nifio, Graf von
Afiover,'” Majordomus des Erzherzogs Albert VII. von Osterreich, des
Gemahls der Infantin Isabella. Diese Widmung'® ist neben vielen
anderen ein weiterer Beleg dafiir, dass auch der Hofadel der
Generalstatthalter der spanischen Niederlande Isabella und Albert die
Kanonisation Teresas vielfiltig foérderte, die von den spanischen
Habsburgern und dem spanischen Hochadel von Anfang an massiv
unterstiitzt wurde.

15 Mit der Unterstiitzung von Jean de Quintanadoine de Brétigny gab sie die
Autobiographie, den Weg der Vollkommenheit und die Innere Burg heraus, 1607 die
Konstitutionen und 1610 das Buch der Klosterstiftungen.

16 Uber ihr Vorhaben schrieb sie in einem Brief: ,Je vous enverrai a la premiére
occasion la vie de notre sainte Mére, représentée par plusieurs images avec ses révé-
lations et miracles. Nous avons soin d’en faire exécuter un ouvrage complet”, Berthold-
Ignace de Sainte-Anne O.C.D. (ed.), Vie de la Mére Anne de Jesus, Coadjutrice de Sainte
Thérese dans I'oeuvre de la Réforme du Carmel, et fondatrice de 'Ordre en France et
en Belgique, composée sur les documents originaux. 2 Bde. 1: Anne de Jesus en Espa-
gne, 2: Anne de Jesus en France et en Belgique. Mecheln 1876-1882; Bd. 2, 236.

17 Zu seiner Rolle am Hof in Briissel: Dries Raeymaekers, In Favor of the
Dynasty: Rodrigo Nifo y Lasso at the Archducal Court of Brussels (1598-1621). Paper
presented at the annual meeting of The Renaissance Society of America, Washington,
DC, 24.3.2012, <http://www.allacademic.com/meta/p526081_index.html>.

18 Der Nachdruck des Werkes unter dem Titel ,Vita S. Virginis Teresiae a Iesu”,
Antverpiae apud Ioannem Galleum 1630, enthilt ebenfalls diese Dedikation.
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S.VIRGINIS TERESLA |
A IESV |
ORDINIS CARMELITARVM }

EXCALCEATORVM .
PIAE RESTAVRATRICIS, |

Muftriffimo Domino
D.RODERICO LASSO NINO,
Comiti de Afouer, !
1 Sereniflimi Archiducis ALBERTI |
1} OEconomo fupremo &c.dicata. |

ANTYERPLE \
Apud Toannem ga]lmm

M. DC.XXX.

Dedikationsblatt des Werkes: Adrian Collaert und Cornelius Galle,
Vita S. Virginis Teresiae a Iesu. Antverpiae apud Ioannem Galleum 1630.

Die Serie beginnt mit einem Portrit von Teresa, das ihre von Juan
de la Miseria iiberlieferte typische Physiognomie zeigt. Die
Bildunterschrift erklart, dass das Portrait auf einem alteren Gemalde
,nach dem Leben“ beruht. Man kann sich vorstellen, dass Ana de Jests
besonderen Wert darauf legte, dass der Druck der ,Mutter Teresa“
tatsachlich ahnlich war. Es soll hier das tatsdchliche Leben und keine
Idealfigur gezeigt werden. Gerade deshalb soll auch die Heiligkeit
Teresas so manifest gezeigt werden, wie es nur Bilder kénnen.

Die Kupferstichfolge schuf die Typologie fiir eine Reihe von
Motiven: Portrit mit der Taube, Inspiration durch den Heiligen Geist,
Transverberation Teresas, Christus bekroént Teresa, unio mystica, die
Jungfrau Maria und der hl. Joseph kleiden Teresa ein und schmiicken
sie, Tod Teresas, Glorie, Teresa mit einem Schutzmantel fiir
Karmeliten und Karmelitinnen. Diese Motive wurden von spiteren
Kiinstlern wie ein Musterbuch benutzt, teils getreu kopiert, teils
vielfaltig variiert. Damit waren die zentralen Motive der teresianischen
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Ikonographie etabliert. Es handelt sich im wesentlichen um ihre
Visionen, die von der kirchlichen Hierarchie mit Argwohn beidugt
wurden. Deshalb finden sich in den Drucken stets deutliche Hinweise
auf ihre Rechtglaubigkeit und darauf, dass sie ein treues Kind der
katholischen Kirche war, wie sie selbst in ihren Schriften immer
betonte. Emile Male hat generalisierend hervorgehoben, dass ,tous ces
grands mystiques réalisaient le réve de ce temps [de la Contre-
Réforme], qui était I'union avec Dieu ... ce double prestige de la vision
et de I'extase, qui semblait inséparable de la sainteté”.!

Diese Absicht soll an zwei Beispielen erldautert werden, an ihrer
berithmtesten Vision, der Transverberation, und an ihrer Levitation.
Uber der Szene der Transverberation (Blatt 8) erscheint Christus mit
dem Heiligen Geist, symbolisiert durch die Taube. Die Abgrenzung der
himmlischen und der irdischen Sphire wird durch ein Wolkenband
symbolisiert, aus dem sich der Engel mit dem flammenden Pfeil
herausbeugt. Die ausgebreiteten Arme Christi und die weit ausge-
breiteten Fliigel der Taube nehmen den Rhythmus auf, der durch die
Fliigel und die ausgebreiteten Arme des Engels vorgegeben wird, der
seinen brennenden Pfeil in Teresas Herz stoRt. Diese Komposition stellt
heraus, dass die Vision unvermittelt von der gottlichen Trinitit ausgeht
und nicht von einer ddmonischen Kraft vermittelt wird. Beachtenswert
ist auch die Verortung dieser Vision. Wo sie stattgefunden hat,
beschreiben weder Teresa selbst noch die hagiographischen Schriften.
In dem Kupferstich steht Teresa vor einer offenen Kommunionbank,
unmittelbar einem Altar gegeniiber, der an ihrer rechten Seite sichtbar
wird. Die visuelle Strategie ist es, Teresas Stellung in dem
sakramentalen Leben der Kirche herauszustellen. Thre Transverbe-
ration, die Herzverwundung, wird in eine mit Bedacht ausgewihlte
kirchliche Umgebung gestellt. Einerseits zeigt die Darstellung ihre enge
Verbindung mit der goéttlichen Trinitdt, die in der Vision selbst zum
Ausdruck kommt, zum anderen wird Teresas Rechtglaubigkeit in der
Verortung an der Kommunionbank deutlich. Die Darstellung fordert
den Betrachter dazu auf, die Transverberation als eine besonders
intensive Weise der physischen Aufnahme Christi zu sehen, als
Verharren in seiner Gegenwart.

Entsprechend dazu wird auf dem Blatt 17 gezeigt, wie Teresa
nach der Kommunion in der Kirche ihres ,novum monasterium® in

19 Emile Male, LArt religieux apres le Concile de Trente. Paris 1932, 154.
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Avila eine Levitation zuteil wird, also die Entriickung der
menschlichen Seele in den Himmel, ihr Aufstieg zu Gott. Dieses rein
innerseelisch Erfahrene ldsst sich in der kiinstlerischen Bildersprache
nicht anders ausdriicken als in der hier gezeigten Form: Der Mensch
wird der irdischen Sphire enthoben und steigt auf einer Wolke in die
himmlische Sphire auf. Zeugen des Geschehens sind der Bischof von
Avila, seine Ministranten, eine Mitschwester und anwesende Laien, die
durch ein Klausurfenster wie von einem Logenplatz im Theater
staunend zusehen. Durch ihre Anwesenheit verbiirgen sie die
Wahrhaftigkeit des Wunders der Erhebung ,corpore in aerem, quod
frequens eidem erat, mirabiliter extollitur®.2

3.  TERESA VON AVILA, MIT RUBENS' AUGEN GESEHEN

Peter Paul Rubens war seit drei Jahren Hofmaler der Gene-
ralstatthalter der spanischen Niederlande, der Erzherzoge Albert und
Isabella, als er 1612 im Auftrag der Schiitzengilde die Kreuzabnahme
fiir die Liebfrauenkathedrale in Antwerpen schuf. Kurz darauf erhielt
er auch den Auftrag fiir den Altar Teresas von Avila fiir die Kirche der
Unbeschuhten Karmeliten in Briissel, die 1614 vollendet und konsekriert
wurde. Rubens gestaltete hier in der Altarpredella die Vision der Taube
und in dem Retabel die Transverberation. Beide Szenen waren in der
Kupferstichfolge vorgeprigt und ebenfalls in den verdcffentlichten
Kanonisationsakten von Bedeutung.

a) Vision der Taube, Altargemdilde (Predella)?!

In der Predella des Briisseler Altars war die Vision der Taube
dargestellt. Teresa beschreibt die Vision, die sie am Vorabend des
Pfingstfestes hatte, in ihrer Vida (Kap. 28): Sie hatte sich zur
Vorbereitung auf das Fest zum Beten niedergekniet, als iiber ihrem
Kopf eine Taube erschien, groRer als lebensgroR. Thre Fliigel bestanden
aus kleinen Muscheln, die ein blendendes Licht verstromten.

Die Bestimmung des Gemaldes fiir die Predella des Altars der
Briisseler Karmelitenkirche stellte den Kiinstler vor das komposito-

20 Unterschrift zu dem Blatt 17, gestochen von Adrian Collaert.

2l Rotterdam, Museum Boijmans-van Beuningen, ,Het verschijnen van de Hei-
lige Geest aan de Heilige Teresa van Avila“, Ol auf Leinen, 62,5 : 90,5 cm; Corpus Rube-
nianum VIII, Saints II, Hans Vlieghe, 163, Fig. 121.
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rische Problem, die Szene in einem querformatigen Gemdilde zu
fassen. Rubens loste dieses Problem, indem er dem eigentlichen
Bildmotiv inhaltsreiche Staffage beigab. Dadurch konnte er das
Motiv, das eigentlich einen klassischen Fall fiir ein Hochformat
darstellt, in die Breite ziehen. Rubens stellt Teresa in einem
schlichten Kirchen- oder Klosterinterieur dar. Teresa, angetan mit
dem Chorgewand der Karmelitinnen und versehen mit dem
Strahlenkranz der Heiligen, nimmt in kniender Haltung die gesamte
rechte Bildhilfte ein. Auf der linken Seite sieht man auf einem
kleinen runden Tisch ein aufgeschlagenes Buch, ein Kruzifix mit
Korpus - Zeichen fiir Vergianglichkeit und Tod und fiir das Leiden
Jesu Christi um der Menschen willen — und einen Totenkopf als
Hinweis auf die Vergidnglichkeit. Die Taube, umbhiillt von einer
Wolke, erscheint am oberen Bildrand. Ein Vorbild fiir diese
Darstellung findet sich auch in dem Kupferstichwerk von 1613. Dort
sitzt Teresa allerdings auf einem Stuhl, wihrend Rubens sie in
kniender Haltung darstellt.

b) Wiederholung des Motivs , Vision der Taube* im Hochformat®

Wie Rubens dieses Motiv — Teresa mit der Taube — darstellte ohne
den vorgegebenen Zwang zu querformatiger Darstellung, zeigt sich
an einem Gemailde, in dem er es noch einmal wiederholt hat,
allerdings nicht als Altargemilde, sondern fiir einen privaten
Sammler. Hier wird lediglich die rechte Hilfte des Motivs der Predella
dargestellt, fiir die Rubens eine querformatige Umgebung schaffen
musste. Er stellt Teresa wiederum in kniender Haltung dar, in
derselben Architektur und mit derselben Handhaltung. Die Perspektive
des Betrachters ist gegeniiber der Predella-Darstellung ein wenig nach
links und unten verschoben — man sieht die Person aus einer leichten
Untersicht, was ihrer Gestalt etwas Erhabenes und Statisches
verleiht. Die Taube schwebt von oben auf die Heilige herab, die sie
erwartend anblickt.

22 Cambridge, The Fitzwilliam Museum, ,Teresa of Avila’s Vision of the Dove“,
Ol auf Eichenholz, 97 : 63 cm. Eine Kopie hat Jean de la Croix 1970 im Konvent der
Unbeschuhten Karmelitinnen in Vilvoorde (Belgien) lokalisiert, Jean de la Croix, Li-
conographie de Thérese de Jesus, 244f. Corpus Rubenianum VIII, Saints II, Hans
Vlieghe, 163f., Fig. 124. Hans Vlieghe war der Aufbewahrungsort des Gemaildes
unbekannt, ,Whereabouts unknown®. Er konnte jedoch darauf hinweisen, dass das
Gemilde in dem um 1650 entstandenen Werk von David IT Teniers ,Studio of a pain-
ter” wiedergegeben ist.
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c) Teresa von Avila schreibt unter gottlicher Inspiration®

Das Brustbild ,Teresa von Avila schreibt unter géttlicher Inspi-
ration“ gelangte aus der Sammlung des Erzherzogs Leopold Wilhelm
auf dem Weg durch weitere Sammlungen in das Kunsthistorische
Museum in Wien. Teresa hilt ein Buch und einen Federkiel in den
Hinden und blickt auf den himmlischen Lichtstrahl, der von links oben
einfillt. In der Gestaltung der Physiognomie folgt Rubens dem Portrit
des Juan de la Miseria. ,Die detailreiche, plastische Modellierung, die
priazisen Hell-Dunkel-Abschattierungen, die Genauigkeit, mit der die
Glanzlichter gesetzt sind und die geschlossene abgewogene Kompo-
sition sprechen fiir die Entstehung des Bildes in der Mitte des zweiten
Jahrzehnts. Es mag die Seligsprechung der Teresa de Jesus der AnlaR
fir die Portriatfassung gewesen sein.“?* Auch dieses Motiv findet
wiederum sein Vorbild in der Kupferstichserie aus Antwerpen. In dem
Kupferstich Nr. 23 sind der reale Raum, d.h. das Zimmer, in dem Teresa
am Tisch sitzt, und der imaginative Raum, aus dem sie ihre Vision
erfiahrt, durch tippige Wolkengebilde voneinander getrennt. Auf dem
Tisch sind neben dem Kruzifix und der Sanduhr vier ihrer Schriften zu
sehen: Historia suae vitae, Via perfectionis, Fundationes monaste-
riorum, Mansiones interiores.

Das inspirierte Schreiben Teresas thematisiert Fray Luis de Le6n,
der erste Herausgeber der Werke der heiligen Teresa, 1588 in seiner
Einleitung: ,,Quant a ce qui concerne la pureté et I'aisance de son style,
la grace et I'heureux agencement des mots, I'élégance sans maquillage
qui charme a l'extréme, je doute qu’il y ait dans notre langue une
littérature qui égale a la sienne... Et, en de nombreux endroits, il me
semble que ce n'est pas un esprit humain que jentends: aussi, je ne
puis douter que c’était le Saint-Esprit lui-méme qui parlait en elle et
qui dirigeait sa plume et sa main”.%s

23 Wien, Kunsthistorisches Museum, Gemildegalerie, Inv.-Nr. 7119, Ol auf
Eichenholz, 67 : 69 cm. Provenienz: Sammlung Erzherzog Leopold Wilhelm. Corpus
Rubenianum VIII, Saints II, Hans Vlieghe, 165, Fig. 127. Hans Vlieghe war der Auf-
bewahrungsort des Geméldes unbekannt, ,Whereabouts unknown®.

24 Rubens in Wien. Die Meisterwerke. Ausstellungskatalog des Liechtenstein
Museums, des Kunsthistorischen Museums und der Gemildegalerie der Akademie der
bildenden Kiinste in Wien. Wien 2004, 112f., Nr. 24 mit Abbildung und Bibliographie
(Wolfgang Prohaska).

25 Zitiert nach der franzosischen Ubersetzung der Textpassage bei Jean de la
Croix, Liconographie de Théréese de Jesus, 223.
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Eine anonyme Kopie des Rubensgemiildes aus dem 17. Jahrhun-
dert, die das Brustbild zu einer Ganzfigur vervollstindigt, fand Hans
Vlieghe im Kloster der Unbeschuhten Karmelitinnen in Briissel. Der
zeitgenossische Kopist ist der Vorlage detailgetreu gefolgt und hat die
Figur zu einer am Schreibtisch sitzenden Vollfigur erginzt.2¢ Die
Darstellung der hl. Teresa als mystische Schriftstellerin war im 17.
Jahrhundert sehr hiufig.

d) Die Transverberation?

Die Vision der Herzverwundung hat Teresa von Avila im 29.
Kapitel (V. 13) ihrer Vida beschrieben 2:

»Der Herr wollte, daR ich folgende Vision hatte: Ich sah einen Engel
ganz leibhaftig zu meiner Linken. Er war nicht groR, sondern klein und
sehr schon. Sein Antlitz war so entflammt, dass es dem sehr hoher Engel
glich, die alle ganz feurig scheinen, man nennt sie wohl Cherubim. In
den Hénden des Engels sah ich einen langen goldenen Wurfpfeil, dessen
Eisenspitze ein wenig zu brennen schien. Ich hatte das Gefiihl, dass er
mir mehrmals ins Herz stieR, so dass er mich durchbohrte. Beim
Herausziehen schien er mein Innerstes mitzunehmen, und er lief mich
ganz entflammt in grofer Gottesliebe zuriick. So gewaltig war der
Schmerz, dass er mir ein Stohnen entlockte, und so unsiglich meine
SiiRe, dass man weder wiinscht, er moge enden, noch die Seele sich mit
weniger als Gott begniigen mochte.”

Die Herzdurchbohrung ist ein bekanntes mystisches Phinomen.
Augustinus sprach von den ,Pfeilen Gottes“, die ,die Herzen
durchbohren und in Liebe entziinden® (zu Ps 119). Arnobius der
Jiinger nannte Christus ,unseren Amor*, der uns mit seinen ,scharfen
Pfeilen entflammt (zu Ps 44). In der spirituellen Tradition des Karmel
gibt es den ,Ignea sagitta“, den brennenden Pfeil.

Insbesondere ist es ein Werk, auf das sich alle Historiker,
Kunsthistoriker und Biographen Teresas immer wieder beziehen — in
der Annahme, dass es die wichtigste und beste Darstellung der heiligen
Teresa ist: die Skulptur von Gian Lorenzo Bernini in der Cornaro-
Kapelle in der Kirche Santa Maria della Vittoria in Rom.

26 Corpus Rubenianum VIII, Saints II, Hans Vlieghe, 165, Fig. 128 (Brussels,
Convent of the Carmelite Nuns).

27 Zu der Transverberation in der Kupferstichfolge von Collaert und Galle siehe
oben, 55.

28 Das Buch meines Lebens, 29. Kapitel, V. 13.
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Es ist in der Tat ein groRartiges Kunstwerk, das Bernini fiir die
Cornaro-Kapelle schuf, die 1652 vollendet wurde. Fiir die Ikono-
graphie der heiligen Teresa ist das allerdings schon eine Art Nachziigler.?®
Bernini hat Teresas Worte in Marmor gemeilelt: er stellt den Moment
dar, als der Engel den Pfeil aus dem Herzen der Heiligen
herausgezogen hat und ihr ein Stohnen entlockt, unter gewaltigen
Schmerzen und unséglicher Siife. Mit liebevollem Blick umfingt der
Engel die Heilige und scheint nur darauf zu warten, den Pfeil noch
einmal in ihr Herz zu stofen, um sie desto stiarker in der Gottesliebe
zu entflammen. Die ganze Szene ist von Licht erfiillt. Thre expressive
Kraft wird aufs hochste gesteigert durch den bewegten Faltenwurf des
Gewandes der hl. Teresa und des Engels. Vergleicht man aber seine
Darstellung mit den Worten Teresas, dann sieht man, dass Bernini sein
Werk mit Elementen ausgeschmiickt hat, die nicht in ihrem Bericht
vorkommen. Weder erfihrt sie sich vom Boden abgehoben auf einer
Wolke liegend noch vor dem Hintergrund goldgldnzender Lichtstrahlen.
Dies erginzt Bernini unabhingig von der Textgrundlage.

Rubens Olgemilde mit der Darstellung der Transverberation®
schmiickte den Hauptaltar der Kirche der Unbeschuhten Karmeliten
in Briissel, deren Predella die Vision der Taube zeigte. Das Gemilde
ist nicht datiert, und da es 1940 verbrannte, liegen fiir seine
Beschreibung nur alte Photographien und eine Radierung von
Francois Deroy vor. Zu seiner Altersbestimmung kénnen allein
stilistische Besonderheiten dienen. So lassen es neben anderem die
strenge klassische Komposition und die plastische Wirkung der
Figuren als wahrscheinlich gelten, dass das Gemilde um 1615
entstand.’! Das ist Zeit der Konsekration der ersten Kirche des Karmel
der Unbeschuhten Karmeliten in Briissel, fiir die das Gemailde
urspriinglich geschaffen wurde. Thre Vollendung lésst sich auf das Jahr
1614 datieren; am 5. Oktober 1614, dem Festtag der hl. Teresa von
Avila, wurde sie konsekriert. 1652 musste sie infolge von Baufehlern

2 Vgl. dazu Claudia Lehmann, Un pien teatro di meraviglie. Gian Lorenzo Ber-
nini vor dem Hintergrund konzeptistischer Emblematik. Bern 2010 (Neue Berner
Schriften zur Kunst 11).

30 Das Gemilde verbrannte im Jahr 1940 in der Londoner Galerie Asscher and
Welker, vgl. Corpus Rubenianum VIII, Saints II, Hans Vlieghe, 159-161, Fig. 119. C.
Emond, Liconographie carmélitaine dans les Anciens Pays-Bas Méridionaux. Briissel
1961, Bd. 1, 157f. Zu den Darstellungen der Transverberation Teresas: Gutiérrez Rueda,
Ensayo, 111-119.

31 Vgl. dazu Corpus Rubenianum VIII, Saints II, Hans Vlieghe, 161.
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erneuert werden. Zur Ausstattung der erneuerten Klosterkirche stiftete
Herzog Alexandre de Bournonville 1663 den Karmeliten fiir die Teresa-
Kapelle ein kostbares Retabel, in das das urspriingliche Hochaltarbild
von Rubens eingefiigt wurde.?? Der Vertrag, den der Herzog mit der
Provinzleitung der Unbeschuhten Karmeliten in den siidlichen
Niederlanden schloss, iiberliefert, dass er Rubens Altarblatt
restaurieren und mit einem neuen Rahmen versehen lieR. Es geht
daraus eindeutig hervor, dass das Altargemilde aus der ersten,
baufillig gewordenen, Kirche des Briisseler Karmel iibernommen
wurde. Die urspriingliche Fassung mit einem oben abgerundeten
Rahmen lasst sich selbst auf der Schwarz-weill-Abbildung im Corpus
Rubenianum?3* auf dem Spannleinen erkennen. Dieser Zustand wird
auch in der zeitgenossischen Radierung von Francois Deroy
uberliefert: ,,Gravé d’apres le tableau Original qui est dans I'Eglise des
R.R.P.P. petites Carmes a Bruxelles“.>

Francois Deroy, Transverberation der hl. Teresa von Avila
(nach: Corpus Rubenianum VIII, Fig. 120).

2 Ebd., 160f.
33 Ebd., Fig. 119.
34 Ebd., 160, Fig. 120.
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Herzog Alexandre de Bournonville schenkte dem Konvent ,einen
schonen Altar aus weilfem und schwarzem italienischem Marmor, mit
einer Statue unserer heiligen Mutter Teresa, die in einer Nische des
Altars aufgestellt wurde. Das Altarbild war ein altes schénes Gemilde
von Rubens, das der Herzog in einen goldenen Rahmen aus Holz hatte
einfiigen lassen, und der Altar war mit seinen Wappen geschmiickt”.?
Als Gegenleistung gewihrten die Karmeliten dem Herzog und seiner
Familie ihre Fiirbitte und ihr Gebetsgedichtnis fiir die Verstorbenen.
Ebenso wurde ein Familiengrab fiir die Herzogsfamilie der Bournonville
vor dem Altar der hl. Teresa eingerichtet.

Rubens Darstellung lebt aus der Dramatik und Dynamik der
Figuren, doch kann man hier von einer gleichsam verinnerlichten
Dynamik sprechen. Sie entsteht aus der Licht- und Schattenwirkung
der Figuren. Rubens schildert wie Bernini die Szene nach dem
Wunder. Ein Engel, der im Hintergrund des Bildes steht, hat gerade
den Pfeil aus Teresas Herzen herausgezogen und hilt ihn sehr grazios
in beiden Hinden. Doch blickt er nicht auf Teresa, sondern schaut
hingebungsvoll auf den Herrn der Szene, auf Christus. Rubens hat sich
die kiinstlerische Freiheit genommen, die Darstellung aus Teresas
Feder zu erginzen und mit der Christus-Vision zu verschmelzen, die
Teresa im 29. Kapitel ihrer ,Vida“ beschreibt.’¢ Er ldsst den Engel in
Begleitung Christi und eines zweiten Engels erscheinen, der die
Aufgabe hat Teresa zu stiitzen. Christus wird so zur dominierenden
Gestalt in dem Altarbild. Er tiberragt fast die gesamte Hohe des Bildes
von 2,60 Metern. Was seine Gestalt noch dominanter erscheinen lisst,
ist die Raumaufteilung, denn er nimmt nach den Regeln des Goldenen
Schnittes auch in der Breite den weitaus grofiten Teil der Bildfliche
ein. Die Lichtfithrung ist allein auf sein Antlitz mit der Glorie
ausgerichtet, die Blicke der beiden Engel richten sich wie gebannt auf
sein Gesicht. Der Herr ist als Auferstandener dargestellt. Er zeigt einen
stillen Segensgestus, er hat die rechte Hand leicht zu Teresa erhoben
und scheint mit halbgeoffneten Lippen die Segensworte zu sprechen.

35 Zitiert ebd.: ,un bel Autel de marbre d'Ttalie blancq et noir avec la Statue de
Nostre Ste Meére Térese posée dans une niche au haut du dt. Autel, le bas ayant une
ancienne et belle peinture de Rubens que le dit Seig.r et Prince a fait nettoyer et rajus-
ter en un quadre de bois doré, et travaillé, le dt. Autel estant marqué de ses armes, et
de celles de son Illustre Comp.ne“.

36 So auch gesehen von Willibald Sauerldnder, Der katholische Rubens. Heilige
und Maértyrer. Miinchen 2011, 110.
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Teresa selbst ist ganz an das linke untere Drittel des Geméldes
gertiickt. Sie kniet, bekleidet mit dem karmelitanischen Chorgewand,
vor dem Herrn. Thre Physiognomie entspricht dem Portrit des Juan
de la Miseria. Mit dem Ausdruck der Hingabe an den Herrn auf ihrem
Antlitz schaut sie jedoch nicht Christus an, der ihr in der Gestalt des
Auferstandenen erscheint.’” Sie blickt nach innen. Sie scheint mit weit
geoffneten Augen in sich selbst hineinzusehen. Beide Hinde driickt sie
fest auf die Brust, an die Stelle, wo der Pfeil sie traf. Korperlich ist sie
in so labiler Verfassung, dass sie der Hilfe des zweiten Engels bedarf,
der links hinter ihr steht und sie stiitzt. Sie selbst beschreibt den
Zustand der Entriickung so: ,Man kann da weder die Arme noch die
Fiile bewegen; nur einige Seufzer kann man noch ausstoRen, die zwar
wegen Mangel an Kraft dullerlich schwach sind, innerlich aber stark
empfunden werden.“

Die Dynamik des Bildes entwickelt sich aus dem Gegensatz der
Korperhaltung der beiden Hauptfiguren. Teresa, die ganz in
Kontemplation verharrt, wirkt isoliert. Hingegen ist die Korperhaltung
Jesu Christi bewegt, locker, lebendig — er ist in seiner ganzen Haltung
der Herr der Szene. Er ist im 3%-Profil dargestellt und wendet sich ganz
der Gestalt Teresas zu.

e) Teresa von Avila bittet fiir das Seelenheil des Bernardino de
Mendoza*

Das Motiv , Teresa von Avila bittet fiir Bernardino de Mendoza“
ist ein individuelles Motiv, denn diese Szene wird in den Kupferstichen
nicht abgebildet. Es schildert eine Begebenheit aus ihrem Buch der
Klosterstiftungen. Das Gemilde wurde fiir die Kirche des Klosters der
Unbeschuhten Karmeliten in Antwerpen geschaffen und schmiickte
den Altar im noérdlichen Seitenschiff. Das Pendant mit den gleichen
Abmessungen von 194 : 139 cm war Rubens Gemalde ,,Unterrichtung

37 In Kap. 29, V. 4, schreibt Teresa, dass der Herr ihr ,fast immer” als der Auf-
erstandene erschien.

38 Kap. 29, V. 12.

39 Rotterdam, Museum Boijmans-Van Beuningen, ,Theresa of Avila obtains Ber-
nardino de Mendoza’s Release from Purgatory through the Intercession of Christ”, (seit
Juni 2011, zuvor in Antwerpen, Koninklijk Museum voor Schone Kunsten, Inv. No.
299), Ol auf Leinen, 194 : 139 cm. Vgl. dazu Corpus Rubenianum VIII, Saints II, Hans
Vlieghe, 166-168, Fig. 125. Eine Werkstattkopie befindet sich im Metropolitan Museum
of Art, New York, No. 17.190.19.
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der Jungfrau Maria“ im siidlichen Seitenschiff.* Beide Gemilde
gehorten dem Koninklijk Museum voor Schone Kunsten in
Antwerpen. Thr Weg in die Kunstsammlung ist klar nachzuvollziehen:
sie wurden 1794 bei der Sikularisation des Klosters durch die
Franzosen beschlagnahmt und in das Musée Central in Paris
verbracht; schliefllich gelangten sie 1815 nach Antwerpen zuriick, und
zwar als nunmehr staatlicher Besitz in das Konigliche Museum.*!

Teresa von Avila schreibt in dem Buch der Klosterstiftungen*:

,Vier oder fiinf Monate vor der Griindung des Klosters zum
Heiligen Joseph in Malagén hatte mir ein vornehmer, junger
Edelmann bei einer Unterredung gesagt, daf er mir, wenn ich in
Valladolid ein Kloster einrichten wolle, sehr gerne ein Haus nebst
einem tiberaus schénen und grofen Garten mit einem ausgedehnten
Weinberg geben und den Besitz sogleich abtreten werde. ... Und da er
dieses Besitztum so gutherzig anbot, so wollte ich weder sein gutes
Werk zuriickweisen, noch diesen Akt der Frommigkeit verhindern.

Nach ungefihr zwei Monaten befiel ihn plotzlich eine so heftige
Krankheit, daf er die Sprache verlor und nicht mehr gut beichten
konnte, wenn er auch durch deutlich wahrnehmbare Zeichen den
Herrn um Verzeihung anflehte; kurz darauf verschied er, weit entfernt
von dem Orte, wo ich mich aufhielt. Da offenbarte mir der Herr, sein
Seelenheil sei in groRer Gefahr gewesen, aber er habe Barmherzigkeit
gefunden wegen des Dienstes, den er der Mutter (des Herrn) durch
jenes Haus erwiesen, das er zur Errichtung eines Klosters ihres Ordens
zum Geschenk gemacht habe. Er werde aber nicht eher aus dem
Fegfeuer kommen, bis die erste Messe in seinem Haus gelesen sei, erst
dann werde er erlost werden. Die grofen Peinen dieser Seele standen
mir so lebendig vor Augen, dal ich die Griindung in Toledo, die ich
gerne noch vorher vorgenommen hitte, fiir jetzt aufschob und mich
moglichst beeilte, die Stiftung in Valladolid, so gut es ging, zu
vollziehen.” In dieser Zeit gelangte auch Johannes vom Kreuz in die
Begleitung Teresas. Sie berichtet dann von den Hindernissen, die
eine Stiftung in der gewiinschten und notwendigen Schnelligkeit
verhinderten, um fortzufahren: ,Ich dachte gar nicht daran, dal

40 Corpus Rubenianum VIII, Saints II, Hans Vlieghe, 167.

41 Nach ebd., 166f.

4 Das Buch der Klosterstiftungen der hl. Theresia von Jesu. Hg. von Aloysius
Alkofer OCD. (Samtliche Schriften der hl. Theresia von Jesu, 2. Bd.) 5. Aufl. Miinchen
1997, 10. Hauptstiick, 1 und 2, 5, 80-83.
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damals schon in Erfiilllung gehen sollte, was ich iiber die Seele jenes
Stifters vernommen; denn die Worte ,bei der ersten heiligen Messe”
falte ich so auf, als wiren sie zu verstehen von jener Messe, bei der
das allerheiligste Sakrament eingesetzt wiirde. Als sich nun der
Priester mit dem Allerheiligsten Sakramente in der Hand dem Orte
niherte, wo wir kommunizierten, und ich zum Empfange der heiligen
Kommunion hintrat, da erschien mir neben dem Priester jener
Edelmann mit glanzendem und fréhlichem Antlitz und dankte mir mit
gefalteten Handen fiir das, was ich fiir ihn getan, um ihn aus dem
Fegfeuer zu befreien; darauf schwang sich seine Seele zum Himmel
empor.

Beim Bildaufbau des Gemaildes hat Rubens sich auf sein eigenes
Werk der Transverberation aus dem Karmelitenkloster in Briissel
bezogen. Wieder steht Christus, nach den Mafen des Goldenen
Schnittes, im Vordergrund, wieder kniet die Heilige vor ihm, ja selbst
die Haltung des Kopfes, die Zeichnung seines Antlitzes, der ganze
Habitus der Gestalt Christi entsprechen dem zwei Jahrzehnte idlteren
Gemalde fiir das Karmelitenkloster in Briissel — mit dem Unterschied
jedoch, dass die Seiten spiegelbildlich vertauscht sind. Mit der
Ausfithrung dieses Gemildes erinnerte Rubens zweifellos an sein
zwanzig Jahre zuvor geschaffenes Altargemilde. Die Bildkomposition
ist eine Paraphrasierung dieses Werkes im Spiegelbild. ,Zur
kiinstlerischen Klugheit und arbeitstechnischen Okonomie von Ru-
bens gehorte es, daR er einmal gefundene gliickliche Kompositionen
gerne wiederholte und variierte.“

In der Komposition des Gemildes steht Christus zwischen Teresa
und den Engeln und vermittelt zwischen Teresa, den Engeln und dem
Geschehen am unteren Bildrand. Teresa von Avila kniet vor Christus
und erbittet von ihm eine Gnadengabe, das driickt ihre Haltung
eindeutig aus. Christus, mit der Glorie und in leichter Untersicht
dargestellt, hilt die rechte Hand mit den Wundmalen still zuriick.
Teresa, deren Physiognomie abermals dem Portrit des Juan de la
Miseria entspricht, blickt Jesus verehrend und bittend an, ihre Gestik
unterstreicht das noch. Sie kommuniziert direkt mit ihm - und in
diesem Moment ist die Sache auch bereits in ihrem Sinne entschieden.
Unter den beiden Hauptfiguren 6ffnet sich ein groRes Feuer, in dem

43 Sauerlander, Der katholische Rubens, 39.
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zwei Manner und zwei Frauen die Qualen des Purgatorium erleiden.
Einer der beiden Minner wird von einem Engel, der zu Teresa
aufblickt — nicht zum Herrn! -, aus dem Feuer herausgezogen und
gerettet. Zweifellos ist es Bernardino de Mendoza, der durch das Gebet
Teresas von Avila Erlésung gefunden hat. Die drei Armen Seelen, die
im Purgatorium von ihren Siinden gereinigt werden, ringen ihre
Hinde und warten auf ihre Erlésung durch die Fiirbitte der hl. Teresa,
zu der sie hoffnungsvoll emporblicken. Der Kupferstecher Schelte a
Bolswert, der Rubens Gemilde seitenverkehrt als Kupferstich
wiederholt hat, verstand die Szene so, dass Christus selbst die hl.
Teresa driangte, der im Fegefeuer festgehaltenen Seele des Bernardino
zur Hilfe zu kommen, die spiter durch ihre Firbitte aus dem
Purgatorium befreit wurde. Seine Bildunterschrift besagt: ,,Exstimulat
CHR[IST]VS DNS S. M. TERESIAM vt opem ferat animae D.
BERNARDINI MENDOZY, ignibus purgatorij detentae, quae postea
ope S. TERESIAE liberata fuit“.+

Kompositorisch erreicht Rubens eine harmonische Geschlossenheit
des Bildganzen, indem er das Paar durch die Kette von Engeln -
Purgatorium - Wolken illusionistisch hervorhebt. Durch diese
geschlossene Komposition ist Teresa vollig in das Bildgeschehen
integriert. Thre Gestaltung, vor allem die Haltung der Hinde, greift
wiederum auf die Kupferstichfolge zurtick und variiert die Darstellung
der Fiirbitte Teresas fiir einen Priester auf dem Kupferstich Nr. 21.

Zu diesem grofen Altargemilde hat sich als Vorstudie eine
Olskizze* auf Holz erhalten, die zeigt, wie Rubens seine Darstellung
entwickelt hat. Im Vergleich von Skizze und Ausfithrung fillt vor allem
der Unterschied in der Korperhaltung Christi auf. In der Ausfithrung
wirkt er grofer, monumentaler, stirker das Geschehen beherrschend
— und er steht gerade und parallel zu der Kette von Engeln, die am
linken Bildrand angesiedelt sind. Damit ist er vollig in die
Komposition integriert. Der Ausdruck der beiden Hauptgestalten hat
sich gewandelt. In der Skizze schaut Christus nicht so ruhig wie in der

4 C. George Voorhelm Schneevoogt, Catalogue des estampes gravées d’apres P.
P. Rubens. Haarlem 1873, 118, Nr. 67. Im Abbildungsteil zu diesem Beitrag wird das
Exemplar des Kupferstichs aus dem British Museum, London, mit freundlicher Geneh-
migung des Museums abgebildet.

4 Lier, Stedelijk Museum Wuyts-Van Campen en Baron Caroly, Ol auf Eichen-
holz, 44 : 36 cm. Dazu auch Corpus Rubenianum VIII, Saints II, Hans Vlieghe, 168,
Fig. 126.
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Ausfithrung, auch Teresas Antlitz wirkt angespannt. Die beiden
scheinen zu diskutieren. Der Entwurf zeigt noch die Anspannung, die
Frage scheint noch nicht entschieden, ob Teresas Bitte erhort wird —
die Ausfithrung hingegen spiegelt die Harmonie der beiden
Hauptfiguren. Die Bitte der Heiligen ist ldngst erfiillt.

Als Detail, das die dramatische Inszenierung steigert, hat Rubens
die Szene mit der schénen Frau am unteren Bildrand hinzugefiigt. Sie,
die im Feuer gliiht, wie ihr rosig angehauchtes Gesicht verrit, versucht
die Hand des Engels zu erreichen. In der Skizze ist diese dramatische
Steigerung noch nicht angelegt, da wendet die Frau sich noch von
dem Engel ab und ringt mit verzweifelter Miene die Hinde. Die
entscheidende Wendung besteht darin, dass Rubens in der endgiiltigen
Ausfithrung ihre Kérperhaltung und ihr Mienenspiel geiandert hat. Sie
streckt ihre Hand mit einem Liacheln im Antlitz dem Engel entgegen
in der Hoffnung, dass auch sie durch die Fiirbitte der hl. Teresa erlost
wird. So wird die hl. Teresa mit diesem ,lachelnden Fegefeuerbild“
als Furbitterin fiir die armen Seelen im Fegefeuer gefeiert.*

DR. EDELTRAUD KLUETING T.O.CARM.
Miunster

46 Sauerlinder, Der katholische Rubens, 116. Fiir die Kirche der Unbeschuhten
Karmeliten in Gent schuf G. de Crayer ein Gemélde, das die Jungfrau Maria , d’allure
tres carmélitaine” zeigt und das Anklinge an das Rubens-Gemilde aufweist, beschrie-
ben und abgebildet bei Emond, Liconographie carmélitaine, Bd. 1, 106, und Bd. 2, 103,
Fig. 52.
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1. Appendix

Abbildungen 1-24 nach: Adrian Collaert und Cornelius Galle, Vita
S. Virginis Teresiae a Iesu. Antverpiae, apud Ioannem Galleum, 1630.

| e tutine Hopone, patric Alnss geee gl il it s, v
. Juermmotiim laborum. patientia” clar{fimie, Carmeli. reformatione of mirazulorim gloria. toto orbe ludatyie.
1. Effigies S. V. Teresiae natione Hispanae, patria Abulensis, genere perillu-
stris, coelesti sapientia divitis, virtutibus heroicis splendidae, divinarum
affectionum experientia insignis, mysticae theologiae scriptione mirabilis,
summorum laborum patientia clarissimae, Carmeli reformatione et mira-

culorum gloria toto orbe laudatissimae.

i

)
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e
“Nondum completo atatis_fuz Jeptennio, vna cum._fratre germano, ad Mauras martyry flagrans defiderio, cam

properat; quod refeiens mater, per- patruwm corundem accerfendos cuvat; is tn via repertos, dommen: veducit.
L . :

Adrisn. Gilluert .

Nondum completo aetatis suae septennio, una cum fratre germano, ad
Mauros martyrii flagrans desiderio, clam properat; quod resciens mater,
per patruum eorundem accersendos curat; is in via repertos, domum
reducit.
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Undeuggefimo atatis fuz anno, germano_fratre comite, paternas wdes relinguit, carnifgs reluttantis impetu fortiier
fuperato, Abulenfe  fant Ermonialium. B. Mariz Virginis de monte: Carmelo cornobsiem., infeis patre ingredstur.

Adrian, Gollaert. fulp.

3. Undevigesimo aetatis suae anno, germano fratre comite, paternas aedes
relinquit, carnisque reluctantis impetu fortiter superato, Abulense sanc-
timonialium B. Mariae Virginis de monte Carmelo coenobium, inscio
patre ingreditur.
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Labgrans, cum  per guafm&m omnsim 1udsioto mortua a‘n]zr:t‘ur; pl_unm/z cum circa. Ordints _ﬁa refor -
luationem., in mentis txtﬂt pracognofcit.

~Adrian. Collaert July.

Grawd mfrmtate 3
mationem olim euentura, tum circa fmngafzﬁifw - praconia, et parcntum. fa

4. Gravi infirmitate laborans, cum per quatriduum, omnium iudicio mor-
tua crederetur; plurima cum circa Ordinis sui reformationem olim even-
tura, tum circa sanctitatis suae praeconia, et parentum salvationem, in
mentis excessu praecognoscit.
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) " i A \ \ 3 ki \'z
Ante W’]Lyl.’f tumentis imggine.n, pro vikz i melius mutatione feruenter ovans, tofa profums tmmutata, poftulatam ‘\
gratiam confequitur; paucis inde poft dichus, hanc vocem. a Deo percipiens; Pofthac cum Angelis conuerfaberis. |

Ante Christi plagis tumentis imaginem, pro vitae in melius mutatione fer-
venter orans, tota protinus immutata, postulatam gratiam consequitur;
paucis inde post diebus, hanc vocem a Deo percipiens: Posthac cum Ange-

5.

lis conversaberis.
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Ybomenty pcrnifem‘z;z talkt a’gffa’:rwtt tn furmet ddium concitata, corports mar@‘z‘fafzbmm delicias reputare copit;
1 virgineam carnem clausbus dierberans, veticis etid genus aljs afpeniatibus domans, [piritus_feruam_focit.

bini v

6. Vehementi poenitentiae tacta desiderio, et in suimet odium concitata, cor-
poris mortificationem delicias reputare coepit; hinc virgineam carnem
clavibus diverberans, urticis et id genus aliis asperitatibus domans, spi-

ritui servam fecit.
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I Szm_pjn;m ‘vultu" J]Z]‘?um’ 1gmito ad_ /émmz’tatmv aureo [prevls, cor et vifeera Jibi tragcientem, flammifjie celizis
| aen: enfem , mirabilster experttur; vna?z\ ﬁrrT/w.m amore, toto szﬂ}u vite decurfu laryumlez, ad v/}wgfm anbelat.

7. Seraphinu vultu decorum, ignito ad summitatem aureo spiculo, cor et
viscera sibi traiicientem, flammisque coelicis accendentem, mirabiliter
experitur; unde seraphico amore, toto deinceps vitae decursu languida,
ad sponsum anhelat.
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loviofos Petrum et Paulum Apofbolos fapius_fibi adftantes, aduerfus demonis lufimes gn[le;
gﬂdufﬁ-{r nec vana: promuffio: nam]’}éz_'ﬁiif Z;mﬁu{ lluffrata Jmtg,t:?}adlz‘ orimes damonis verfutias vinceret.
0. g

. -

8. Gloriosos Petrum et Paulum Apostolos saepius sibi adstantes, opemque
adversus daemonis illusiones pollicentes intuetur: nec vana promissio:
nam ea fuit divinitus illustrata gratia, ut facile omnes daemonis versutias
vinceret.
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PBr tres anngs :mt‘ﬁwfm Clrg’lwn Dominum a J:xt‘ms_/’uz;-‘qlorm yrfﬁ@;jmn :Wif, yzsmiyﬁaum I
verba, Filia lam tota gnea es, et ego totus tuus, lr_z/i,_ﬁmlm,mym cum amoris indicto _pmftrmfan audst.

g

lio-

9. Per tres annos continuo fere Christum Dominum a dextris suis gloria
praefulgidum conspicit, ipsumque suavia haec verba, “Filia iam tota mea

es, et ego totus tuus”, hisque similia, magno cum amoris indicio profe-
rentem audit.
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Inter alios mentis excefus, in gm]m aI{IﬁW yrqpatgnﬁ's Det mysteria, defecato mentis oculo perlfbraba,

vice quadam Iesum Chri§tum e fibi dicontem audiut, Vide filia,quibus bonis & priuent peccatores. P

Adr. Collaert_feudy.

1.

10. Inter alios mentis excessus, in quibus altissima praepotentis Dei myste-
ria, defaecato mentis oculo perlustrabat, vice quadam Iesum Christum
haec sibi dicentem audivit, “Vide filia, quibus bonis se privent peccato-

”

res .
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Innumeros experta Dei Fawires, et celedHum gratiarum vhertate naturam jpsam._fupergreffa, varias a
N reportat viltorias  coffer ceu mufeas defpicans, arrepto Grurds vesllo, ad certamen impatida conuocat.
. i

|
|
|

11. Innumeros experta Dei favores, et caelestium gratiarum ubertate naturam
ipsam supergressa, varias a daemonibus reportat victorias; eosdem ceu
muscas despicans, arrepto Crucis vexillo, ad certamen impavida convo-

cat.
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Chriftus Dominus exhibito pafiionis fuz c, brritualis conniby feedera cum ea mirifics celebrat, ot -amoris

tenerrimi indicihus bisce verbis eam affatur, DCiIlCC_PS vt vera ﬁ)onfz meum zelabis honorem.

Adrion. Collert fdp.

12. Christus Dominus exhibito passionis suae clavo, spiritualis connubii foe-

dera cum ea mirifice celebrat, et amoris tenerrimi indicibus hisce verbis
eam affatur, “Deinceps ut vera sponsa meum zelabis honorem”
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‘ LAnt*tquam Carmehtarum rgulam z;vn]mz toﬂzip:m,tizm Wmﬁz Dzo,]g'f&ho vgﬂiim‘zr mominles conatur veftibucrt ¢, Despara
Vitgo, [ponfalg; evss S.Iofeph, o1 apparent: ab bis efte candida industur, torque pre¢ufs ornatur, et amby fiam apem [pondent.
- — M ' .{Jr.faﬂmﬁ ol

\14

13. Antiquam Carmelitarum regulam iam pene collapsam, dum inspirante
Deo, pristino vigori inter moniales conatur restituere, Deipara Virgo,
sponsusque eius S. Ioseph, ei apparent: ab his veste candida induitur, tor-
que pretioso ornatur, et ambo suam opem spondent.
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Dum D + properut-ad primi monafbers) confBrulHonem, confobrinam tnfintubum, parictls ruind,_fuffocatim,
Sty ‘:xﬁﬁmp%o, Des fu‘glm'tar rommendat : mox it reddit, et charo pignore mj?m mafrm%m.

15, A, Cllert iy

14. Dum Deo duce properat ad primi monasterii constructionem, consobri-
num infantulum, parietis ruina suffocatum, fiducia exuberans Virgo, Deo
suppliciter commendat: mox vitae reddit, et charo pignore maestam
matrem solatur.
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Coné Fruts primo nouz veformatiomss tn vebe Abula monasTerio, iv codem mentali orations infanter
vacans, a 185V Chriffo_[horfo fuo, ob varizs i cius olfequio pafdfs labores, corona fulgentifind redimitur.
16. L ; :

Mdricn. Collaert_fiudy,

15. Constructo primo novae reformationis in urbe Abula monasterio, in
eodem mentali orationi instanter vacans, a Iesu Christo sponso suo, ob
varios in eius obsequio passos labores, corona fulgentissima redimitur.
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Gl GHiBE i ! 5 e — 5
,A%uftfﬁmum Euy:;mrz% Sacramentum ¢ manthus Abulenfls Antiftits, prafentibus moniakbus, ||
a\s%rw receptura, corpore m acrent, l_yuad ﬁ‘fﬂulﬂi eidem evat, mirabiliter extolliur. J!
Adrian. Collaert fiulp. |

m nouo mon

17.
16. Augustissimum Eucharistiae Sacramentum e manibus Abulensis Antisti-
tis, praesentibus monialibus, in novo monasterio receptura, corpore in

aérem, quod frequens eidem erat, mirabiliter extollitur.
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“Nouam quogs Relgiofornm Cormelitarum voffurati agnanima Virgo mouente Deo molitur, eogy fine B. P. Toannem a
Cruce, et Vener. B Antonium 2 Tefu, ad proftinum Carmeli. inflitutum. exhovtata, wiftrudt, et ferim erzmlnrm edocet.

18.

17. Novam quoque Religiosorum Carmelitarum restaurationem magnanima
Virgo movente Deo molitur, eoque fine B. P. Ioannem a Cruce, et Vener.
P. Antonium a Iesu, ad pristinum Carmeli institutum exhortata, instruit,
et seriem gerendorum edocet.



86 EDELTRAUD KLUETING T.O.CARM.

De_frultu ﬁmm plmtauxt, et vtrz_:j@ f lexus szlztamm fecunda parens
effetba, toto terrarum orbe, magni ‘qmtmm deuotione colitur, ot ab ca capta reformatio, wulm propagatur.
.

4dr. Collaert fudy. 1

18. De fructu manuum suarum vineam feracissimam plantavit, et utriusque
sexus Carmelitarum faecunda parens effecta, toto terrarum orbe, magna
gentium devotione colitur, et ab ea caepta reformatio, indies propagatur.
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.5"nlmant12'am, zul 0na7ma7um' n ca vibe canobium Abuld concedents, tngtuentes obfoure nollis tonchrz,
iter ﬁl[um‘ ; at .Aryz[l' Det m mz'q%trém hommaum 7@%;', lucidas ﬂtis ]7173ﬁ1‘111zt,v;hn1ﬂ} tuto fszunt.

Aldr. Colliert fesdy.

20.

19. Salmanticam, ad condendum in ea urbe coenobium Abula concedenti,
ingruentes obscurae noctis tenebrae, iter fallunt; at Angeli Dei in mini-
sterium hominum missi, lucidas faces praeferunt, viamque tuto pandunt.
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Sacerdotem quendam Lethali nova obnoxium , vem_facram_facientem audit, eius. fauces Ja:m.anzs atrociter
SEringere cernits verum vE, pro eo Liberando deprecetur o Domino monita, quod petiyt, confeffin obtmuit.

- -

21

20. Sacerdotem quendam lethali noxae obnoxium, rem sacram facientem
audit, eius fauces daemones atrociter stringere cernit; verum ut pro €o
liberando deprecetur a Domino monita, quod petiit, confestim obtinuit.
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4 il i
TVénerandum Oniim'f _fii Sanfum conspicit, gui ﬂln’a@z verba in libro quem manibus tenchat exarata,
ipst lpgenda prebut . Temporibus futuris florebit hac Religio, multi erunt martyres in ea.

Adrian. Collaert fiuly.

21. Venerandum Ordinis sui Sanctum conspicit, qui subiecta verba in libro
quem manibus tenebat exarata, ipsi legenda praebuit “Temporibus futu-
ris florebit haec Religio, multi erunt martyres in ea”.
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Diuine lucis ma%:s‘ n}rmf} obumbrata, a Spiritu Smgu,é_zﬁﬁt celitus - Jfetentia mentem imbustur: libros m;
calesH eruditione_farcundos conferibit, qui vario idiomate, Hispano, Gallo, Ttalo, Polono, et algs circumferuntur.

f
i
i

22. Divinae lucis radiis repente obumbrata, a Spiritu Sancto, infusa caelitus

scientia mentem imbuitur: libros quinque caelesti eruditione faecundos
conscribit, qui vario idiomate, Hispano, Gallo, Italo, Polono, et aliis cir-
cumferuntur.
(Vier Biicher befinden sich auf dem Tisch: Via perfectionis, Historia suae
vitae, Fundationes monasteriorum, Mansiones interiores, an dem fiinften
Buch schreibt sie mit der Feder, getroffen von den gottlichen Lichtstrah-
len “Spiritu intelligentiae replevit illam” und von dem Strahlenkranz der
Taube).
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,yimoriifm;o m] vilerata ¢ vius excedit & 1589, atatis fue 68, einfque morientis LFulo cum Ange -
Lorum et pherivm SunéZorum. corma. Cheifus ofdst, et calo expanfo, ex ore Viggimis cohumba candsdySima euolat .

Ade. Collert _fody.

124,

23. Amoris ferventissimo impetu vulnerata e vivis excedit anno 1589, aetatis
suae 68, eiusque morientis lectulo cum Angelorum et plurium Sanctorum
corona Christus assistit, et caelo expanso, ex ore Virginis columba can-

dissima evolat.
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AV obitu, permultis lustri fulgens glovia._apparet; precipus vero s Sgobienfi dfaleatarum Ordbis
N monffﬁ’nb, tribus, Fﬁﬁér monialibus in Chori recefsu, f¢ Foﬁwéﬂt familiariter exhibet.
25 i

Adr: Collaert feuly-

24. Ab obitu, permultis illustri fulgens gloria apparet; praecipue vero in Sego-
biensi discalceatarum Ordinis sui monasterio, tribus pariter monialibus
in Chori recessu, se conspiciendam familiariter exhibet.
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25. Peter Paul Rubens, Het verschijnen van de Heilige Geest aan de Heilige
Teresa van Avila (Rotterdam, Museum Boijmans-van Beuningen).
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26. Peter Paul Rubens, Teresa of Avila’s Vision of the Dove (Cambridge, The
Fitzwilliam Museum).
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27. Peter Paul Rubens, Teresa von Avila schreibt unter gottlicher Inspiration
(Wien, Kunsthistorisches Museum, Gemaldegalerie).



96 EDELTRAUD KLUETING T.O.CARM.

d : i) R

28. Gian Lorenzo Bernini, Die Herzdurchbohrung der hl. Teresa von Avila
(Rom, Santa Maria della Vittoria).
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29. Peter Paul Rubens, Die Transverberation der hl. Teresa von Avila (1940 ver-
brannt, Reproduktion nach Corpus Rubenianum VIII, Saints II, Fig. 119).
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30. Peter Paul Rubens, Theresa of Avila obtains Bernardino de Mendoza’s
Release from Purgatory through the Intercession of Christ (Rotterdam,
Museum Boijmans-van Beuningen).
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31. Peter Paul Rubens, Olskizze (Lier, Stedelijk Museum Wuyts-Van Campen
en Baron Caroly).
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32. Schelte a Bolswert nach nach Peter Paul Rubens, Exstimulat CHR[IST]VS
DNS S. M. TERESIAM vt opem ferat animae D. BERNARDINI MEN-
DOZY, ignibus purgatorii detentae, quae postea ope S. TERESIAE libe-
rata fuit (London, British Museum).
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LA BIBLIA EN EL CARMELO TERESIANO FEMENINO
EN EL SIGLO DE ORO

MARIA PILAR MANERO SOROLLA

1. TIEMPOS RECIOS PARA LA BIBLIA Y LAS MUJERES EN ESPANA

Cuando santa Teresa funda su primer carmelo reformado, San
José de Avila, el 24 de agosto de 1562, los tiempos para la Biblia y las
mujeres en Espana eran bien “recios”!. En 1559, tres afios después de
la muerte de Carlos V, y cuatro de su abdicacién como emperador en
la persona de su hermano Fernando?, y de sus reinos en su hijo Felipe
I3, el indice inquisitorial de Fernando de Valdés*, en el mismo afio

! Expresion que santa Teresa utilizé para manifestar las sospechas que habia cau-
sado en Avila la difusién de las vivencias misticas que experimentaba afios antes de su
proyecto fundacional: “[...Jiban a mi con mucho miedo a decirme que andaban los
tiempos recios y que podria ser me levantasen algo y fuesen a los inquisidores” (V 33,5).
Las citas de las obras de santa Teresa estaran tomadas de la ed. de EFREN DE LA MADRE
DE D10s y Otger STEGGINK, Obras Completas (Madrid: BAC, 1974). Es obvio que en el
recelo ante las experiencias de santa Teresa pesaba el reciente caso de condena inqui-
sitorial perpetrada en 1546 contra Magdalena de la Cruz, abadesa del convento fran-
ciscano de Santa Isabel de los Angeles de Cérdoba: EFREN-STEGGINK, Tiempo y vida de
Santa Teresa (Madrid: BAC, 1996), pp. 329, 436 y 487, en un siglo jalonado de beatas
heterodoxas, falsas misticas, fraudulentas profetisas y fantasiosas visionarias, situacién
que hay que tener muy en cuenta como contexto. Las siglas de las obras de santa Teresa
citadas seran las siguientes: CC: Cuentas de Conciencia; CE: Camino de perfeccion, ms.
de El Escorial; CT: Id., ms. de Toledo; CV: Id., ms. de Valladolid; F: Fundaciones; M:
Moradas del Castillo Interior; MC: Meditaciones sobre los Cantares; V: Vida.

2 José MARTINEZ MILLAN, “La sucesién en el imperio y el reajuste de los intereses
religiosos y dinasticos” en La corte de Carlos V (Madrid: Sociedad Estatal para la Con-
memoracién de los Centenarios de Felipe II y Carlos V, 2000), vol. I, t. 2, pp. 267-277.

3 Feliciano BARRIOS, “Donde no se ponia el Sol”, Felipe II1. Un monarca y su época
(Madrid: Sociedad Estatal para la Conmemoracién de los Centenarios de Felipe II y
Carlos V, 1998), pp. 31-44.

4 Cathalogus librorum qui prohibentur mandato illustrissimi et reverendissimi
domini D. Ferdinandi de Valdes, Hispalin. Archiep., inquisitoris generalis Hispaniae...
hoc anno MDLIX editus..., quorum jussu et licentia Sebastianus Martinez excudebat
Pinciae: José Luis GONZALEZ NOVALIN, El inquisidor general Fernando de Valdés (1483-
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que el de la Congregacion de la Inquisicién romanas, habia prohibido
las traducciones de la Biblia, Antiguo y Nuevo Testamento, al ro-
mance castellano, para que Espana en la lectura libre de la Sagrada
Escritura no fuese contaminada por la “herejia” protestante, que sus-
citaba, y habia suscitado, contiendas internacionales y nacionaless:
era una medida urgente y preventiva en unos afios para Espafia poli-
ticamente angustiosos y de cambio generacional, fracasada la politica
del emperador, arbitro que habia sido durante mas de treinta afios
entre Roma y la Alemania protestante, y la paulatina conquista de la
igualdad juridica de los principes de esta’, manifestada en la maxima
de la Confesién augustana, explicativa de la situacién, después de la
Dieta de Augsburgo en 1555: cuius regio eius religio®.

Ya en 1551, la Inquisicién espafiola habia actuado en esta pre-
vencion contra la “herejia”, expandida muy particularmente a través
de los textos sagrados, creando un documento de Censura General de
las Biblias, publicado a partir de 1554°; pero en 1559 se intensifica y

1568). Su vida y su obra (Oviedo: Universidad de Oviedo, 1968), pp. 275 y ss.; Jesus
MARTINEZ DE BUJANDA, Index de l'Inquisition espagnole, 1551, 1554, 1559. Index des liv-
res interdits (Sherbrooke-Genéve: Université de Sherbrooke-Centre d’Etudes de la
Renaissance-Librairie Droz, 1984-1990), vol. V. Existe reproduccién facsimil en Tres
indices de expurgatorios de la Inquisicion espariola en el siglo XVI (Madrid: RAE,
1952). En la elaboracién del fndice se aplicaron los criterios de discernimiento de orto-
doxia fijados en los decretos del concilio de Trento en sus dos primeras sesiones de
diciembre-enero de 1545-1546.

5 Indices, sin embargo, no coincidentes: Instructio circa Indicem librorum pro-
hibitorum para uso de los inquisidores y de los ministros del Santo Oficio y con pro-
hibicién estricta para las biblias vulgarizadas, fuesen en germéanico, galico, hispénico,
italico, inglés, flamenco: MARTINEZ DE BUJANDA, Index de Rome, 1557, 1559, 1564. Les
premiers index romains et I'Index du Concile de Trente. Index des livres interdits, vol.
VII. Otros paises se adelantaron en esta tarea, no siempre para los mismos libros: Ingla-
terra, 1526; Bruselas, 1540; Paris, 1542, 1544, 1546, 1547; Venecia, 1549; Lovaina, 1549-
1550. La intolerancia religiosa fue general en la Europa del siglo XVI.

¢ No olvidemos que precisamente en 1559 habian comenzado las guerras de reli-
gi6én en Francia, que durardn, nada menos, con intermitencias, hasta 1629: Nicolas LE
RoUX, Les Guerres de Religion. 1559-1629 (Paris: Editions Belin, 2009).

7 José MARTINEZ MILLAN, “La lucha en el contexto de la monarchia universalis:
la defensa del catolicismo” en La corte de Carlos V, vol. 1, t. 2, pp. 171-185.

8 La sentencia daba a los principes poder para imponer a sus stubditos el sistema
de creencias que a ellos les parecia preferible, en un contexto general que admitia como
verdad absoluta el principio que identificaba comunidad politica con religién, y la
implicita fragmentaciéon del mundo protestante: Steven OzMENT, The Age of Reform
1250-1550 (New Haven: Yale University Press, 1980), p. 259.

® MARTINEZ DE BUJANDA, Index... 1551, 1554. Para anteriores prohibiciones en tiem-
pos de los Reyes Catélicos y Carlos V: Sergio FERNANDEZ LOPEZ, Lectura y prohibicion de
la Biblia en lengua vulgar. Defensores y detractores (Le6n: Universidad de Leén, 2003),
pp. 89-116. Con anterioridad, entre 1492-1497, habia tenido lugar la quema de biblias en
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se radicaliza la prohibicién, que se extiende a los libros que contu-
viesen materia biblica: Epistolas, Evangelios, Salterios, Breviarios,
Misales, Libros de Horas, Devocionarios, Tratados, Sermones.... El
inquisidor mandaba igualmente requisar, donde estuvieran, las Biblias
y obras indicadas, habiendo puesto, ya en 1558, mucho énfasis en los
monasterios Y. Santa Teresa y sus monjas no dominaban el latin. El
indice valdesiano, altamente coercitivo, venia a coincidir con los
autos de fe perpetrados contra los luteranos en Valladolid y Sevilla en
1559 y con la acusacion al arzobispo de Toledo, Bartolomé Carranza,
por la doctrina de sus Comentarios sobre un libro religioso tan impor-
tante como el Catecismo!!, con dos mil citas biblicas; sospechoso,
ademas, de alumbradismo y de herejia luterana'?, en una agitada
década en la que va a consumarse, oficial e irremisiblemente en
Europa, el cisma entre catélicos y protestantes.

El Concilio de Trento (1545-1563), que llegara tarde para solu-
cionar el drama de la fragmentacién de la Cristiandad, pero al que
los protestantes estardn invitados por expreso deseo del emperador
Carlos, partira ya de la condena papal previa de las doctrinas lutera-
nas, y en €l se gestara la reforma catdlica, centrandose en establecer,
aclarar, solidificar y definir, teolégicamente, los principios doctrina-
les de la Iglesia que habia permanecido fiel a Roma. Ningtan concilio
habia contribuido a fijar la doctrina catélica como lo hizo el de
Trento. El concilio puso el acento en la continuidad de la historia cris-
tiana de la Iglesia, definiendo las fuentes de la fe catélica frente al
protestantismo. Sobre esta base, emprendié la redacciéon de un nuevo
Catecismo, que recogiera los dogmas de la fe catélica y de los sacra-
mentos, a la vez que legislé sobre la reforma del clero, de la curia pon-

lengua vulgar de criptojudios: Melquiades ANDRES MARTIN, La Teologia espariola en el
siglo XVI (Madrid: BAC, 1976), I, p. 421.

10 Consulta del Maestro Sancho a Valdés sobre libros: AHN, libro 323, f. 139v.
[1558]: José Luis GONZALEZ NOVALIN, El inquisidor general Fernando de Valdés (1483-
1568). Cartas y documentos (Oviedo: Universidad de Oviedo, 1971), p. 205.

' Comentarios del Reverendissimo Sevior Frai Batholome Carranga de Miranda,
Arc¢obispo de Toledo; & c. sobre el Catechismo Christiano, diuididos en quatro par-
tes...Dirigidos al Serenisimo Rey de Esparia, Don Phelipe N. S. (Amberes: Martin Nucio,
1558), ed. critica y estudio histérico por José Ignacio TELLECHEA IDiGORAS (Madrid: BAC,
1972), 2 vols. Del mismo CARRANZA, Comentarios sobre el Catechismo Christiano, obra
corregida y abreviada por el autor en las carceles inquisitoriales romanas (Carranza
pasara a Roma en 1567 en una extradicién del territorio espafiol que enfrenté a Felipe
I, amigo del arzobispo, y Pio IV y V), igualmente editada por TELLECHEA (Madrid:
BAC, 1999).

12 GonzALEZ NovaLiN, “El luteranismo espanol. Valdés y Carranza. 1557-1559” en
El Inquisidor general Fernando de Valdés (1483-1568). Su vida y su obra, pp. 287-347.
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tificia y de las 6rdenes religiosas..."”* En 1564, Felipe II, quien por pro-
pia experiencia conocia los estragos que la desunién en la fe produ-
cia en Inglaterra, Flandes y Francia, y en cuyos hombros pesaba el
legado de la defensa del catolicismo que hiciera su padre en la Dieta
de Worms !4, pero no directamente implicado como lo estuvo el empe-
rador en los asuntos de Alemania, ordené que los decretos tridenti-
nos se guardasen en todos sus reinos!>. Para santa Teresa, que tem-
pranamente se va a posicionar en relacién al concilio, este sera
“santo” (F 9,3; 17,8, 16; 24,15).

Por lo que a la Biblia se refiere, principio de los principios, a la
“Sola Escritura” de Lutero, el concilio opuso la doctrina de la “Escri-
tura y Tradicién”: la de los santos padres y de los concilios aproba-
dos bajo el juicio y el consentimiento de la Iglesia. En las primeras
sesiones, se elaboré el Indice de los libros “canénicos” de la Sagrada
Escritura y se declaré la Vulgata como la versién oficial de la Iglesia
catélica, reservandose esta su interpretacién. En la cuarta sesién de
febrero-marzo de 1546, se afront6 el tema preocupante y delicado de
la difusién de la Biblia en lenguas vulgares. La controversia fue sos-
tenida, principalmente, entre el te6logo Alfonso de Castro y el carde-
nal de Jaén, Pedro Pacheco, que instaban por la prohibicién de las
traducciones por haber sido y estar siendo fuente de herejia, frente
al principe-cardenal de Trento, Cristoforo Madruzzo, que, en cambio,
veia en ellas un bien para la ensefianza del pueblo piadoso!¢. Tras
estos interlocutores se perfilaban dos concepciones de la Escritura y
de la Iglesia o, exactamente, dos tradiciones: la de los espafioles y
franceses, partidarios de una estricta prohibicién, y la de los alema-
nes, italianos, polacos, flamencos, que apoyaban la traduccién y a
Madruzzo. El enfrentamiento fue tan encarnizado que se decidié que

13 Hubert JEDIN, Geschichte des Conzilis von Trient (Freiburg Br.,1957), 5 vols.;
traduccidn espafiola: Historia del Concilio de Trento (Pamplona: Universidad de Nava-
rra, 1972), 5 vols., por la que cito.

14 Agostino BorROMEO, “Felipe II y el absolutismo confesional” en Felipe II. Un
monarca y su época, pp. 185-196.

15 Real cédula de 12 de julio de 1564, recogida en Novisima Recopilacion, ley 13,
tit. 1°, lib I: Bernardino LLORCA, “Aceptacion en Esparia de los decretos del Concilio de
Trento”, Estudios Eclesidsticos 3 (1964), pp. 341-360. Recoge también y comenta el
texto de la cédula: José Ignacio TELLECHEA IDiGoras, “Filippo II e il Concilio di Trento”
en Il Concilio di Trento come crocevia della politica europea. Annali dell'Istituto sto-
rico italo-germanico, 4 (1979), pp. 109-135.

16 Guy BEDOUILLE, “La Bible au Concile de Trente”, Le Temps des Réformes et la
Bible (Paris: Beauchesne, 1989), p. 347. Detalla la discusién JEDIN, Historia del Conci-
lio de Trento II. El primer periodo (1545-1547), 11, p.87.
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no se mencionaria este punto en el decreto sobre la edicién y el uso
de las Sagradas Escrituras. Trento, por lo tanto, eludié el tema y lo
dejé en suspenso!’, pero los inquisidores y los Indices inquisitoriales
optaron por la prohibicién, méis o menos generalizada .

La represién contra el evangelismo'?, el alumbradismo?, el eras-
mismo?2!, los luteranos 2, la mistica y las mujeres, vias de riesgo estas
dltimas de incursién de los movimientos anteriores, era muy grande
en estos afios en Espafia, y se exacerbé en la Censura a los Comen-
tarios sobre el Catecismo del dominico Carranza que, con dos mil
citas biblicas y ciento setenta y cuatro proposiciones censuradas, figu-
raba en el Indice; Censura que habia llevado a cabo, entre otros, el
tedlogo, también dominico, Melchor Cano?, uno de los principales
consejeros del inquisidor Valdés. La Censura afectaba a la Biblia y a
las mujeres porque venia a ser, entre otras cosas, un compendio de
misoginia?, Desde luego, descalificaba a estas para leer la Biblia y,

17 Concilium Tridentinum. Diariorum, Actorum, Epistolarum, Tractatum Nova
Collectio, ed. Societas Goerresiana (Friburgi Brisgoviae: Herder, 1901-1938), XII, pp.
528-530.

18 E] Indice tridentino se promulgé el 24 de marzo de 1564 por la bula Domi-
nici gregis, que consintié en la vuelta a las impresiones de las traducciones de la Escri-
tura, con permisos especiales; pero pronto este consentimiento cesé: Daniel de PABLO,
“El indice de libros prohibidos en el Concilio de Trento”, Revista Espariola de Teolo-
gia, XXXVI (1976), pp. 39-64. Para posteriores Indices romanos prohibitorios hasta los
clementinos de 1596 y 1605: Gigliola FrRAGNITO, La Bibbia al rogo. La censura eccle-
siastica e i volgarizzamenti della Scrittura (1471-1605) (Bologna: Il Mulino, 1997), pp.
105 y ss.

19 José C. NieTo, “Evangelismo y paulinismo”, El Renacimiento y la otra Espaiia
(Geneve: Droz, 1997), pp. 271-306.

20 Alvaro HUERGA, “Los edictos y los alumbrados”, Historia de los alumbrados
(Madrid: FUE, 1994), V, pp. 45-71.

21 Marcel BATAILLON, “Persecucion de los erasmistas”, Erasmo y Espafia (México-
Buenos Aires: FCE, 1950), pp. 432-493.

22 Jesus ALONSO BURGOS, El luteranismo en Castilla durante el s. XVI (San
Lorenzo del Escorial: Swan Avantos & Hakeldama, 1983). Para el luteranismo anterior
a 1558: Augustin REDONDO, “Luther et 'Espagne de 1520-1536", Mélanges de la Casa
de Veldzquez, 1 (1965), pp. 109-165.

23 Fermin CABALLERO, Conquenses ilustres, II. Melchor Cano (Madrid: Imprenta
Nacional, 1871).

24 “Cano constituye un ejemplo de misoginia y desde luego no podra figurar en
la historia de la espiritualidad o piedad seglar”: José Ignacio TELLECHEA IDIGORAS, Fray
Bartolomé Carranza. Documentos Historicos VI. Audiencias 111.1563 (Madrid: ADE-
RAH, XXXIII, 1981), p. XVI. Se ha ocupado de este asunto, pero no imparcialmente:
Annie FREMAUX-CROUZET, “L’antiféminisme comme théologie du pouvoir chez Melchor
Cano”, Hommage a Louise Bertrand (1921-1979): Etudes Ibériques et Latino-améri-
caines (Paris: Les Belles Lettres, 1993), pp. 139-186.
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por supuesto, para interpretarla. La postura de Carranza al respecto
era, en realidad, una posicién de responsabilidad teolégica e inte-
lectual, acorde con la orden de santo Domingo: intermedia entre la
libertad indiscriminada, que podia ser nociva y abusiva, como lo fue
en la primera mitad del siglo, y la intransigencia absoluta que repre-
sentaba el, sin embargo, dominico, Cano. En 1546, como tedlogo,
alumno de Francisco de Vitoria, Carranza habia participado en el
debate sobre la Biblia en lengua vulgar en el concilio de Trento y se
presentaba en sus Comentarios como un conciliador entre los defen-
sores y detractores de la lectura de la Biblia romanceada. Sabedor
de la oscuridad de muchos libros de la Sagrada Escritura, precisa-
mente intentaba aclararlos, y se mostraba cauto a la hora de dejar-
los en las manos del pueblo y de la interpretacion que de ellos pudie-
ran hacer las mujeres, por lo general, intelectualmente mal
preparadas para entender y menos ensefiar un “Libro” tan dificil de
“declarar”?s. Con todo, temerosa y arrogante e injuriosa parecié6 a los
censores esta comedida postura, fiel de la balanza entre extremos, v,
en particular, una proposiciéon censurada que afecta a la traduccién
de la Biblia y a la mujer y que puede dar una idea de la situacién de
estos afios en Espana:

Yo tengo experiengia de esto, y assi lo puedo certificar con verdad, que
de mi consejo han leido toda la Sagrada Scriptura algunas personas,
viendo que concurrian en ellas las partes que me parescian negesarias,
y que sacaron muy grand fructo para su consolacién y correction de
vida. Entre éstas fueron algunas mugeres, que ni Paula ni Eustochio,
nobles romanas, a cuya peticion les trasladé6 Sant Gerénimo la Scrip-
tura segund la verdad hebraica, la pudieron leer més dignamente, si yo
por la bondad de Dios tengo algun juizio en esto 2°.

25 “Al pio lector” en Comentarios sobre el Cathechismo christiano, 1, pp. 112 y
114. Asimismo: FERNANDEZ LOPEZ, “La postura intermedia. Bartolomé Carranza y los
Comentarios al Catecismo Cristiano. Cipriano de la Huerga y el estudio del hebreo” en
Lectura y prohibicién, pp. 211-225.

26 La cualificaciéon de la Censura, en este caso, serd mandada por Gaspar de
Zuiiiga y Avellaneda, aunque de la totalidad se encargaron también Domingo de Soto,
Domingo de las Cuevas et alii, ademas de Cano: Qualificacién de las proposiciones que
se notaron en el libro intitulado “Comentarios de el Cathecismo Christiano”, de el Rmo.
Don Frai Bartholome Carranza de Miranda, Arcobispo de Toledo hecha por los muy
Rdos Padres Fray Diego de Chaves, Fray Rodrigo de Vadillo, Fray Juan de Algobaras
e Fray Pedro de Ybarra, por mandato del Illmo. Seiior Don Gaspar de Cutiiga y Ave-
llaneda, Arcobispo de Santiago, Juez de la Causa del Dicho Rmo. De Toledo, Madrid,
7 de febrero de 1563: Fray Bartolomé Carranza. Documentos Histéricos VI. Audien-
cias III (1563), p. 275.
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2. BALANCE BIBLICO DE UNA INVASION MISTICA Y ENCRUCIJADA ESPIRITUAL

Dona Teresa de Ahumada, que asi se llamaba entonces santa
Teresa?’, habia leido a san Jer6nimo en su juventud, precisamente
las Epistolas?®8, y hasta es posible que la dedicada a la virgen consa-
grada Eustoquia, verdadero tratado De Virginitate, hubiese coadyu-
vado en su determinacién de hacerse monja, y se habia ejercitado en
la oracién mental, de recogimiento y quietud, aprendida en el Ter-
cer Abecedario de Francisco de Osuna?®, aunque no fuera exacta-
mente la que practicaban ciertos alumbrados?®®. En la Encarnacién,
el convento carmelita de Avila, en el que habia ingresado en 1535,
anos antes de iniciar su reforma experimentaba grandes mercedes
misticas: la visién del “Cristo muy llagado” (el Ecce Homo de Jn 19,5)
en la cuaresma de 1554, que le hace revivir la pasién del Senor y
determinar su célebre y primera “conversion” (V 9,1-3), antecedida
por la lectura de las Confesiones de san Agustin3!, santo pecador

27 Asi la llaman y se firma en toda la documentacién que de ella se conserva en
la Encarnacion. Quizas haga falta recordar que, con la libertad propia de la época de
tomar apellido de los progenitores, y no se descarta que por conveniencia, santa Teresa
haya preferido el apellido de la madre, Beatriz de Ahumada, hidalga, hija de don Juan
de Ahumada y de dofia Teresa de las Cuevas, ambos hidalgos cristianos viejos. Por
parte del padre, ya es muy sabido que lo fue de Alonso de Cepeda “el toledano”, hijo
del rico converso Juan Sanchez de Toledo y de dona Inés de Cepeda, hidalga cristiana
vieja; pero un solo ascendiente sin “sangre limpia” en tres generaciones y por los cua-
tro costados de parentesco bastaba para ser considerado converso, hecho que los
Cepeda-Ahumada supieron ocultar ¢hasta qué punto? Juan Sanchez habia emigrado
de Toledo a Avila con su familia, tras ser procesado por la Inquisicién toledana en
1485 a causa de crimenes y delitos de herejia y apostasia contra la fe catélica: Nar-
ciso ALONSO CoRrTES, “Pleitos de los Cepeda”, Boletin de la Real Academia Espaviola,
25 (1946), pp. 85-110. Ha publicado la documentacién: Te6fanes Ecipo, El linaje judeo-
converso de Santa Teresa. Pleito de hidalguia de los Cepeda (Madrid: Editorial de Espi-
ritualidad, 1986).

2 Epistolas del glorioso doctor sant Hierdénimo, agora nuevamente impreso y
enmendado por el bachiller Juan de Molina (Sevilla: Juan Varela de Salamanca, 1532),
que es, seguramente, la ediciéon que leyé6 la joven Teresa.

2 Tercera parte del libro llamado Abecedario espiritual (Toledo: Remén de
Petras, 1527). Hay otras ediciones en Valladolid, 1537; Burgos, 1544 y 1555. A dofia
Teresa se la dio a leer su tio, Pedro Sanchez de Cepeda, en 1538.

30 Enrique LLAMAS MARTINEZ, “Teresa de Jesus y los alumbrados” en Actas del
Congreso Internacional Teresiano (Salamanca: Universidad de Salamanca-Universidad
Pontificia de Salamanca-Ministerio de Cultura, 1983), I, pp. 137-168.

31 Las Confesiones de san Agustin traducidas de Latin en Romance castellano,
por Sebastian ToscaNo (Salamanca: Andrea de Portonariis, 1554), el mismo afo que
llegaron a las manos de dona Teresa.
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“convertido” con el que se identifica (V 10,7)3% otras visiones, sus-
pensiones y éxtasis, que inundaban su ser y que, a veces, le causa-
ban desasosiego (V 23,2); el arrobamiento de 1556, fecha de su lla-
mada segunda “conversiéon” o definitiva, identificada como la gracia
de los “desposorios espirituales”, mientras rezaba el himno Veni Cre-
ator Spiritus de la profesién religiosa, y cuando oy6 las palabras: “Ya
no quiero que tengas mas conversaciéon con hombres, sino con ange-
les” (V 24,5-10); la visién imaginaria de la “Humanidad sacratisima”
de Cristo resucitado (V 28,4); “la gracia del dardo” o transverbera-
cién del corazén, precisamente en un afio tan antimistico como el
de 1559 (V 29,13)... y repetida varias veces; en fin, en 1561, la horri-
ble visién del infierno, de dimensiones proféticas, que consideré una
merced, por ver las almas que alli se condenaban (V 32,5), lo cual la
determiné a llevar a cabo la reforma de su orden..., por citar solo
algunas de sus vivencias extraordinarias que se cuchicheaban en
Avila en secreto a voces.

A mayor abundamiento, dofia Teresa habia permanecido tres
anos (1555-1558) fuera de su convento: primero en casa de su
pariente, donia Mencia del Aguila y, sobre todo, en casa de dofia
Guiomar de Ulloa, una joven viuda, en el presente piadosisima, que
habia hecho de su palacio, vecino al convento de los jesuitas recién
llegados a Avila (1551), un lugar de encuentro de espirituales de la
talla del franciscano san Pedro de Alcantara, de los jesuita y de la
beatisima Maria Diaz, y a cuya casa de campo de Aldea de Palo,
siempre con dofia Teresa, habian llamado también los luteranos, dis-
cipulos de Agustin Cazalla3®?. Entre 1561 y 1562 habia pasado seis
meses en Toledo, en el palacio de dofia Luisa de la Cerda (V 34,1-
4), pariente del supuestamente “hereje” arzobispo Carranza; eso si,
por orden del provincial del Carmen, Angel de Salazar. Ademas, para

32 Estas identificaciones con santos pecadores convertidos y, por lo tanto, decla-
rase santa Teresa pecadora, puede tener una doble lectura: la de la humillacién, camino
para llegar a Dios, pero, por ende, la de ofrecer por ahi una prueba de santidad, pues:
“El que se humilla serd ensalzado” rezan las bienaventuranzas proclamadas por el
mismo Jesus en el Sermén de la Montafa (Mt 5,1-12; Lc 14,11). En este sentido, la
humildad de santa Teresa —a pesar de sus muchas “falsas humildades” en relacién al
mundo y al hombre- es sin duda verdadera en relacién a Dios y en la oracién que mani-
fiesta su fe en El y su deseo de unién con El. Convengo en ello con: Denis VASSE, Lau-
tre du désir et le Dieu de la foi (Paris: Seuil, 1991), pp. 85 y ss.

33 José Luis GONZALEZ NOVALIN, “Teresa de Jesus y el luteranismo en Espana”,
Actas del Congreso Internacional Teresiano, 1, pp. 351-389; Daniel de PABLO MAROTO,
“Santa Teresa y el protestantismo espafiol”, Revista de Espiritualidad, 40 (1981), pp.
277-309.
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fundar San José en 1562, practicamente se habia fugado de la
Encarnacién, con gran disgusto de la priora, dofia Maria Cimbroén,
del mentado provincial del Carmen, en principio acorde, luego
espantado como los jesuitas, ante el clamoroso rechazo de la ciu-
dad contra el nuevo convento y de las autoridades civiles de Avila.
Sin embargo, santa Teresa estaba en cierto modo en regla: dofia
Guiomar y el dominico Pedro Ibafez habian escrito a Roma
pidiendo facultades apostélicas para fundar y éstas llegaron dirigi-
das a dofia Guiomar de Ulloa y a la madre de esta, dofia Aldonza de
Guzman, poniendo la nueva fundacién bajo la jurisdiccion del
obispo de Avila, Alvaro de Mendoza, tal como el Sefior “habia dicho”
a Teresa, todavia de Ahumada, que se hiciese (V 33,16). De todas
formas, hubo en Avila alboroto, juicios y un largo pleito en Madrid,
que acabé poco menos que en el olvido3*.

Dona Teresa habia estado muy preocupada por estos aconteci-
mientos que ella protagonizaba y por los que la rodeaban, que podian
comprometer su presente, su pasado y su porvenir. Entre los reme-
dios que veia en esta encrucijada espiritual, con la invasién de todo
tipo de mercedes misticas (1554-1566), era hallar confesores o direc-
tores de conciencia que aprobaran su oracién y que discernieran
sobre la bondad de sus experiencias sobrenaturales y que estas fue-
ran obra de Dios y conformes a la Sagrada Escritura, la Palabra “ins-
pirada” por el Espiritu Santo, que ella no podia escrutar por no saber
el latin suficiente y carecer de preparacién teolégica, rarisima en la
mujer de aquella época. Los buscé entre carmelitas, clérigos amigos,
franciscanos, jesuitas: estos le ayudaron mucho, pues en esa época
practicaban la oracién mental y todavia conservaban la inspiracién
mistica que san Ignacio diera a la Compania3. Pero la mas grande y
certera seguridad en cuanto a su espiritu se la dio el te6logo domi-
nico Pedro Ibafiez, para quien habia escrito y entregado en 1560 una

34 Recientemente, con motivo del 450 aniversario de la fundaciéon de San José,
el alcalde de Avila, Miguel Angel. Garcia Nieto anuncié cerrar “oficialmente” el pleito
en un Pleno institucional, de acuerdo con el convento y la orden, al que seguiran varia-
dos actos conmemorativos: Diario de Avila, 2 de marzo de 2012, p. 13.

35 De hecho, esta inspiraciéon se mantendra viva en la Compaiifa durante los gene-
ralatos de los sucesores espafioles de san Ignacio: Diego Lainez y Francisco de Borja,
prohibiéndose, sin desaparecer del todo, a partir del generalato del luxemburgués Eve-
rardo Mercuriano (1572-1580): Marcel BATAILLON, Les jésuites dans UEspagne du XVI
siecle [Paris: College de France, 1945-1946], ed. établie, annotée et présentée par Pierre-
Antoine FABRE (Paris: Les Belles Lettres, 2009), pp. 281 y ss.
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relacion de sus continuas vivencias misticas: sera su primera Cuenta
de Conciencia*¢. Entre los treinta y tres puntos de que constaba el Dic-
tamen que emitio6 el preclaro biblista, el quinto decia:

Todas las cosas que le dice [dofia Teresa] van conformes a la Escritura
Divina y a lo que la Iglesia ensefia y son muy verdaderas en todo rigor
escolastico?’.

Este informe, sometido a una comisiéon de especialistas, cort6
por lo sano, de momento, los rumores que hacian de dofia Teresa una
de tantas alumbradas. Su relaciéon con los dominicos, letrados (te6-
logos) por excelencia en la Espana del siglo XVI®, venia de antiguo
y se intensificara desde este momento. Orden intelectual por antono-
masia, con voluntad de poner el estudio al servicio de la predicacién
y en contra de la herejia, no es cierto, como se dice a menudo, que
en ella radicara la Inquisicién, pues esta en la Espafia moderna
dependi6 de la autoridad del Estado; si fueron los dominicos, como
otros regulares pero ellos especialmente, consultores y calificadores
del Santo Oficio®, detalle que a dofa Teresa no se le podia escapar;
por eso mismo, los buscd, los hallé y los admiré, mas o menos sin-
ceramente®. Siempre habra en ella una gran lucidez en el reconoci-

3¢ EFREN-STEGGINK, OC, pp. 88, 139-142.0tros directores de conciencia, que se
han barajado como destinatarios de esta primera Cuenta conservada, han sido: san
Pedro de Alcantara y san Francisco de Borja, que igualmente la aseguraron en la bon-
dad de sus experiencias misticas.

37 BFREN- STEGGINK, Tiempo, en pp.188-189, publican el Dictamen completo.

3% Los dominicos espafoles, en nimero de veinticuatro, entre ellos Bartolomé
Carranza, Domingo de Soto y el mismo Melchor Cano, a quien, a pesar de su misogi-
nia, no se le puede negar haber sido, con sus De logis theologicis (Salamanticae: Mathias
Gastius, 1563) uno de los grandes teélogos catélicos del siglo, habian brillado en Trento,
afrontando temas tan peliagudos como el de la justificacion o el de la transubstancia-
cién: Constancio GUTIERREZ, Esparioles en Trento (Valladolid: CSIC, 1951), pp. 814-843.

39 La Inquisicién en Espana ha sido objeto de una abrumadora bibliografia. Dos
obras son de referencia obligada: Henry Charles LEA, A History of the Inquisition of
Spain (New York: The Macmillan Co., 1906-1907, 4 vols.; traduccién espanola: Madrid:
FUE, 1983, 3 vols.); Joaquin PEREZ VILLANUEVA (dir.), Historia de la Inquisicion en
Esparia y América (Madrid: BAC, 1984-2000), 3 vols.

40 Entre ellos cabe destacar, ademas de los primeros, Vicente Barrén y Pedro Iba-
fiez, a Domingo Bafez, uno de los preclaros maestros de la Escuela de Salamanca y
de su Escoléstica renovada por sus comentarios a la Summa Theologiae de santo Tomas
de Aquino. Gran predicador -lo cual aprecié santa Teresa, pues era “amiguisima de
sermones” (V 7,12)- fue un gran referente, tanto en su obra doctrinal como fundacio-
nal; sera, asimismo, gran apoyo para sus hijas durante los “otros tiempos recios” de la
Consulta (1588-1593): Justo Felipe MARTIN, Santa Teresa de Jestis y la Orden de Pre-
dicadores (Avila: Sucesores de A. Jiménez, 1909).
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miento de sus limites intelectuales y mayor voluntad de someter sus
experiencias sobrenaturales, para su discernimiento y validacién -y
esto debia hacerse por escrito- al juicio de los doctos, tedlogos y
biblistas, lo que justamente eran en esos momentos y en Avila los
dominicos: con ellos la futura santa alcanza ahora seguridad en si
misma y frente a los demas; la futura doctora con el tiempo, consis-
tencia teolégica y biblica. Cierto que ella en su fuero interno y, a
medida que su obra avance, como hija que fue del Renacimiento, se
tendra como una espiritual experimentada*!, y nada menos que en la
experiencia de Dios (V 10,9), y en esto superior a muchos letrados,
pero precisara casi toda su vida de estos, que no siempre seran nece-
sariamente dominicos*, para asegurarse de la bondad de sus propias
experiencias y la concordancia de ellas con las Sagradas Escrituras:
es mas que inteligente para saber en qué tiempos esta viviendo;
conoce, por lo mismo, por qué aro tendra que pasar ella y sus libros,
que ya esté escribiendo:

Digo (V 14,16,18) que a los principios, si no tienen oracién, aprovechan
poco letras [teologia]. No digo que no traten con letrados, porque espi-
ritu que no vaya comenzado en verdad, yo mas le querria sin oracién;
y es gran cosa letras, porque éstas nos ensefian a los pocos que sabe-
mos y nos dan luz, y llegados a verdades de la Sagrada Escritura hace-
mos lo que devemos; de devociones a bovas nos libre Dios [...]. Y no se
engafie con decir que letrados sin oracién no son para quien la tiene (yo
he tratado hartos, porque de unos afos aca lo he mas procurado con la
mayor necesidad, y siempre fui amiga de ellos), que aunque algunos no
tienen espiriencia, no aborrecen a el espiritu ni le ignoran; porque en
la Sagrada Escritura que tratan, siempre hallan las verdades de el buen
espiritu.

41 El pensamiento renacentista en cuanto al tema de la experiencia, en parte
heredero de Guillermo de Ockhman y sus seguidores, habia valorado la razén experi-
mental en la relacién con el mundo y con Dios, que los fil6sofos y cientificos del Rena-
cimiento ensancharan y profundizaran: Paul Oskar KRISTELLER, Renaissance Thought
and its Sources (New York: Columbia University Press, 1979). Santa Teresa no parece
saber de tales filésofos-cientificos, pero si de los misticos experimentales que la han
precedido: Osuna, Laredo, Palma, Alonso de Madrid, con conocimientos mas amplios
que los suyos, hijos de la nueva perspectiva en el conocimiento también de Dios, sub-
jetiva y vital esta, construida sobre la experiencia personal del yo. Santa Teresa valo-
rara la experiencia como verdad: “No diré cosa que en mi o en otras no la tenga por
espiriencia”, dice en CE, Proélogo.

4 Ver en relacion a otras 6rdenes: Daniel de PABLO MAROTO, Lecturas y maestros
de Santa Teresa (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 2009).
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Sabe, por lo tanto, qué ha de decir y defender en su vida y en su
obra en materia biblica:

Sabia bien de mi que en cosa de la fe, contra la menor ceremonia de la
Iglesia que alguien viese yo iba, por ella o por cualquier verdad de la
Sagrada Escritura me pondria a morir mil muertes (V 33,5).

E importa aqui subrayar el acuerdo ¢tacito? de santa Teresa con
el para ella “santo” concilio de Trento: la Sagrada Escritura y las
“ceremonias de la Iglesia”: la tradicién secular que reclamé el conci-
lio van a la par; ella quiso ajustarse a los dictados conciliares: su
Biblia sera la qué y c6mo permita su orden, profundamente plena de
ella, y la que indique su Iglesia, de la que, por encima de todo, quiso
ser hija; y...porque también en materia escrituraria habia sido ins-
truida por la propia “Majestad de Dios”, en una de sus famosas
“hablas” de las que era objeto (V 40,1), en lo concerniente al valor de
la propia Palabra verdadera, naturalmente acorde con lo que ella tam-
bién pensaba, que contrasta con lo permitido a la mujer en esas mis-
mas fechas:

“No es poco esto que hago por ti, que una de las cosas que es en que
mucho me deves; porque todo el dafio que viene al mundo es de no
conocer las verdades de la Escritura con clara verdad; no faltara una
tilde de ella” 4.

3.  ORAR, FUNDAR, RECORDAR, ESCUCHAR, LEER Y ESCRIBIR LA ESCRITURA

La siguiente gran seguridad terrenal se la dara a la futura santa
el general del Carmen, Giovanni Battista Rossi o Rubeo, en su visita
canénica a Espaiia, a Avila y al convento de San José, en 15674, El
general tenia la sagrada mision de velar por el cumplimiento de los
decretos del concilio de Trento, De regularibus, para todas las érde-
nes, en la orden del Carmen. Ella estaba un tanto atemorizada por la
visita del general; en cierta medida se sentia disidente, porque lo era

4 Esta “locucion” corresponde a Mt 5,18: “por que en verdad os digo que mien-
tras no pasen el cielo y la tierra, ni una jota ni una tilde pasara de la Ley hasta que
todo se cumpla”: Sagrada Biblia, versioén directa de las lenguas originales de Eloino
NACAR y Alberto CoLuNca (Madrid: BAC, 1985), por la que cito en este trabajo.

4 Otger STEGGINK, La reforma del Carmelo espariol: la visita candnica del gene-
ral Rubeo y su encuentro con Santa Teresa 1566-1567 (Roma: Institutum Carmelita-
num, 1965; Avila: Institucién Gran Duque de Alba, 1993).
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de la jurisdiccion de la orden, pero su carmelo tenia ya cinco afios de
existencia y lo integraban trece monjas, que querian simbolizar la pri-
mitiva comunidad evangélica de Cristo y los apdstoles (Mt 4-5; Mc
1,16-20; Lc 5,1-11): el ideal de todos los reformadores en la vuelta a
los origenes del cristianismo. Comunidad presidida, en el ideal con
variante significativa teresiana, por san José, esposo de Maria (Mt
1,16,18-25; 2, 13-15,19-28, 41-50; Mc 6,3)%, como santo patrono pro-
tector, para semejar asi el nuevo convento al portal de Belén (Lc 2,7)
en su pobreza“.

Entre finales de 1562 y principios de 1563, dofia Teresa de Ahu-
mada habia dejado su tratamiento de “dona” y elegido, libre y signifi-
cativamente, llamarse: Teresa de Jestus#’. Esta dice (V 36,27) que guarda
“la Regla de Nuestra Sefiora del Carmen, y cumplida [...] sin relajacién,
sino como la ordené fray Hugo, Cardenal de Santa Sabina, que fue
dada en 1248 afios en el V del Pontificado del Papa Inocencio cuarto”.
Santa Teresa se referia a la Regla dada, efectivamente, por Inocencio
IV, pero en 1247, a los eremitas emigrados del biblico Monte Carmelo*,
de Palestina a Europa, convertidos, paulatinamente, en cenobitas men-
dicantes; redactada por el mentado fray Hugo de san Caro, cardenal de
Santa Sabina, y fray Guillermo, obispo de Antardos, ambos dominicos,
y promulgada por la bula inocenciana Quae honorem Conditoris*: se
trata de la Regla que santa Teresa y el Carmelo descalzo llamaran, con

4 Propiamente, a san José no se le nombra en los Evangelios por su nombre
propio, sino por su oficio: tektén, faber: carpintero, obrero. Su devocién y advocacién,
en cambio, revestird capital importancia en la obra de santa Teresa: “fundador” y
patrono de su reforma; titulos que se mantendran vivos en el Carmelo descalzo. En
relacion a la Biblia: Francisco BRANDLE, “Imagen biblica de San José en Santa Teresa”,
Estudios Josefinos, 36 (1982), pp. 282-300.

4 CE 2,9: “Parezcamonos en algo a nuestro Rey, que no tenia casa sino en el
portal de Belén fue su nacimiento”.

47 Apellidos religiosos tomaran también las demas descalzas. Entre las razones
puede contemplarse la edificante e igualitaria de integracién de todas las monjas por
Regla en un mismo Cuerpo de Cristo (Rom 12,1-21), pero no debe desecharse la ligada
al mundo, siempre presente, de borrar apellidos comprometedores: los Estatutos de
Limpieza de Sangre campean ya en casi todas las 6rdenes religiosas: Albert A. SICROFF,
Les controverses des statuts de “pureté de sang” en Espagne du XVe. au XVlile. siécle
(Paris: Didier, 1979), c. II. En la orden del Carmen en Espafia se guardaran a partir de
1566: STEGGINK, La reforma, p. 205 y 264. No debe descartarse este particular en la
fuga de dofia Teresa de la Encarnacion.

4 Elias FRIEDMAN, The Latin Hermits of Mount Carmel: A study in Carmelite Ori-
gins (Roma: Teresianum, 1979).

4 Registrada en el Archivo Secreto Vaticano: Reg.Vat. 21, ff. 265v-266r. Es el
texto mas antiguo conservado de la Regla del Carmen. Recoge una Vitae Formula que,
entre 1206 y 1214, a manera de carta(s), habia enviado san Alberto, agustino, obispo
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cierta inexactitud, “primitiva” y era la que guardaba toda la orden —con
mayor o menor rigor— junto a la bula de “mitigacién”, Romani Ponti-
ficis Providentia, concedida por Eugenio IV en 1432 y vigente en la
Encarnacién. En puridad, parece que Teresa de Jests haya tenido pro-
blemas en el conocimiento de la Regla en estos afios: ninguna traduc-
cién castellana se habia editado y las manuscritas eran defectuosas; es
mas, parece haber conocido la supuesta Regla “primitiva” durante su
mentada visita al palacio toledano de dofia Luisa de la Cerda por boca
de la conmovedora beata Maria de Yepes (V 35,1,2;36,28): un aflo antes,
esta habfa ido a Roma, andando, para hacerse con ella y su Regla
result6é ser una versién libre de la inocenciana de 12475, pero infor-
maré a dofia Teresa de un detalle que esta ignoraba y que la pondra en
sintonia con la reforma franciscana de san Pedro de Alcéntaras': la
pobreza evangélica de los primeros carmelitas. Santa Teresa, ademas,
tenfa conciencia de la “Regla de la Orden del Monte Carmelo” por
la que se consagré; determinacién de guardarla “con la mayor perfec-
cién que pudiese” (V 32,9) y, presumiblemente, inteligencia de la
misma, contenida en el llamado Cédice de Avila®, o a través de otros

que habia sido de Vercelli, patriarca latino de Jerusalén, con sede en Acre en esas fechas
(Jerusalén estaba ya tomada por los sarracenos), a un grupo de eremitas, peregrinos,
antiguos cruzados, empefados en vivir en la Tierra del Sefior, y en su obsequio, presi-
didos por un ermitafio conocido como B[rocardo]. De esta Vitae Formula, aprobada
posteriormente por Honorio II y Gregorio IX en 1226 y 1229, no se ha conservado el
texto original, aunque si unas copias: la mas antigua ca. 1380. La Formula se la cono-
cera también como Regla de san Alberto: Joaquin SMET, Los Carmelitas. Historia de la
Orden del Carmen (Madrid: BAC, 1987), I, pp. 8 y ss.

50 SMET, Los Carmelitas, 11, p. 46.

51 Este, “hecho de raices de arboles”, segtin la apreciaciéon de santa Teresa (V
27,18) a causa de su vejez y ascetismo radical, la habia aconsejado fundar de tal modo,
fiando en la Misericordia divina, e incluso le escribi6é una carta de reprobacion, al ente-
rarse de que ella trataba el asunto de la fundacién con letrados, Domingo Béfiez, en
concreto: Carta fechada en Avila, 14 de abril de 1562 y recogida en: ToMAS DE LA CRUZ-
SIMEON DE LA SAGRADA FAMILIA (ed.), La Reforma Teresiana. Documentario Histérico de
sus primeros dias (Roma: Teresianum, 1962), p. 147. El parecer del franciscano sera
seguido por santa Teresa por unos afios; luego vera que el del dominico, y fundar con
renta, sera mas viable y conforme al concilio de Trento.

52 De mediados del s. XV, se encuentra en el Archivo General del Institutum Car-
melitanum de Roma, con signatura II,C.0.I1,35, procedente del carmelo de Jerez de la
Frontera. Se le denomina de “Avila” porque entre la portada y el f. 1 contiene un f.
insertado, en el cual esta escrito, con letra del siglo XIX, su anterior procedencia del
“convento de Avila”. Otger STEGGINK ha demostrado, por medio de un inventario anti-
guo de la Encarnacién abulense, haber pertenecido a este convento: Experiencia y rea-
lismo en Santa Teresa y San Juan de la Cruz (Madrid: Editorial de Espiritualidad,
1974), pp. 104-109. El Cédice de Avila es bilingiie, latino-castellano, por lo que bien
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cauces>3; pero lo que importa aqui subrayar es que esa Regla “como la
ordend fray Hugo, Cardenal de Santa Sabina” (V 36, 27)” es un verda-
dero joyel, engastado en mas de cien lugares biblicos explicitos e impli-
citos, por lo que decir Regla del Carmen es decir Sagrada Escritura.
Cierto que santa Teresa y sus monjas, de la misma manera que
pudieron tener problemas de textos, los tendrian mas de comenta-
rios y anotaciones’*, pero no de espiritu evangélico: vivir en obsequio
de Cristo (2Cor 10,5), que marcara el cristocentrismo de la Regla,
descollante en la obra de santa Teresa, es lo que hacian las trece de
San José, en su empeno de ser réplicas de las mujeres del Evange-
lio, que siguieron a Cristo hasta la cruz y después de resucitado; su
ideal de santidad era el estipulado por la Regla a los primitivos ermi-
tanos del Monte Carmelo, junto a la fuente, que la tradicién legen-
daria del Carmen, que no la Regla, transmitié como del profeta Elias
(1Re 17,1-21; 2Re 1-13; 2,14-13,20)%° y de la Virgen Maria del Monte

pudo leerlo santa Teresa sin dificultad en los veintisiete afios que pasé en la Encarna-
cién y en los otros tres que estuvo alli como priora, a partir de 1571: contiene, entre
otros escritos, una Regla del Carmen (ff. 106r y ss). Una descripcién del mismo fue
realizada por GrAzIANO DI S. TERESA, “Il Codice di Avila”. “Ramenta Carmelitana”, 14,
Ephemerides Carmeliticae, IX (1958), pp. 442-453.

53 TOMAS-SIMEON, La Reforma, pp. 110-120 ofrecen una version de la Regla ante-
rior a 1567, aunque el texto no refleja exactamente el de 1247, que Teresa de Jesus dice
guardar. El mismo ToMAs [DE LA CRuz] ALvAREZ ha puesto todo su empefio en la inves-
tigacion de un tema tan importante como es la Regla en la reforma de una orden, que-
riendo salvar la Regla “primitiva” para el Carmelo teresiano: “Santa Teresa ante la Regla
del Carmelo”, Estudios Teresianos (Burgos: Monte Carmelo, 1995), I, pp. 169-192;
“Santa Teresa y la Regla del Carmelo. Nuevos textos de la Regla anteriores a la Santa”,
Id., pp. 207-268, en donde recaba en el Cddice de Avila; I1d. “La Regla del Carmen y
Santa Teresa”, Monte Carmelo, 115 (2007), pp. 51-66.

54 Hoy disponemos de lo uno y de lo otro en: Bruno SECONDIN (dir.), La Regola
del Carmelo oggi (Roma: Institutum Carmelitanum,1983; Madrid: Ediciones Paulinas,
1985). Texto anotado en latin/italiano; latin/espafiol.

5 La “Leyenda Eliana” de la orden la encontramos por primera vez en la Rubrica
prima de las Constituciones del capitulo general de Londres de 1281; se comprende
como seguramente impuesta por las circunstancias de una orden, emigrada realmente
de Tierra Santa, ante las hostilidades sarracenas, y constrenida, en Europa, a validar
su antigiiedad: SMET, Los Carmelitas, 1, pp. 25-26. Hacia 1640, el jesuita belga Juan
Bollandus inicié la publicacion de las famosas Acta Sanctorum, que continuaron sus
sucesores bolandistas, y, apelando a la verdad y exactitud histérica, refutaron las pre-
tensiones de antigiiedad de los carmelitas, lo cual enfrenté a las dos 6rdenes vy, con el
tiempo, dieron al traste con una creencia actuante durante siglos: la del profeta Elias
“fundador” y “padre” del Carmelo: SMET, Los Carmelitas, 111, pp. 467-469. Con todo,
Elias continué siendo para los carmelitas figura ejemplar; espejo en el que se miraban
santa Teresa y sus hijas: Otger STEGGINK, “Elias en la tradiciéon del Carmelo Teresiano
primitivo” en Joseph BAUDRY, dir., El Profeta Elias, Padre de los Carmelitas (Burgos:
Monte Carmelo, 1998), pp. 153-183.
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Carmelo®, y que fijé un libro tenido por muchos carmelitas como
“el mas antiguo de la orden”: De Institutione Primorum Monacho-
rum >, un escrito que pudo conocer santa Teresa, pues forma parte
del mentado Cédice de Avila (ff. 157-274).

Lo importante ante la visita del general Rubeo era que las des-
calzas de San José cumplian la Regla sin mitigacién en su versién
cenobitica, pues vivian en soledad (Sal 1,2) y silencio (2Tes 3,12), en
un convento chiquito, intramuros de la ciudad de Avila, en oracién
continua de alabanza al Sefor (Mt 6,9; Lc 11,2) y de peticién de su
Misericordia, con la diaria celebracién eucaristica (He 2,46; Ez 46,13-
15); guardaban la pobreza y la comunidad de bienes en hermandad
(He 2,43-47; 4,32,35), el ayuno y la abstinencia de carne; la clausura,
ordenada por los decretos tridentinos de De regularibus para las mon-
jas, y prescrita con anterioridad en las antiguas Constituciones de car-
melitass®; la obediencia a la priora, representante de Cristo en la

56 Parece que los eremitas del Monte Carmelo se llamaban, en un principio, ere-
mitas del “Salvador”. Aunque la Regla no hable de Maria, sabemos por un peregrino
francés, que visita el lugar y escribe hacia 1231, que en medio de las celdas de los mon-
jes habia un oratorio dedicado a la Virgen, y que con el tiempo estos fueron conoci-
dos como hermanos de Nuestra Sefiora del Monte Carmelo: “Ya en 1252 este titulo apa-
rece en un bula pontificia”: SMET, Los Carmelitas 1, p. 14. En el siglo XIV la tradicién
mariana, con los escritos y aplicacién mariana de la Regla del Carmen debida a John
BACONTHORP, adquirié el protagonismo mantenido a través de los siglos: Emanuele
BoaGaA, La Signora del luogo. Maria nella vita e nella storia del Carmelo (Roma: Insti-
tutum Carmelitanum, 2001). Para una sintesis del desarrollo histérico de la devocién,
nominacién y patronazgo de Maria, Madre de Cristo, desde los tiempos més remotos
de la orden: Ludovico SAGGI, “Santa Maria del Monte Carmelo” en Santos del Car-
melo (Madrid: Libreria Carmelitana-Editorial de Espiritualidad, 1982), pp. 153-189.

57 Este libro se imprimié por vez primera entre los Libri decem de institutione in
processu Ordinis Prophetici Eliani, Beatissimae Virginis Mariae de Monte Carmeli, et
peculiaribus gestis Religiosorum Carmelitarum, en Speculum Ordinis Fratrum Carmeli-
tarum, ed. de Baptista Venetum de CATHANEIS (Venetiis: Lucaeantonii Juntae, 1507). Existe
una traduccién impresa en castellano de un carmelita [VALENTIN DE SAN JosE]: Libro de
la Institucion de los primeros monjes fundados en el Antiguo Testamento que perseveran
en el nuevo (Avila: Imprenta y Libreria Vda. de Sigirano, 1959; y en ed. de Balbino VELASCO
y Manuel DiEGo SANCHEZ (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 2012). La Institutio se crey6
por mucho tiempo escrita en el siglo IV por obra de Juan Nepote Silvano, obispo XLIV
de Jerusalén; en realidad se trata de una obra del siglo XIV y su autor el carmelita cata-
lan Felipe RiBoT, quien, sacrificando su autoria en honor y beneficio de su orden, quiso
hacer de esta la mas antigua de la cristiandad, al presentar al profeta Elias como funda-
dor, desarrollando con desbordante fantasia la Rubrica prima de 1281.

58 La clausura, aunque no guardada en la Encarnacion, estaba establecida y man-
dada en su cumplimiento en las Constituciones Preteresianas de las Carmelitas de
Esparia: Rubrica XV: “De la entrada de las hermanas en el encerramiento”, ed. de Bal-
bino VELASCO en AA.VV., Constituciones de las Carmelitas Descalzas, 1567-1607 (Roma:
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comunidad (1Tes 5,12), y trabajaban, pues el trabajo en el Carmen,
como modus vivendi, estaba instituido por Regla (2Cor 13,3; 1Tim
2,7...), siguiendo la ensefanza de san Pablo (2Tes 3,7-12): “que el que
no quiera trabajar no coma”; eso si, Teresa de Jesus conservaba el
tiempo de “recreaciéon”’®. A mayor perfeccién, habia hecho construir
unas ermitas en la huerta del convento: en parte por una antigua afi-
cién que por los llamados padres del desierto o del yermo® sinti6é
desde nifa (V 15,6), pero, sobre todo, por la llamada de los origenes
eremiticos legendarios del Carmelo, en los que ella, como los carme-
litas de su tiempo, creia y de los que tenia profunda conciencia y
conocimiento de sus personajes: Moisés (Ex 24,18), Elias (2Re 1,8),
como modelos del Antiguo Testamento; Juan Bautista (Lc 1,8), el pro-
pio Jesas (Mc 1,13) y la Magdalena penitente (Jn 20,16-17) del Nuevo;
mas los primeros monjes eremitas de la Institutio mentada. En la
soledad del monte Carmelo y el desierto, habian buscado estos el
encuentro con Dios, en penitencia y contemplacién. Sin embargo,
como constatara ella misma un poco maés tarde, “el santo concilio de
Trento habia mandado reducir a las Ordenes los ermitafios” (F 17,8)¢!.

Teresianum, 1995), pp. 341-343. Se trata de unas Constituciones segun el cédice de
Sevilla (ca. Siglo XV o XVI), adaptacion espafiola de las Constituciones de Jean Soreth
y Francoise d’Amboise (1463), promulgadas para los monasterios de carmelitas de Bre-
tafia y vigentes en algunos de Espana.

59 La recreacién en el Carmelo no es, como tantas veces se dice, una “creacién”
de santa Teresa, sino una de las “mitigaciones” concedidas por Eugenio IV en su bula
Romanis Pontificis Providentia (SECONDIN, La Regola, p. 232), como tiempo de dis-
tension psicolégica colectiva y fraterna de la comunidad, en horas senaladas, en con-
trapunto a la oracioén, la soledad y el silencio. En el Carmelo teresiano femenino se
gozaba de recreacién una o media hora después de la comida y de la cena, pero se
tenia que hilar, el modus vivendi de los conventos sin renta; con todo, las recreaciones
de las monjas fueron muy fructiferas en el quehacer poético y literario: Maria Pilar
MANERO SOROLLA, “Didlogos de Carmelitas: Libro de Recreaciones de Maria de San José
(Salazar)”, Actas del X Congreso de la Asociacién Internacional de Hispanistas (Bar-
celona: Universitat de Barcelona-PPU, 1992), pp. 501-515.

0 TLas Vitas Patrum [Egipto, Tebaida, Mesopotamia] se publicaron en el siglo XVI
varias veces, traducidas al castellano por Gonzalo Garcia DE SANTA MARiA (Valencia:
Juan Jofre, 1519...).

61 El eremitismo, en el siglo XVI y en Europa, era un fenémeno preponderante-
mente meridional del que se habia ocupado el concilio de Trento en su XII* sesién (12
de septiembre de 1551) y despertaba posturas encontradas: de llamada, por parte de
los espirituales, y de rechazo entre las autoridades eclesiasticas y civiles en su forma
anarquica; en consecuencia, los ermitanos debieron irse replegando en érdenes men-
dicantes como la del Carmen: Alain SAINT-SAENS, La Nostalgie du Désert. L'idéal éré-
mitique en Castille au Siécle d’Or (San Francisco: Mellen Research University Press,
1993), pp. 119 y ss y 317 y ss.



118 MARIA PILAR MANERO SOROLLA

Teresa de Jestus tendrd que conformarse con el eremitorio de la
huerta, mutando la soledad fisica del monte o el desierto por la inte-
rior, que en sus ermitas queria procurar ¢ la de san Jerénimo, san
Alejo, la Samaritana (Jn 4,4-26), san Hilarién, san Elias y Eliseo jun-
tos, pues el espiritu del profeta continué viviendo en su discipulo (2R
2,14;13-20)....

Santa Teresa parecia haber restaurado el primitivo Carmelo vy,
ademads, pudo presentar al general unas incipientes Constituciones
y estaba también pertrechada con un Rescriptum papal que habia
recibido en 1562 del mismisimo Pio IV, que incluia autorizacién para
elaborar estatutos y ordenanzas para un solo monasterio®. El gene-
ral, a pesar de algin tropiezo con el problema de la jurisdiccién del
obispo que tenia San José, quedara admirado de sua figlia, después
de que esta le diera larga cuenta de su vida de oracién (F 2,3), y tomd
bajo su inmediata jurisdiccién su reforma, que asi se encuadraba en
la reforma tridentina de De regularibus. El general le dio, ademas de
seguridad, alas para volar: “diome muy cumplidas patentes para que

02 Es de notar, sin embargo, que el eremitismo en su realismo y manifestacion
biblica material continuara ejerciendo en ella gran fascinacién; tanto es asi que, pos-
teriormente, cuando escriba su libro sobre las F (28 20-36) mostrara notable admira-
cién por la extravagante anacoreta Catalina de Cardona, quien con habito masculino
del Carmen, por los afos de1567-77, hacia penitencia en una cueva, remedo de la de
Elias, préxima al desierto de La Roda, cual nueva Magdalena. Su impacto cal6 tan
hondo en el sentir de santa Teresa, que llegd a pensar si este seria el mejor camino
para agradar a Dios. El Sefior la tranquiliza, también a este propésito, en una de sus
“hablas”: “Estando pensando una vez en la gran penitencia que hacia dofia Catalina de
Cardona y cémo yo pudiera haver hecho mas, sigin los deseos que me ha dado alguna
vez el Senor de hacerla, si no fuera por obedecer a los confesores, que si seria mejor
no los obedecer de aqui en adelante [ca. 1571] en eso, me dijo: "Eso no hija; buen
camino llevas y siguro. ¢Ves toda la penitencia que hace [dofia Catalina]? ; en méas tengo
tu obediencia™: CC 20. Con todo, la ermitana proyectara su influjo en una faccién de
carmelitas descalzos, no precisamente teresianos.

63 Eliseo sera el nombre criptico que, significativamente, elegira en su Epistola-
rio, junto al no menos biblico y elocuente de Pablo, para designar a su mas dilecto hijo
y padre en religion, confesor y prelado, Jer6nimo de la Madre de Dios (Gracian).

o4 BEstas Constituciones de 1567 parece que se fueron madurando poco a poco
desde la fundacién de San José en 1562 y se inspiraron en las antiguas de la orden:
sabemos que dofia Teresa en los ultimos afios en la Encarnaciéon andaba “a leer las
Constituciones” (V 35,2). Ningin autégrafo de las Constituciones “de santa Teresa” ha
llegado hasta nosotros. Tomas ALVAREZ da como teresiana una copia que utilizé SILVE-
RIO DE SANTA TERESA, que se guarda en el Archivo Silveriano de Burgos: texto en Cons-
tituciones teresianas de 1567, ed. de Toméas ALVAREZ, en AA.VV., Constituciones de las
Carmelitas Descalzas, 1562-1607, pp. 3-47, pero estas Constituciones “teresianas” no
aparecen registradas en el Archivo General de la Orden del Carmen.

95 TOMAS-SIMEON, La Reforma teresiana., pp. 141-142, ofrecen el texto. Lo mismo
confirmé la bula pontificia Cum a Nobis del 17 de julio de 1565: Id., pp. 181-186.
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se hicieran més monasterios” (F 2,3): se refiere a las patentes del 27
de abril de 1567, con las que se la autorizaba a fundar un determi-
nado ntimero de conventos en Castillase.

Teresa de Jesus, sin dejar de ser Maria, comenzé a ser Marta (Lc
10,38-42)¢7, y lo hizo con brio, porque por naturaleza era mujer de
accién y de poder: poder personal, que se confundia en ella con el
poder de Dios, a cuyo servicio y alabanza puso su obra fundacional,
en la defensa de la fe catélica®®. Comenzaron a extenderse las funda-
ciones por toda Castilla y Andalucia a buen ritmo: Medina del Campo
en 1567, Malagén y Valladolid en 1568, Toledo y Pastrana en 1569,
Salamanca en 1570, Alba de Tormes en 1571, Segovia en 1574, Beas
y Sevilla en 1575, Caravaca en 1576, por Ana de san Alberto (Salcedo),
Villanueva de la Jara y Palencia en 1580, Soria en 1581, Burgos y Gra-
nada en 1582, esta ultima por Ana de Jests (Lobera); con el tiempo,
y por el camino, santa Teresa fue aceptando dotes, rentas, patronatos
y ciertas “mitigaciones”, empleando a menudo, frente a las autorida-
des civiles y eclesiasticas, la peligrosa politica de los “hechos consu-
mados”; lo hizo, sin duda, por acrecentar su obra reformadora, con
la creencia de que, al cabo, Dios estaba de su parte (F 1,8): la funda-
dora se acomodaba a unos tiempos también “recios” para vivir de la

% Joaquin SMET, Los Carmelitas, 11, p. 52.

67 Para santa Teresa estos personajes evangélicos y lo que representan, la accién
y la contemplacién, han de ir juntos, como en el Evangelio las hermanas: a esta con-
clusion llegara después de haber experimentado ambas dimensiones, en una de sus ulti-
mas obras (M7 4, 14-15).

% No olvidemos que las fundaciones comienzan cuando santa Teresa ya ha
empezado a escribir su Camino de Perfeccidn, en 1562. Precisamente, al principio
del primer capitulo, se hallan expuestos “los dafnos de Francia de estos luteranos [...]
traidores” y su decisién de fundar y orar por la causa de la fe catélica (para santa
Teresa todos los protestantes seran luteranos pero, en este caso, son hugonotes-cal-
vinistas). Seguramente habria oido estos “dafios” por la rogatoria del propio Felipe
11, casado ya con Isabel de Valois, después de la paz de Cateau-Cambrésis en 1559,
y por jesuitas y dominicos, de trato frecuente, o en el palacio de dofia Luisa de la
Cerda, en donde se daban cita gente bien informada: Taveras, Ebolis, Mendozas vy,
naturalmente, Medinacelis, precisamente en 1562: Maria Pilar MANERO SOROLLA,
“Maria de san José y Luisa de la Cerda: género, poder y espiritualidad en el inicio
de la reforma teresiana”, Dejar hablar a los textos. Homenaje a Francisco Mdrquez
Villanueva, ed. de Pedro M. PINERO RAMIREZ (Sevilla: Universidad de Sevilla, 2005),
I, pp. 441-459. Concretamente, a oidos de dofna Teresa pudo llegar la famosa inter-
vencién del cardenal de Lorena, Carlos de Guisa, en la sesién XXII? del concilio de
Trento, noviembre de 1561, en la que expuso los “dafios” infringidos a la Liga cat6-
lica en las guerras de religién francesas, tan involucradas con la politica espafiola de
estos momentos.
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divina Misericordia (Mt 5,7; 9,13; Jn 3,16...)¢; y en ellos, como buena
politica, fue maestra en el arte de contemporizar, sin desvirtuar su
obra en su esencialidad evangélica.

Propiamente, antes de iniciarse como escritora con Vida, cuya
génesis hemos de hallar en sus primeras Cuentas de Conciencia, escri-
tas entre 1560 y 1562, santa Teresa se lamenta ante el Sefior de “los
libros en romance” que no puede leer™. El Sefior le contesta: “No ten-
gas pena, que yo te daré libro vivo” (V 26,6). Ella, por lo tanto, con-
tara con una fuente privilegiada y directa para conocer la Palabra de
Dios: Jesucristo, el “gran Maestro” de su vida; también de su memo-
ria, que fue mejor de lo que de ella se queja en sus escritos y, natu-
ralmente, de lecturas sustitutivas, antes y después de ese tan grande
acontecimiento, lo cual no conviene declinar.

Santa Teresa habia nacido en 1515, dos afios antes de la muerte
del cardenal Cisneros, cuando la Biblia Poliglota Complutense, la pri-
mera poliglota en la historia de la Biblia, se ultimaba en Alcala”.
Cierto que fue una Biblia para eruditos, pero en y por su preparacion,
Cisneros dej6é una gran apertura e impronta biblica, patristica, espiri-
tual y mistica y una llamada a la perfeccion evangélica que marcara
la nifiez y juventud de dofa Teresa: la conocida “siembra mistica” cis-
neriana y literatura espiritual emanada de las Escrituras?. La Biblia
habia sido romanceada en Esparia en la Edad Media? y continué sién-

® Los iniciales consejos de Domingo Bafiez seran escuchados ahora por Teresa
de Jesus. El dominico la pondra al corriente de las prescripciones tridentinas respecto
a la bondad de los conventos con rentas, patronazgos etc. y de la nueva reglamenta-
cién para las 6rdenes mendicantes: José GARciaA ORO, “La vida monastica femenina en
la Esparia de Santa Teresa” en Actas, 1582, I, pp. 331-349. De todas formas, la pobreza,
la mendicidad y la beneficencia sera un debate abierto en Espafia desde el De sub-
ventione pauperum de Juan Luis VIVEs (Brugis: Croock, 1525): el pobre mendigo, en
cuanto imagen providencial y evangélica de Jesucristo en la tierra, aceptado a lo largo
de siglos por caridad y acatamiento del orden natural, en el siglo XVI es discutido en
su regulacion e integracion en la sociedad: Linda MarTz, Poverty and Welfare in Habs-
burg Spain (Cambridge: Cambridge University Press, 1983).

7 Alude a los prohibidos por el mentado Indice de 1559 y se queja de lo que a
ella le duele; en realidad Valdés y sus consejeros habian cargado primordialmente en
su censura en los libros en latin: 450 obras de las 700 prohibidas.

I La Biblia sacra, hebraice, chaldaice et graece, cum tribus interpretationibus
latinis: de mandato ac sumptibus Cardinales D. F. Francisci Ximenez de Cisneros
(Alcala de Henares: Arnao Guillén de Brocar, 1514-1517), 6 vols.

72 Pedro SAINZ RODRIGUEZ, La siembra mistica del cardenal Cisneros y las refor-
mas de la Iglesia (Madrid: Universidad Pontificia de Salamanca-FUE), 1979.

73 Ya en la Crénica General, Alfonso X el Sabio (1252-1284) habia incluido la
traduccion de casi toda la Escritura a partir del latin: la llamada Biblia alfonsina. Pero
posiblemente la Biblia romanceada mas famosa sea la llamada Biblia de Alba: Biblia
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dolo en el Renacimiento, y a ella tenia acceso la mujer. Erasmo, tan
apreciado en Espafia, en su Paraclesis™ habia exhortado a todos los
cristianos, también a las mulierculae a estudiar la filosofia de Cristo
contenida en la Escritura. Es lo mismo que habia recomendado Juan
Luis Vives en su De institutione feminae christianae’, una obra dedi-
cada, no precisamente a una muliercula, sino a la reina Catalina de
Inglaterra, esposa de Enrique VIII e hija de los Reyes Catolicos.
Teresa de Ahumada naci6 en un hogar cristianisimo. A pesar de la
ascendencia judeoconversa del abuelo paterno, podemos observar en la
familia, segin los datos que poseemos actualmente, la profesiéon de una
verdadera fe cristiana y determinada voluntad de asimilacién social.
En la casa habia un cuadro representando a la Samaritana —otra peca-
dora “convertida” con la que dona Teresa se identificara— y su encuen-
tro con Jesus en el pozo de Jacob, recibiendo el “agua viva” de vida
eterna del espiritu (Jn 4,4-26)77, y una pintura de Jesus orando en el
Huerto de los Olivos (Lc 22,39-71;23,1-53), que ella recordarad en sus
escritos en varias ocasiones, y oracién que la acompariara siempre: fue

(Antiguo Testamento) traducida del hebreo al castellano por rabi Mose Arragel de Gua-
dalajara (1422-1433?) y publicada por el duque de Berwick y de Alba, ed. de Antonio
PAaz Y MELIA (Madrid: S. de Bibliéfilos Espafioles, 1920-22), 2 vols. ; ed. facsimil:
Madrid: Fundacién Amigos de Sefarad, 1992). Para otras biblias: Klaus REINHARDT-
Horacio SANTIAGO-OTERO, Biblioteca biblica ibérica medieval (Madrid: CSIC, 1986);
Gemma AVENOZA, “Las traducciones de la Biblia en la Edad Media y sus comentarios”,
La Biblia en la Literatura Espaiiola I. Edad Media, dir. Gregorio del OLMO LETE
(Madrid: Trotta, 2008), pp. 13-76.

7 Paraclesis ad Christianae philosophiae studium se publicé por primera vez en
latin, formando parte del Novum Instrumentum (Basilea: Froben, 1516); la traduccién
castellana aparecié juntamente con el Enchiridion (s.l. [¢Alcala? ¢Logrono?], 1529), con
reediciones en 1550, 1555, 1556: BATAILLON, Erasmo y Esparia, pp. 279 y ss.

75 (Lovaina: M. Hillenio, 1523); Instruccién de la muger cristiana, traduccién de
Juan JusTiNIANO (Valencia: Jorge Costilla, 1528).

76 Los hijos de Juan Sanchez de Toledo fueron reconciliados al igual que el padre.
El hijo mayor, Hernando de Cepeda, bachiller en leyes y canones por la Universidad
de Salamanca, conocido como Fernando de Santa Maria en esa ciudad, y casado con
dofia Martina de Miranda, murié tempranamente (1507), “limpio”, pero sin reconci-
liacién manifiesta: EFREN-STEGGINK, Tiempo, pp. 7 y 10.

77 “[...] desde muy nifia [...] la tenia dibujada [a la Samaritana] adonde estaba
siempre con este letrero, cuando el Senor llegé al pozo: Domine, da mihi aquam” (V
30,19). Ser4d una de las pocas veces que Teresa de Jesus cite la Biblia en latin. Es impro-
bable que la santa haya percibido también a la Samaritana como “conversa”, en el sen-
tido del s. XVI espaiiol, no siendo esta judia o mora; en todo caso, “conversa”’ a la fe
de Jesus, con la sobrepuesta identificacién anterior.

78 “Muchos afios las mas noches antes que me durmiese —cuando para dormir
me encomendaba a Dios- siempre pensaba en este paso de la oracién del Huerto, aun
desde que no era monja, porque me dijeron que se ganaban muchos perdones” (V 9,4).
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el principio de lo que luego seria su propia pasién por la Pasién de
Cristo.

Entre los libros de los Cepeda, si tenemos en cuenta los dos
inventarios que han llegado hasta nosotros, constan un Flos Sancto-
rum™, que, entre otras cosas, contenia las vidas de Cristo y de la Vir-
gen y las de muchos santos “espejos” de los anteriores; un Retablo de
la vida de Cristo de Juan de Padilla®; un Tratado sobre la excelencia
del sacrificio de la ley evangélica; un libro de Evangelios, seguramente
la traduccién de Ambrosio de Montesino®!. Dofia Teresa se educé en
este hogar y supo leer y escribir muy pronto, a los seis afios, y, aparte
de buena memoria, tuvo gran capacidad para asimilar, para hacer
suyo lo leido; también lo oido y lo visto.

Cuando contaba con dieciséis afios, su padre la interné en el con-
vento abulense de religiosas agustinas de Santa Maria de Gracia, uno
de los puntos de referencia conventual de sus futuras fundaciones. Alli
conocerd y estara al cuidado de dofia Maria de Bricefio y Contreras,
que “habia venido a ser monja por sélo leer lo que dice el Evangelio:
‘Muchos son los llamados y pocos los elegidos’” (Mt 20,16; V 3,1) y
que dejara una notable huella en la joven Teresa®2.

En 1535, con veinte afos, ingresé en el mentado convento car-
melita de la Encarnacién de Avila. La rama femenina del Carmen
databa solo de 1452, afio en que el papa Nicolas V, por la bula Cum
nulla fidelium, reglamentaba la situacién de varios grupos de mujeres,
beguinas de Ten Ensel (Holanda), mantilladas florentinas, beatas...%,
que seguian la Regla del Carmen sin pertenecer todavia a la orden. La
fundacion abulense de 1479, que en principio fue beaterio, se regia por
la Regla con las mencionadas mitigaciones otorgadas por Eugenio IV.
En el refectorio parece que, atn antes de 1559, no se leia la Biblia,

7 La fuente comun de esta obra era la de Giacomo da Varazze (s. XIII), con pri-
mera edicién latina ca. 1470-1478. Fue un libro muy divulgado porque ademas de con-
tener un Evangelio resumido lo presentaba con ilustraciones. Es posible que la edicién
que leyera santa Teresa de nifa fuese: Leyenda de los santos que vulgarmente Flos-
santorum llaman agora de nuevo empremida (Sevilla: Juan Varela de Salamanca, 1520),
con numerosas ediciones hasta 1558.

80 (Sevilla: Jacobo Cromberger, 1505), con numerosas reediciones hasta 1559.

81 (Sevilla: Jacobo Cromberger, 1506), con numerosas reediciones hasta 1558.

82 Miguel CEREZAL, “Santa Teresa de Jesus y la Madre Maria Briceio”, Ciudad de
Dios, 100 (1915), pp. 107-120.

83 Nicolas de Cusa, delegado del papa para la Reforma del siglo XV, obligé a
todas las mujeres, que vivian en una comunidad religiosa, a adoptar una Regla ya apro-
bada por la Iglesia. En el caso de las carmelitas: Claudio CATENA, Le Carmelitane. Sto-
ria e Spiritualita (Roma: Institutum Carmelitanum, 1969).
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como estaba estipulado por Regla que se hiciera (c.8)#%, pero si homi-
lias, libros espirituales y vidas de santos, particularmente del Car-
melo®s. A pesar de los desbarajustes propios de un convento que lleg
a albergar a doscientas mujeres, las monjas estaban obligadas a la asis-
tencia al coro. Celebraban la liturgia de la misa diariamente con los
textos biblicos (antifonas, salmos, epistolas, evangelios, eucaristia) pro-
pios del dia®, y cantaban las Horas canénicas —-medida del tiempo con-
ventual- a diario: Maitines, Laudes, Prima, Tercia (y el Veni Creator),
Sexta, Nona, Visperas y Completas (y la Salve Regina), con el canto
de los 150 salmos semanales, que santa Teresa crefa, como comun-
mente se creia en la época, que eran todos del rey David®’, con quien
se identificaba, por haber sido también un “pecador arrepentido” como
ella (V 20,10;29,11). Cada monja tenia breviario propio, que contenia
los salmos, las lecturas del Antiguo y Nuevo Testamento, la liturgia de
los santos vy, especialmente, los oficios de la Virgen®, naturalmente en
latin, pues la Iglesia era también latina antes de 1559 y Trento. El rezo

84 De hecho, la lectura de la Sagrada Escritura estaba también preceptuada en
las Constituciones de las monjas carmelitas anteriores a la reforma teresiana: Consti-
tuciones Preteresianas de las Carmelitas de Espavia: Rabrica VI, en Constituciones de
las Carmelitas Descalzas, 1567-1607, p. 329.

85 EFREN-STEGGINK, Tiempo, p. 101.

8 La orden del Carmen observd, practicamente, hasta el concilio Vaticano II el
rito litirgico del Santo Sepulcro, que no es la liturgia de la muerte, sino de la Resu-
rreccion, anunciada, precisamente en el Santo Sepulcro, por “el dngel del Senor” a las
mujeres en la mafiana de Pascua (Mt 28,1-9; Mc 16,1-8; Lc 24,1-11; Jn 20,1-18): Arie G.
KALLENBERG, “The Ressurrection in the early Carmelite Liturgy and Carmelite Spiritua-
lity”, Carmelus, 44,1 (1997), pp. 5-20. Este ritual gira en torno a ella y es, desde luego,
testimonio de los origenes orientales de la orden del Carmen, aunque el conservado fuese
codificado en Europa por Sibertus de BEKA y aprobado por el capitulo general de Lon-
dres de 1312 y vigente hasta 1580: Ordinale Ordinis B.M. de Monte Carmeli, ed. de Bene-
dictus a Cruce ZIMMERMAN, Ordinaire de ['Ordre de Notre-Dame du Mont Carmel par
Sibert de Beka (Paris: Alphonse Picard et Fils Libraires, “Bibliotheque Liturgique”, 1910).

87 El propio concilio de Trento habia llamado al Salterio Psalterium davidicum
(150), en su inclusién en las Escrituras canénicas, “denominacién que no prejuzgaba
el problema del autor humano de cada salmo”: Eloino Nacar-Alberto COLUNGA, Sagrada
Biblia, p. 683.

8 Nicolds GONZALEZ GONZALEZ en El Monasterio de la Encarnacion de Avila
(Avila: Caja Central de Ahorros, 1976), I, pp. 213 y ss., nos informa que en dicho con-
vento se usaba, ademas del breviario jerosolimitano propio de la orden, el breviario de
la Iglesia de Avila. Ignoramos qué breviario utilizaria santa Teresa entonces: las mon-
jas no han conservado breviarios de esa época. Las carmelitas descalzas de Medina del
Campo guardan un breviario jerosolimitano de santa Teresa, el de 1568. En el Expli-
cit (falta la portada) se lee: Breuiarium secundum ordinem fratrum gloriosissimae Dei
genitricis, semperque virginis Mariae de Monte Carmelo, sub Reuerendissimo patre Jo.
Baptista Rubeo, ipsius ordinis magistro generali, solerti cura et diligentia emendatum
(Venetiis: Lucaeantonii Juntae, 1568).
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coral no era fécil de aprender (V 15,8)%, pero su repeticién pedagé-
gica llevaba a la memorizacién y producia, ademas, en dofia Teresa un
estado de quietud (V 15,8) que, a veces, la llevara a la unién mistica
con Dios, aunque, con el tiempo, ella preferird la oracién a solas con
el Cristo en la cruz, coincidiendo en esto con la devotio moderna y
con la oracién solitaria en la celda del monacato de siempre, espe-
cialmente del Carmen, donde estaba estipulada la mental.

Santa Teresa estuvo veintisiete afios en la Encarnacién cantando
las Horas y veinte més en el Carmen descalzo recitiandolas o cantan-
dolas, vivificando la Palabra: en consecuencia, es presumible que lle-
gase a entender, grosso modo, €l latin propio de la liturgia y, cuando
no entendiese, preguntase, pues siempre fue muy amiga de pregun-
tar a los que sabian, pudiendo también consultar las traducciones y
comentarios al castellano existentes®.

Dentro de los cultos de la Encarnacién, destacaba el rezo diario
del Angelus con el Magnificat (Lc 1,46-55), la cancién de Maria, pre-
ferida de dofia Teresa, formada de préstamos y reminiscencias del
Antiguo Testamento (1 Sam 2,1-10; Jdt 6,19; 8,32, 9,3) v el Rosario
cotidiano —aprendido de la madre (V 1,6)- humilde y “de mujeres”?",

89 A ello estaba dedicado el noviciado, ademéas de adquirir conocimiento de la
historia de la orden: la novicia no sélo tenia que aprender el canto coral, sino pro-
nunciar bien el latin y acoplar su voz y sus gestos al ritmo y ceremonial de la comu-
nidad. Seguramente la maestra de novicias que ensef6 a dona Teresa de Ahumada todo
ello, en un principio, fue dofia Maria de Luna: EFREN-STEGGINK, Tiempo, p. 103.

% Psalterio en lenguaje castellano, trad. de Gémez SANTOFIMIA ([¢Lisboa, 1529?];
Id., Lisboa: Germao Galharde, 1535); Arpa de David, parafrasis castellana de Fr. Benito
ViLLA (Barcelona: Carles Amorés, 1538 [colofén, 1540]; Id. Burgos: Juan de Medina,
1548); Libro muy provechoso. (Los siete salmos penitenciales; los quinze psalmos del
canticungrado; las lamentaciones de Jeremias), trad. de Hernando de JAvARA (Amberes:
Martin Nucio, 1543; Lisboa: Luis Rodriguez, 1544; Amberes: Martin Nucio, 1546 y
1556); Los nueve psalmos...trad. de JAVARA [a continuacién de las] Leciones de Job
(Amberes: Martin Nucio, 1540 y 1550); El Psalterio de David (Lyon: Sebastian Grypho,
1550); Psalterio de David, con las paraphrases y breues declaraciones de Raynerio SNOY
GoupaNO (Amberes: Juan Steelsio, 1555); Los siete salmos penitenciales, trad. de un
franciscano [¢Francisco de Evia?] (Alcald de Henares: Salcedo, 1558). De los comen-
tarios, en la misma orden del Carmen, se podia disponer, traducidos al castellano, de
los del carmelita italiano del s. XV: Miguel AiGUANI, Tratado sobre la Concepcion de la
Bienaventurada Virgen Maria y Comentarios a los Salmos (Alcala de Henares: Miguel
de Eguia,1524), con nada menos que 17 ediciones en el siglo XVI. Ver, ademas: Eduardo
Felipe FERNANDEZ DE CASTRO, E! salterio de David en la Cultura Espaviola. Estudio his-
térico, critico y bio-bibliogrdfico (Madrid: Imprenta Helénica, 1928)

°l “Estamos en tiempos en que se predica que las mujeres tomen su rueca y su
rosario y no curen de mas devociones”: Carta del jesuita Pedro Navarro al general de
la SI, desde 1556, Pedro Lainez: MHSI, VI, p. 354, citada por Gonzalez Novalin en EI!
Inquisidor, 1968, p. 284.
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pero que, con sus misterios, recorria momentos cruciales de la Vida
de Cristo y de su madre, emanados del Nuevo Testamento, propios
para la meditacién y la contemplacién: misterios de gozo (Encarna-
cién: Lc 1,26-27,35,38; Visitaciéon de Maria a Isabel: Lc 1,39-40,45-48;
Nacimiento de Jesus: Lc 2,7,8,9; 2,11; Presentacién de Jests en el tem-
plo: Lc 2,22,25,34; Jesus perdido y hallado en el templo: Lc 2,43,48),
de dolor (Oracién de Jesus en el huerto: Mt 26,36-39; Flagelacién de
Jests atado en la columna: Mc 15,1-2; Jn 18,36-37;19,1; Coronacién
de espinas: Mt 27,28,29; Mc 16,17; Jesus con la cruz a cuestas: Mt
11,29-30; Lc 9,23; Jn 19,17; Crucifixién y muerte de Jesus: Lc 23,33;
Mc 15,37; Jn 19,30) y de gloria (Resurreccién de Cristo Mt 28,5-7; Jn
11,25-26; Su ascensién: Mt 28,19; Lc 24,50; He 1,9; La venida del Espi-
ritu Santo: Act 2,1-4; La asuncién de Maria: Ap 12,1). La Virgen tenia
también oficio el sdbado, que en la antigua liturgia carmelitana se pri-
vilegiaba por el relevante despliegue del Cantar de los Cantares. Otros
muy especiales eran los también especiales para toda la Iglesia: la
Natividad y, sobre todo la Pasion, con el Via Crucis y sus catorce esta-
ciones, extraidas de los Evangelios (Mt 26-27; Mc15; Lc 22-24; Jn 18-
19), y por aquel entonces, pintadas en el claustro del convento®,
Paralelamente, dona Teresa leyé6 numerosas obras religiosas en
castellano, cuajadas de citas y lugares biblicos. Ella misma dice haber
leido “muchos libros espirituales” (V 14,7), entre ellos: las Epistolas de
san Jerénimo y el Tercer Abecedario de Osuna, sintesis magistral de los
Abecedarios anteriores, ya mentados; los Morales de san Gregorio®,
por los que pudo tener acceso al comentario del Libro de Job, cuya tra-
duccién sera prohibida expresamente por el Indice de 1559, y por esta
obra, llegar a saber los tres tipos de comentario biblico: histérico, ale-
gérico y moral, contenidos en el libro; las Confesiones de san Agustin,
ya dichas: tercer padre de la Iglesia que lee y santo del que, segura-
mente, aprendio el arte de la introspeccién autobiografica; la Vida de
Cristo del Cartujano, Ludolfo de Sajonia®, que inducia a la lectio, medi-

92 GONZALEZ GONZALEZ, El Monasterio, 1, pp. 227 y ss.

9 Los Morales de sant Gregorio papa: dotor de la iglesia, traducidos por Alonso
Alvarez De Toledo (Toledo: Juan Varela de Salamanca, 1514) 2 vols; Sevilla: Jacobo
Cromberger, 1527, 2 vols.; Sevilla: Juan Varela de Salamanca, 1534 y 1549, 2 vols.). La
fecha de lectura de esta obra por parte de santa Teresa es bastante temprana, pues
parece que ley6 el libro durante la enfermedad que en 1539 la llevé a Becedas; de ahi
su identificaciéon con Job, el “enfermo biblico” por excelencia: Efrén-Steggink, Tiempo
y Vida, p 118.

% Vita Christi cartuxano romangado por fray Ambrosio [MONTESINO] (Alcala de
Henares: Estanislao Colono, 1502-1503, 4 vols.; Id., 1503, editio minor, 2 vols., partes
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tatio, contemplatio de los pasajes evangélicos, con el texto de los mis-
mos y numerosas referencias a los padres de la Iglesia; el Contemptus
Mundi o Imitacién de Cristo de Tomas de Kempis®; el Soliloguio de
san Buenaventura®; el Exercitatorio de la vida espiritual de Garcia
Jiménez de Cisneros?, en el que se esquematizaba la oracién mental;
la Escala espiritual de san Juan Climaco®; el Libro de la gracia espiri-
tual de santa Melchiadis [Matilde]; el Libro de la bienaventurada sancta
Angela de Fulgino [Foligno], publicado al mismo tiempo que el Trac-
tado del bienaventurado sanct Vicente [Ferrer]®; Meditaciones et otras
obras de devocion traducidas en romance de san Bernardo!%; Episto-
las y oraciones de Sancta Catalina de Siena''; Sol de contemplativos
de Hugo de Balma!9?; el Oratorio de religiosos y ejercicio de virtuosos
de Antonio de Guevara'®, que en cada uno de sus cincuenta y cinco
capitulos contenia sendas introducciones de la Sagrada Escritura, inter-
pretada casi siempre en sentido alegérico; el Arte de servir a Dios
del franciscano Alonso de Madrid!%; Subida del Monte Sién de
Bernardino de Laredo!%; el Libro de oracion y meditacion ' y Guia de

primera y cuarta. La obra se siguié publicando a lo largo del siglo, particular y signi-
ficativamente, en la primera mitad, en Sevilla, en las prensas de Jacobo Cromberger y
sus herederos, de 1520 a 1551. La versién de Montesino afiadia una tabla completa de
los evangelios correspondientes a cada domingo y fiestas.

% Atribuido también a Jean Gerson, es un libro que tuvo innumerables edicio-
nes en el Siglo de Oro y después, desde su primera traduccién al castellano: Con-
temptus mundi (Zaragoza: Juan Hurus, ca. 1488-1490).

% (Sevilla: Meinardo Ungut y Estanislao Colono, 1497), con otras ediciones
hasta la de (Sevilla: Domenico de Robertis, 1542), la més cercana a la época de dona
Teresa lectora.

97 (Monasterio de Montserrat: [Juan Luschner], 1500), con varias ediciones mas
en el siglo.

9% Tablas y escalera espiritual por donde han de subir al estado de perfeccion
(Toledo: [Sucesor de Pedro Hagenbach], 1504; Alcala de Henares y Valencia: Juan Mey,
1505), esta ultima en latin.

9 Estas tres obras fueron publicadas en (Toledo: Hagenbach, 1510).

100 (Le6n: Juan de Leén, 1528), incluye el Tratado de la vida espiritual de san
Vicente Ferrer.

101 (Alcala de Henares: Arnao Guillén de Brocar, 1512).

102 (Toledo: Juan Varela de Salamanca, 1514), libro atribuido también a san Bue-
naventura y a Dionisio Areopagita.

103 (Valladolid: Juan de Villaquiran, 1542), con numerosas reediciones en el siglo.

104 (Sevilla, 1521). Este libro, junto al Espejo de ilustres personas, se editard en
varias ocasiones a lo largo del siglo.

105 (Sevilla: Juan Cromberger, 1535 y 1538; Medina del Campo: Pedro Castro,
1542). Santa Teresa nunca supo que el libro era de Bernardino de Laredo, pues la obra
se public6 como anénima hasta el siglo XVII.

106 (Salamanca: Andrea de Portonariis, 1554). Este libro fue editado varias veces
hasta 1559, fecha en que fue prohibido por el Indice de Valdés.
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pecadores ', ambos del dominico fray Luis de Granada; el Audi Filia
del maestro san Juan de Avila'%; el Tratado de oracién y meditacion
del franciscano san Pedro de Alcantara'®’; la Via Spiritus del tam-
bién franciscano Bernabé de Palma!®. No se descarta que, entre
1554 y 1565, dona Teresa leyera los Ejercicios ignacianos, en forma
manuscrita, cuando traté tanto con los jesuitas, y los Tratados muy
devotos vy titiles para cualquier cristiano de san Francisco de
Borja'l.

En suma, obras de espirituales de varias 6rdenes: agustinos, car-
melitas, cartujos, dominicos, franciscanos, jerénimos, jesuitas, letrados,
maestros seculares; obras tachonadas, unas mas que otras, de lugares y
de citas biblicas, pues la Escritura, la conformidad con la Palabra de
Dios, validaba la bondad del escrito. Por medio de estas lecturas, a las
que habria que sumar la ensefianza biblica recibida a través de los ser-
mones y direccién espiritual, muy dificil de especificar y apenas estu-
diada, santa Teresa lleg6 a poseer una notabilisima cultura espiritual,
directa e indirectamente emanada de la Biblia!!?; sin descartar una posi-

107 (Lisboa: Juan Blavio de Colonia, 1556). También sera editado varias veces,
hasta su Cuarto Libro en 1559, afio en el que sera prohibido como el anterior. La cen-
sura de Cano, consejero de Valdés, fue muy dura y despectiva para con su hermano de
habito, fray Luis de Granada.

198 Avisos y reglas cristianas para los que desean servir a Dios... Compuestas...
sobre aquel verso de David Audi Filia (Alcala de Henares: Juan de Brocar, 1556). Tam-
bién prohibido en 1559.

109 (Lisboa: Juan Blavio de Colonia, [ca. 1556-1558]).

110 Se trataba de un libro abreviado de otro llamado Via de la perfeccion espiri-
tual del anima (Sevilla: Bartolomé Pérez, 1532), que se reedit6 varias veces.

11 (Valencia: Juan de Mey, 1548). El libro sera reimpreso como Las obras muy
devotas y provechosas para cualquier cristiano (Alcala de Henares: Juan de Brocar,
1550; Amberes: Martin Nucio, 1556). El Indice de 1559 lo prohibira.

112 Para un analisis mds particularizado de estas obras en la escritura teresiana:
Maria Pilar MANERO SOROLLA, Santa Teresa de Jestis (Barcelona: PPU, 1987 y 1992), pp.
25-95 y, mas recientemente: Tomas ALVAREZ, Cultura de mujer en el siglo XVI. El caso
de Santa Teresa (Burgos: Monte Carmelo, 2006). En relacion a la Biblia: Gregorio del
OLMO LETE, “La Biblia en la Literatura Espiritual del Siglo de Oro”, La Biblia en la
Literatura Espasiola II, dir. Id. (Madrid: Trotta, 2008), pp. 101-179. Por lo demas, es
mas que presumible que santa Teresa continuase leyendo maés alla de 1559, aunque
muchos de sus biégrafos y estudiosos tomen esta fecha marcando el paso de la santa
Teresa lectora a escritora. Asi dice Maria de san José (Salazar), en su declaracién en
los Procesos de beatificacion y canonizacion de Teresa de Jestis: “que la dicha madre
Teresa acostumbraba siempre leer libros espirituales y devotos y cuando no podia ir al
refectorio por alguna ocupacién, mandaba que le trajesen la leccién que se leia en él,
y ella por si la leia [...]", ed. de SILVERIO DE SANTA TERESA (Burgos: Monte Carmelo,
1935), 1, p. 493.
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ble lectura directa, por partes o completa, de las propias Escrituras!t3.
Estas, y en especial el Evangelio, que ella creia “dicho” por Jests, seran
sus lecturas preferidas:

Siempre yo he sido aficionada y me han recoxido maés las palabras del
Evangelio que se salieron por aquella sacratisima boca [de Jesus] ansi
como las decia, que libros muy concertados (CE 35 (21), 4).

Frente a los libros por ella leidos, los que recomendara a sus
monjas en la hora estipulada para “leccién”, antes de Maitines y Com-
pletas, en las primeras Constituciones (cc.7 y 8), ya mentadas, seran
bien pocos:

Tenga en cuenta la priora con que haya buenos libros, en especial Car-
tujanos, Flos Sanctorum 4, Contemptus Mundi, Oratorio de Religiosos,
los de fray Luis de Granada!'® y del padre fray Pedro de Alcantara, por-
que es en parte tan necesario este mantenimiento para el alma como el
comer para el cuerpo.

Claro que se trataba de una lista abierta, pero los libros impres-
cindibles son minimos, y ello no hay que atribuirlo solo a la Inquisicién:

113 Santa Teresa pudo tener también acceso a la traduccion del Nuevo Testamento
de Francisco de ENzINAS (Amberes: Esteban Mierdmanno, 1543, 1546, 1556), prohibido
en 1559 por herejia protestante, y al Nuevo Testamento de Juan PEREZ (Geneve: Jean
Crespin, 1556) y de los libros de Proverbios, Eclesiastés y el Libro de Job (Lyon: Sebas-
tian Grypho, 1550). Ademés de la Biblia en lengua espaiola traducida palabra por pala-
bra de la verdad hebrayca por muy excelentes letrados vista y examinada por el offi-
cio de la Inquisicién. Con privilegio del Ilustrisimo Seiior Duque de Ferrara (Ferrara,
1553 y 1555), traduccion de los sefaraditas: Jerénimo VARGAS (Yom Tob ATias) y Duarte
PINEL (Abraham UsQuE). Por razones obvias, santa Teresa nunca haria mencién de estas
lecturas, en el caso de que las hubiese leido, dado que su obra, excepcién de alguna
Cuenta perdida, comienza a escribirse a partir de 1560. Mas dificilmente, por la pro-
hibicién inquisitorial expresa y por su declarado antiluteranismo (C 1), pudo llegar a
ella la Biblia Qve Es, Los Sacros Libros del Vieio y Nvevo Testamento, Trasladada en
Espartiol por Casiodoro de REINA (Basilea: Tomas Guarino, 1569), prohibida, ademas,
por el Indice tridentino; ni creemos que llegara, por lo mismo, a sus carmelos la
reedicién corregida que hara Cipriano de VALERA (Amsterdam: Casa de Lorenco Iacobi,
1602). Con todo, son las primeras biblias casi completas impresas, traducidas al cas-
tellano. A pesar de la prohibicién expresa de importar biblias prohibidas en los terri-
torios de la Monarquia Hispénica, estas llegaban; la prueba es que algunas se inter-
ceptaban: José Ignacio TELLECHEA IDiGORAS, “Biblias publicadas fuera de Espafia
secuestradas por la Inquisicién de Sevilla en 1552”7, Bulletin Hispanique, LXIV (1962),
pPp- 236-247.

114 Se da el caso de que los Flos se habian prohibido por el Indice de 1559.

115 Estos libros, ya citados, fueron nuevamente publicados, expurgados y apro-
bados por el concilio de Trento en 1563: Guia de pecadores (Salamanca: Andrea de
Portonariis, 1567); Obras, en 14 vols. (Amberes: Cristébal Plantino, 1572).
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el Tercer Abecedario de Osuna y la Subida del Monte Siéon de Laredo,
que tanto habia querido dofia Teresa en otro tiempo, pues con el uno
habia aprendido a tener oracién mental; con el otro, en principio, a
decirla!t¢, no habian sido prohibidos, pero se declina su inclusién. Es
mas que posible que la causa radique, tanto en el giro de la direccién
espiritual de santa Teresa hacia jesuitas y dominicos, sin dejar total-
mente a los franciscanos, o que fuera aconsejada al respecto por los pro-
pios carmelitas, pues estas lecturas se correspondian con las estableci-
das en las Constituciones de los frailes!!’; pero, en especial, mas alla de
los inquisidores y confesores, sea su propio desacuerdo con el trata-
miento de la Humanidad de Cristo de esos libros, especialmente la
Subida, que en su oracién de unién le habia causado problemas: era la
“Humanidad”, la sefia de identidad de su mistica, que de forma natural
y personal la desmarcaba de los conversos '8, aunque esa realidad, omni-
presente en su vida de oracién y en su obra literaria, conviene matizarla,
pues para santa Teresa simplificar el discurso del entendimiento no era
lo mismo que suspenderlo; aceptaba lo primero, pero no la eliminacién
de toda referencia a lo visible en la “Humanidad Sacratisima”!1°,

Las carmelitas descalzas seguian con la liturgia de las Horas pro-
pia de la orden del Carmen, ensefiada a las novicias, especialmente
por las mas de treinta monjas procedentes de la Encarnacién que
pasaron a la reforma teresiana y que, en ella, fueron maestras en las
ceremonias y canto del coro!?, aunque seguramente para lo demas
no siguieran a diario el mentado Ritual carmelitano, pues las descal-

16 Fidele DE Ros, Le Pére Frangois d'Osuna. Un maitre de Sainte Thérése (Paris:
Beauchesne, 1936); Id.: Le frére Bernardin de Laredo. Un inspirateur de Sainte Thé-
rése (Paris: Vrin, 1948).

117 “Toannis Baptistae de Rossi constitutiones pro Carmelitis Discalceatis,
(1569?)” en Constitutiones Carmelitarum Discalceatorum 1567-1600, ed. de FORTUNA-
TUS A IESSU-BEDA A SS. TRINITATE (Roma: Desclée & C. Edit. Pontif.-Ediz. Teresianum,
1968, p. 6.

118 Una de las dificultades de los conversos en su asimilaciéon fue la de no enten-
der o admitir el dogma de la Humanidad Divina de Cristo: Melquiades ANDRES, La Teo-
logta espaviola, 1, pp. 419.

119 Eulogio PacHO, El apogeo de la Mistica Cristiana (Burgos: Monte Carmelo,
2008), p. 938.

120 De ello dara cuenta Maria de san José (Salazar) en su Libro de Recreaciones,
octava recreacion: “Huélgome de hallar ocasiéon de hacer memoria de estas mercedes
a quien debemos la buena orden y ceremonias del coro y otras muchas cosas que como
religiosas sabian, y pues nuestra santa Madre las tomé por sus coadjutoras, es razén
les reconozcamos haber sido nuestras maestras y rindamos las gracias debidas, con-
fesando a la santa casa [la Encarnacién] por madre y progenitora nuestra [...]": Escri-
tos Espirituales (Roma: Postulaciéon General OCD, 1979), pp. 184-185.
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zas no dispusieron de capellanes carmelitas durante mucho
tiempo 2!, En el refectorio, aunque la Regla inocenciana (c.8) pres-
cribia la lectura de la Sagrada Escritura, parece que, por las razones
aducidas, se lefan los libros sustitutivos recomendados en las Cons-
tituciones, homilias, hagiografias... Por lo que se refiere a las pos-
tulantes, santa Teresa, que nunca instituy6 en su Carmelo los Esta-
tutos de Limpieza de Sangre, por razones obvias!?, si les pedira que
sean capaces de seguir el oficio divino en latin y, a partir de 1572,
entenderlo. La orden emanaba de los superiores!?: era general por
esas fechas todavia Rubeo y comisario para Castilla el dominico
Pedro Fernandez. El mandato representaba un paso al frente para
entender las Sagradas Escrituras, aunque solo fueran los letrados los
intérpretes legitimos de ellas.

En 1580, por el breve Pia consideratione, emitido por Gregorio
XIII, se ordena la separacién de provincia de los carmelitas descal-
zos, aunque estos -y estas— seguian dependiendo del general de la
orden: se trata de un objetivo largamente deseado por santa Teresa y
para el que no escatimé esfuerzos y dineros!?. La separacién supuso
una tregua en las contiendas entre los carmelitas en Espafia y un
triunfo en ella de la llamada “reforma del rey”, que, en definitiva, era
la tridentina pero hecha ya realidad, que tanto favoreci6 a los des-

121 E] capellan de San José de Avila y el que también acompafiara a santa Teresa
en muchas de sus fundaciones sera Julian de Avila, un clérigo secular, no sabemos hasta
qué punto conocedor de la liturgia y las ceremonias carmelitanas. A él se debe, sin
embargo, una de las primeras biografias de santa Teresa; biografia de gran valor por
haber sido el P. Julidn testigo presencial de lo que cuenta: Vida de Santa Teresa de
Jestis, por el Maestro Julidn de Avila, capelldn de la Santa, obra inédita, ed. de Vicente
de la FUENTE (Madrid: Antonio Pérez Dubrull, 1881).

122 De hecho, los “Estatutos de Limpieza de Sangre” solo constaran en las Cons-
tituciones de los Carmelitas Descalzos quince afios después de su muerte, cuando el
capitulo de la orden en Espana los incluya en sus propias Constituciones: Constitu-
ciones del Capitulo de Madrid, 1597, en Constitutiones Carmelitarum Discalceatorum,
1567-1600, p. 613; Miguel Angel Diez, “Limpieza de sangre en la Orden Teresiana, 1595-
1835”, Monte Carmelo, 114 (2006), pp. 449-451.

123 Santa Teresa: Carta a Maria de Mendoza, fechada el 7 de marzo de 1572.

124 Ya en 1575, santa Teresa habia pedido al rey por carta (19 de julio de 1575)
una provincia independiente para los descalzos. Fue una de sus cartas dirigidas a Felipe
II que este no ley6 o, al menos, nunca fue contestada ni por él ni por sus secretarios:
Maria Pilar MANERO SoROLLA, “Santa Teresa y Felipe II”, Actas del V Congreso de la
Asociacion Internacional Siglo de Oro (Miinster: Westfalische Wilhelms Universtiit,
1999; Madrid, Iberoamericana-Vervuet, 2001), pp. 826-834. Ademads, durante el con-
flicto interno de la orden del Carmen en Espafia (1575-1581), los descalzos pudieron
disponer de dineros, procedentes de las descalzas, para tal fin. Las cartas 162, 172, 177,
183, 219, 221, 226, 412 del Epistolario teresiano son bastante elocuentes al respecto.
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calzos'?®, y en la que, ahora de la mano de Jer6nimo de la Madre de
Dios (Gracian), se encuadraran las fundaciones teresianas. En efecto,
en 1581, en el primer capitulo de los carmelitas descalzos, fue elegido
Gracian, padre e hijo espiritual dilecto de santa Teresa —y hermano,
todo hay que decirlo, de uno de los secretarios del rey, como el padre
de ambos lo habia sido del emperador Carlos—, primer provincial para
Espana. Este mismo capitulo aprobé la primera impresiéon de las
Constituciones de las Descalzas, que recogian las disposiciones tri-
dentinas decretadas en el De regularibus citado, un suefio también
querido por santa Teresa: para entonces los carmelos teresianos feme-
ninos habian sido, paulatina y practicamente, dirigidos por padres
descalzos 26 para propiciar la comunién espiritual sofiada por ella, en
recuerdo de los primeros carmelitas, cuyos origenes se hallaban
entonces en el amanecer de los tiempos, en la Escritura:

Ansi digo ahora que [...] todas las que traemos este habito sagrado del
Carmen somos llamadas a la oracién y contemplacién (porque éste fue
nuestro principio, de esta casta venimos, de aquellos santos Padres nues-
tros del Monte Carmelo, que en tan gran soledad y con tanto desprecio
del mundo buscavan este tesoro, esta preciosa margarita de que habla-
mos) (M5 1,3)127,

Corri6 a cargo de Gracidn la ordenacién de las Constituciones
anteriores, “sacadas al principio de las [...] antiguas de la Orden y
dadas por el Reverendisimo Padre nuestro, el maestro fray Juan Bau-
tista Rubeo de Ravena, prior general [...]”, introduciendo nuevos tex-
tos del “muy reverendo Padre fray Pedro Fernandez, visitador aposto6-

125 STEGGINK, La reforma, pp. 69 y ss.; Anselmo DONAZAR ZAMORA, Principio y fin
de una reforma, Una revolucion religiosa en tiempos de Felipe II (Bogota: Guadalupe,
1968), pp.11-22.

126 En 1568 se habia llevado a cabo la primera fundacién de carmelitas descalzos
en Duruelo por Antonio de Jests (Heredia) y Juan de la Cruz (Yepes), que pronto se
multiplicé: EFREN-STEGGINK, Tiempo vy vida de San Juan de la Cruz (Madrid: BAC, 1992).

127 E] pasaje alude a Mt 13,45-46, pero santa Teresa, en la recreacion de la para-
bola evangélica del “tesoro escondido”, mantiene literalmente la voz griega margarités;
latina margarita para designar perla, por su posible filiacién a la Vulgata latina: “Iterum
simile est regnum caelorum homini negotiatori, quaerenti bonas margaritas. Inventa
autem una pretiosa margarita, abiit, et vendidit omnia quae habuit, et emit eam”: Biblia
Vulgata, ed. de Alberto COLUNGA y Laurentio TURRADO (Madrid: BAC, 1994). Las cursivas
son mias. Esta parabola era lectura frecuente en el rezado del breviario, por lo que a
santa Teresa grosso modo le resultara mas que familiar, pero del simil del “Reino de
los Cielos” retiene en su memoria la imagen preciosa, margarita, que transforma en
simbolo de la contemplaciéon de Dios propia de las 5SM e, imaginativa y nostélgica-
mente, reconduce y eleva al monte santo y origen de su orden: el Carmelo.
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lico de esta Orden por nuestro muy santo Padre Pio V, algunas actas
[...]; y también yo afiadi algo [...]”, manteniendo las lecturas y la litur-
gia semejantes, teniendo también en cuenta las indicaciones de santa
Teresa'2. Fueron publicadas en el mismo afio con un prélogo a ella
dedicado!?, en el que Gracian ofrece a las carmelitas, con la elocuen-
cia y el saber biblico que caracterizan sus escritos, una enumeratio de
mujeres del Antiguo Testamento, vy a la Virgen Maria, maestra de los
apostoles, en el Nuevo, a las que, como a Teresa de Jesus, en su comi-
paratio, el Sefnor no escatimé conocimiento, virtudes y carismas:

El que es verdadera luz que alumbra a todo hombre que viene a este
mundo [Jn 1,9], en cuyo divino pecho estan todos los tesoros de la cien-
cia y sabiduria escondidos [Co 2,3], no esconde los rayos del conoci-
miento de las cosas soberanas a los entendimientos de las mujeres, ni
deja de darles su luz para que ellas alcancen la perfeccién de la vida cris-
tiana y resplandezcan como lumbreras en este firmamento y cielo [Dan
12,3] de la Iglesia catdlica. Y asi, dio este soberano Sefior su espiritu de
profecia (de mas de las sibilas antiguas) a la profetisa Holda [2Re 22,14],
ciencia para juzgar [a] su pueblo a Débora [Jue 4,4]'3 y para gobernarle
a la valerosa Judit [Jdt 16], prudencia a Abigail [1Sam 25], discrecién a
la mujer de la ciudad de Abelan [2Re 22,14]; [...] industria a la mujer de
Tecua [2Re 22,14], con que alcanzé perdén el rey David para Absalén su
hijo, como de todas se lee en la Sagrada Escritura [...]. Y finalmente puso
por guia y maestra de los apdstoles, después que Su Majestad subié a
los cielos, a su Santisima Madre [...], mas sabia y prudente que cual-
quiera pura criatura del mundo. Pues este divino Sefior que todos quiere
que se salven y vengan al conocimiento de la verdad [1Tim 2,4], entiendo
que ha escogido a Vuestra Reverencia [Teresa de Jests] para dar luz a
estas sus hijas de sus monasterios de Descalzas que ha fundado [...]'3"

128 Cartas a Gracian, fechadas en Palencia, 19, 21, 23, 27 de febrero de 1581 y
fines de mayo del mismo afo.

129 Las Constituciones iban precedidas de la Regla, en el diptico normativo: Regla
primitiva y Constituciones de las Monjas Descalzas de la Orden de Nuestra Sefiora la
Virgen Maria del Monte Carmelo (Salamanca: Herederos de Mathias Gast, 1581). Texto
en Constituciones de las Carmelitas Descalzas (1562-1607), ed. de Antonio FORTES, pp.
49-99; texto de la Dedicatoria en pp. 395-397.

130 Con este sabio y valiente personaje femenino del AT serd comparada santa
Teresa por Maria de san José en su Libro de Recreaciones: Marfa Pilar MANERO SORO-
LLA, “La Biblia en la obra de Maria de San José (Salazar)” en Actas del XII Congreso
de la Asociacion Internacional de Hispanistas, ed. de Jules WHICKER (Birmingham: Uni-
versity of Birmingham, 1998) III, p. 57.

131 Para el feminismo, rarisimo en la época en un hombre, del primer provincial
del Carmen descalzo: Maria Pilar MANERO SOROLLA, “Jerénimo Gracidn y la escritura
femenina” en Siglos Dorados. Homenaje al profesor Augustin Redondo, ed. de Pierre
CiviL (Madrid: Castalia, 2004), II, pp. 835-848.
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Santa Teresa murié un afio después en loor de santidad y que
moria “hija de la Iglesia” fueron sus tultimas palabras!32. Sus obras,
que habian sido escritas jalonando sus fundaciones, corrian manus-
critas 33 Vida, terminada en 1565, en su segunda redaccién; Camino
de Perfeccion, obra programitica y didactica de su reforma, redac-
tada tres veces: ms. de El Escorial, en 1562-64, con el famoso texto,
tachado pero desvelado, en el que Teresa de Jesus clama al Sefor, en
un dramatico soliloquio —obviamente escrito “humildemente” para ser
leido-, con un buen uso de la expositio, interrogatio y exclamatio reté-
ricas para la consecucion del pathos conmovedor —que, con todo, no
conmovié a los inquisidores— en pro del derecho de las mujeres a la
oracién, valiéndose frente a la autoridad de san Pablo en (1Cor 14,34-
35; 2Tim 11-14)134, ella por lo demds tan paulina, de la ensenanza
aprendida del propio Cristo en el Evangelio y de las mujeres del Evan-
gelio (Samaritana y Cananea: Mt 15,21-28; Mc 7,24-30; Maria y Marta
de Betania: Lc 10, 38-42; Jn 11,1,5,32; Magdalena: Mt 27,51-61, 28,1-
10; Mc 15,33-41, 16,1-8; Lc 7,50, 23,44-56, 24, 1-11; Jn 19 38-42, 20
1-8; Maria, madre de Santiago y Maria Salomé: Id.; “Muchas muje-
res”: Mt 27,55), comenzando por la Virgen Madre, en una efectiva pre-
sencia, cual correspondia al “h4bito” de las carmelitas que representa:

Confio yo, Sefior mio, en estas siervas vuestras que aqui estan, que veo
y sé no quieren otra cosa ni la pretenden, sino contentaros. Por Vos han

132 Declaracién de Maria de san Francisco (Ramirez), conventual de Alba, donde
murié santa Teresa, y testigo presencial de la muerte: Procesos, 111, p. 219.

133 Incluso su V, a pesar del criterio de Domingo Bafiez y de san Juan de Avila,
que ordenaron una lectura restringida, a causa de sus siempre problematicas visiones,
revelaciones y “hablas”, que en ello estaran de acuerdo un letrado y un espiritual, aun-
que ninguno de los dos la condenen: “Censura del P. Domingo Bafiez al autdgrafo de
la Vida”, fechada en Valladolid el 7 de julio de 1575: “ Y resuélvome que este libro no
esta para que se comunique a quienquiera sino a los hombres doctos y de experiencia
y discrecién cristiana. [...]". Texto completo en OC, pp. 190-191. Carta de Juan de Avila
“A la muy Reverenda Madre mia y mi Sefiora Teresa de Jesus”, Montilla, 12 septiem-
bre 1568: “El libro no esta para salir a manos de muchos [...], porque las cosas parti-
culares por donde Dios lleva a unos, no son para otros [...]. Las hablas interiores y
exteriores han engafiado a muchos en nuestros tiempos; y las exteriores son las menos
seguras. [...] Porque, como un hombre bueno no habla palabra sin mucho peso, menos
las hablara Dios [...]": Obras Completas de San Juan de Avila (Madrid: BAC, 2003), 1V,
pp. 543-544.

134+ Debemos precisar que, actualmente, una parte de los exégetas de las Episto-
las paulinas creen que estos pasajes, origen de posicionamientos negativos del cristia-
nismo respecto a la mujer, puedan ser meras interpolaciones ajenas al apéstol; en ver-
dad, contradicen el universalismo evangélico paulino proclamado en (Gal 3,28): Jean
DELUMEAU, “Les agents de Satan: la femme”, La peur en Occident. XIVe-XVIlle siécles
(Paris: Fayard, 1978), pp. 309 y ss.
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dejado lo poco que tenian, y quisieran tener mas para serviros en ello.
Pues no soys Vos, Criador mio, desagradecido para que piense yo daréys
menos de lo que os suplican sino mucho maés; ni aborrecisteis, Sefor
de mi alma, cuando andavades por el mundo a las mujeres, antes las
favorecisteis siempre con mucha piedad y allastes en ellas tanto amor
y mds fe que en los onbres, pues estava vuestra sacratisima madre, en
cuyos méritos merecemos y por tener su dbito, lo que desmeregimos por
nuestras culpas. ¢No vasta, Se7ior, que nos tiene el mundo acorraladas
y incapaces para que no hagamos cosa que valga nada por Vos en
ptiblico, ni osemos hablar algunas verdades que lloramos en secreto,
sino que nos aviades de oyr peticion tan justa? No lo creo yo, Sevior, de
vuestra bondad justigia, que soys justo juez, y no como los jueces del
mundo, que como son yjos de Addn y en fin todos varones, no hay vir-
tud de mujer que no tengan por sospechosa. Si, que algtin dia ha de aver,
Rey mio, que se conozcan todos. No hablo por mi, que ya tiene cono-
cido el mundo mi ruyndad y yo olgado que sea ptiblica, sino porque veo
los tiempos de manera que no es ragon para desechar dnimos virtuosos
v fuertes, aunque sean de mujeres [...] jAy dolor de mi, Sefior, y quién
se ha atrevido a acer esta peticién en nombre de todas! {Qué mala ter-
¢era pusistes, yjas mias, par ser oydas y para que echase la peticiéon por
vosotras! {Si ha de yndinar mas a este soberano juez verla tan atrevida,
y con mucha ragon y justicia! 1%,

No nos extraiie que Camino tuviese que escribirse de nuevo: ms.
de Valladolid 3, en 1566; ms. de Toledo, posterior a los dos anterio-

135 CE,4[3]: el texto en cursiva corresponde al tachado. Esta primera redaccion
de la obra, muy atrevida para aquel tiempo, y con estilo exhortativo, por lo que parece
que santa Teresa esté predicando, fue censurada por el dominico Garcia de Toledo, con-
sultor y critico del ms., quien dejo escrito en el autdégrafo que parecia “reprender [santa
Teresa] a los inquisidores, que prohiben libros de oracién”, y CE lo era en un momento
en que aun estaba en efervescencia el debate sobre la oracién mental, tan censurada
por Cano: en este sentido, CE, especialmente el c. 35, se constituird en una verdadera
reaccion soterrada contra él; esta reaccién no fue aislada, pues se dio entre los pro-
pios hermanos de héabito de Cano: Vicente Barrén, Pedro Ibafiez, Domingo Bafiez,
Domingo de Valtanas... (Melquiades ANDRES, La Teologia Espariola, 11, pp. 590-595); lo
que ocurre es que santa Teresa jera una mujer! y en CE realizaba una magistral sinte-
sis de la oracién de recogimiento, de quietud y de unién, a través de la vocal permi-
tida: MANERO SOROLLA, Santa Teresa de Jestis, pp. 25-53.

136 Tanto en CE (cc. 43-72), como en este (cc. 27-42), que se escribié para corre-
gir el primero, Teresa de Jesus se centra en la declaracién del Paterndster, la oracién
ensefiada por el mismo Jesus a sus discipulos, epitome del Evangelio, y dirigida al Padre
(Mt 6,5-14; Lc 11,2-4). Santa Teresa elige, entre las dos opciones, la de Mt, con las siete
peticiones de rigor en latin; la que se impuso en la Iglesia catélica. El Pater, por ser
materia litargico-eucaristica, estaba permitido comentar: FERNANDEZ LOPEZ, Lectura y
prohibicién, pp. 31 y 32. No por ello dejaba de ser su declaracién todo un reto. Por su
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res y texto preparado para la imprenta por la propia autora; Mora-
das del Castillo interior, comenzadas y terminadas en 1577; Las Fun-
daciones, iniciadas en 1573 y concluidas en 1582; Las Meditaciones
sobre los Cantares, redactadas entre 1566-67 y finalmente en 1574,
y tan deudoras del oficio de la Virgen; las Cuentas de Conciencia,
escritas desde 1561 a 1581; las Exclamaciones, en 1569; Modo de
visitar conventos, en 1576; Avisos, Mewmoriales, Poesias, Apuntacio-
nes, Vejamen y un larguisimo y fundamental Epistolario de alrede-
dor de cuatrocientas cincuenta cartas conservadas —fueron muchisi-
mas mas las que escribi6— que nos dan una imagen real de la
carmelita y del mundo en el que realmente vivié y al que accedio,
desde la clausura, a través de los tentaculos de su correspondencia,
con sus luces y sombras.

De estas obras ninguna se habia impreso en vida de santa Teresa:
Vida estaba en la Inquisicién desde 1574137, asi que, primero, en 1583,
se imprimié el libro programaético y doctrinal de su reforma:
Camino 3, uno de los nombres atribuido a Cristo (Jn 14,5), que meta-
féricamente tiene un sentido moral y puede indicar, como en el caso
de santa Teresa y de las Escrituras (Job 13,15; Sal 1,6; 5,9; 26,11; Jer
18,11; Act 9,2; Rom 11,33), la regla de nuestras acciones, lo cual con-
cordaba con lo que el libro queria ser, ademas de libro de oracién. Sélo
en 1588, aparecera la edicién casi completa de Los libros de la Madre
Teresa de Jestis fundadora de los monasterios de monjas y frailes car-
melitas descalgos de la Primera Regla'®®. Fue una decisién que tomé
la Junta Provincial del Carmen reunida en Madrid en 1586, siendo ya
provincial Nicolas de Jestis Maria (Doria). Se encomendé la prepara-
cién a fray Luis de Leén, interviniendo muy activamente Ana de Jests
(Lobera), que sac6 Vida de la Inquisicion. El Libro de las misericor-
dias de Dios, como asi lo habia denominado santa Teresa, con sus polé-
micas visiones, revelaciones y “hablas” divinas, habia sido, finalmente,
aprobado sin reservas por el inquisidor Gaspar de Quiroga!%; sin

importancia, se trataba de un comentario que habia tentado a muchos, desde Origenes,
Tertuliano... a Erasmo, Lutero, Vives, Carranza u Osuna. Otros comentarios en Klaus
REINHARDT, Bibelkommentare Spanischer Autoren, 1500-1700 (Madrid: CSIC, 1990), 2 vols.

137 Para las vicisitudes del libro en el Santo Oficio: Enrique LLAMAS MARTINEZ,
Santa Teresa de Jestis y la Inquisicion Espariola (Madrid: CSIC, 1972), pp. 221-278.

138 (Evora: Viuda de Andrés de Burgos, 1583). Habian cuidado de la edicién: Jeré-
nimo Gracian y Teutonio de Braganza, amigo también este tltimo de santa Teresa, y
el texto base que se imprimié6 fue el del ms. de Toledo.

139 (Salamanca: Guillelmo Foquel, 1588).

140 Cuenta el encuentro del inquisidor con santa Teresa y la aprobacion de la
obra: Jer6nimo GRACIAN, Dilucidario del verdadero espiritu, ed. de SILVERIO DE SANTA
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embargo, Los Libros de la Madre no estaban todos: faltaban las Fun-
daciones, libro que podria recordar a Doria los origenes de la Descal-
cez, en los que él no figuraba y si Gracian, san Juan de la Cruz, Maria
de san José (Salazar) y Ana de Jesus, que caerian pronto en desgracia;
asimismo, las Meditaciones sobre los Cantares, precisamente por su
vinculo estrecho con el Cantar, cuya traduccién habia supuesto a fray
Luis serios disgustos .. Los dos fueron publicados posteriormente por
Gracian, en 1610'%2 y 1611'¥ respectivamente.

Con la impresién, es de suponer que las obras de santa Teresa
se extendieran por todos los carmelos, al menos femeninos, aunque,
sorprendentemente, no figuraran como lectura en las Constituciones;
ni, con la publicacién autorizada por el Santo Oficio de sus princi-
pales libros, acabaron las criticas de los detractores de sus experien-
cias misticas y de su magisterio doctrinal!#44. Pero por Los Libros de

TERESA (Burgos: El Monte Carmelo, 1932), p. 15: “Al cabo de estos afios acaecié que
estando en Toledo la Madre [Teresa] en presencia mia, porque yo era su Provincial
[1581], pidi6 licencia al cardenal Quiroga, arzobispo de Toledo, presidente de la gene-
ral Inquisicién [...]. El cardenal le dijo estas palabras: mucho me huelgo de conocerla
[...] porque la hago saber, que ha algunos afos, que presentaron a la Inquisicién un
su libro, y se ha examinado aquella doctrina con mucho rigor; yo le he leido todo, es
doctrina muy segura, verdadera y muy provechosa”. Daba la casualidad de que el inqui-
sidor tenia una sobrina en el Carmelo teresiano: Jerénima de la Encarnacién (Quiroga),
conventual de Medina del Campo, con una hija, a su vez, en el mismo convento.

141 No la cércel, como tantas veces se dice, pues el encarcelamiento de fray Luis
en la prisién del Santo Oficio de Valladolid (1572-1576) se debié a un entramado de
varias y oscuras razones de rivalidades personales y académicas entre érdenes religio-
sas: Margherita MORREALE, Homenaje a Fray Luis de Leén (Salamanca: Universidad de
Salamanca y Zaragoza, 2007), pp. 625-676.

192 Libro de las Fundaciones de las Hermanas Descalgas Carmelitas, que escriuio
la Madre Fundadora Teresa de Iesus (Bruselas: Roger Velpio y Huberto Antonio, 1610).
En esta edicién princeps de la obra faltan los capitulos 10 y 11, por no hallarse en el
autégrafo que poseian los mentados editores; pero se anade la crénica de la fundacién
de Granada, realizada en vida de santa Teresa por Ana de Jesus y escrita por la misma:
Maria Pilar MANERO SOROLLA, “Ana de Jesus cronista de la fundacién del Carmen des-
calzo femenino de Granada”, Homenaje a Marcos A. Morinigo (Buenos Aires: Univer-
sidad de Buenos Aires, 1993), pp. 121-147.

143 Este libro, mandado quemar por Diego de Yanguas, ca. 1580, habia sido apro-
bado por el mas docto Domingo Bafiez en 1575 (EFREN, OC, p. 333). Gracian lo publi-
cara, habida cuenta de la manifiesta bondad del escrito, porque santa Teresa lo que
proponia para sus monjas (et alii), entre reiteradas muestras de amor y alabanza a Dios
Padre y Esposo, era una lectura non carnaliter del Cantar. Sera también Gracian quien
lo divida en siete capitulos y le dé el titulo de Conceptos del amor de Dios (Bruselas:
Roger Velpio y Huberto Antonio, 1611).

144 De hecho, los animos de los detractores solo se calmaran con la beatificacién
(24 de abril de 1614 por Paulo V) y canonizacién (12 de marzo de 1622 por Gregorio
XV): Isaias RODRIGUEZ, Santa Teresa de Jestis y la Espiritualidad Espariola (Madrid:
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la Madpre, testimonios de su humanismo espiritual y feminismo cris-
tiano, sus hijas pudieron anadir también nuevos conocimientos de la
Sagrada Escritura, pues santa Teresa se sumaba a la larga lista de los
espirituales del Siglo de Oro que transmitian la Palabra divina a tra-
vés de las palabras humanas; Sagrada Escritura, en este caso, selec-
cionada por una carmelita descalza, como ellas, para quien la Biblia
habia sido fuente de verdad y vida, norma de conducta, vehiculo de
experiencia mistica e inspiracién literaria. En tltima instancia, Teresa
de Jests siempre presenté a Dios como el inspirador de su escritura,
dejandose ella, por varias razones, el papel de “instrumento divino”;
creencia también propia de la mentalidad de su entorno, sobre la que,
aunque desde nuestra perspectiva critica establezcamos un razonable
distanciamiento, fue la que el Carmelo descalzo, no solo femenino en
su Siglo de Oro, tuvo en la recepcion de sus libros 4.

Ya hace maés de treinta afios que Emmanuel Renault regalé a los
estudios teresianos dos libros en los que recoge los textos en los que
santa Teresa alude, menciona o cita el Antiguo y Nuevo Testamento !46:
citar muy pocas veces, entre otras razones, porque una mujer no
podia hacer tal cosa en esa época; solo los hombres doctos, con la
debida autoridad académica: en su caso, los letrados garantes de su
Escritura “revelada”. Como sea, se trata de casi trescientas paginas
en las que se transparentan los textos biblicos, con referencias, luga-
res, personajes, palabras, estas apuradas en las presentadas por las

CSIC, 1972), pp. 43-64. Sin embargo, la mentada prohibicién de san Pablo a las muje-
res (1Cor 14,34; 2Ti 11) la acompanara por siglos. Esta se esgrimira en el mismisimo
siglo XX: Obstat sexus fue la razén con la que el papa Pio XI respondié escuetamente
en 1923 a la demanda del Carmen descalzo de hacer de santa Teresa doctora de la Igle-
sia. Negativa que, como es sabido, se rectificé en 1970 con la declaracién por parte de
Pablo VI del doctorado teresiano: Valentino Macca, “Il dottorato di Santa Teresa. Svi-
luppo storico di una idea” en Sancta Teresia a Iesu Doctor Ecclesiae (Roma: Teresia-
num, 1970), pp. 35-113.

145 Lo certifican varias de sus hijas: Isabel de santo Domingo (Ortega), Procesos,
II, p. 481 y ss; opinién que parece compartir el mismo fray Luis de LEON: “Carta dedi-
catoria a las Madres Priora Ana de Jesus y religiosas carmelitas descalzas del Monas-
terio de Madrid” en Los Libros: “[...] y no dudo sino que hablaba el Espiritu Santo en
ella [santa Teresa] en muchos lugares [de sus libros], y que le regia la pluma y la mano
[...] un pecho [el de santa Teresa] en el que Dios vivia y que se presume la movia a
escribirlas [las obras]”.

146 Thérése d’Avila. Aux sources d’eau vive. Lecture du Nouveau Testament (Paris:
Editions du Cerf, 1978); Thérése d’Avila. Le désert et la manne. Lecture de I"Ancien Tes-
tament (Paris: Editions du Cerf, 1979). Para otros muchos estudios sobre el tema:
Manuel DIEGO SANCHEZ, Santa Teresa de Jestis. Bibliografia Sistemdtica (Madrid: Edi-
torial de Espiritualidad, 2008), pp. 355-362.
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nuevas Concordancias de las obras teresianas!¥’. De ello resulta que
Teresa de Jesus, como no podia ser de otro modo por lo que hemos
ido diciendo, en su a veces pretendida “santa ignorancia”, que es mas
bien “santa sapiencia”'*, nos da noticia de 23 libros del Antiguo Tes-
tamento, desde el Génesis hasta Malaquias, con un total de 209 men-
ciones; 18 libros del Nuevo Testamento, desde san Mateo hasta el Apo-
calipsis, con un total de 420 menciones. El nimero maés alto de citas
corresponde, como era de esperar, a los Evangelios, epitome del Nuevo
Testamento, seguidos de las Epistolas de san Pablo, los Salmos, epi-
tome a su vez del Antiguo, y el Cantar de los Cantares, sin duda por
tradicion liturgica carmelitana y propia experiencia mistica. El libro
que mayor nimero de referencias biblicas tiene es el de las Moradas,
precisamente el més docto, y donde mayormente se concentran es en
las Meditaciones sobre los Cantares, que por ser una glosa libre, medi-
tativa y contemplativa de algunos versiculos del Cantar, es todo él una
continua referencia biblica. A la luz de estas investigaciones, no resulta
un despropdsito lo que algunos de sus contemporaneos e hijas en reli-
gién dijeron de sus libros recién impresos y dados a luz en 1588: que
parecian Escritura'¥; no cabia elogio mayor ',

Contrariamente a lo que tantas veces se dice, la literatura biblica,
espiritual y mistica en Espafia no se sofocé en 1559. Cierto que el
Indice valdesiano fue un duro golpe, por su discernimiento especial-
mente severo y minucioso de estas obras, segtin lo estipulado en el
concilio de Trento, pero ni mucho menos marcé el fin de las mismas;

147 SANTA TERESA DE JESUS, Concordancias, ed. de Juan Luis ASTIGARRAGA y Agusti
BoRrRrRELL (Roma, Editoriales OCD, 2000), 2 vols., pp. 2923-2944. Aqui solo se da refe-
rencia de los textos biblicos.

148 En el sentido de la docta ignorantia experiencial de la esencia divina acu-
fiada por Nicolds de Cusa en De docta ignorantia. Libri tres [1440], ed. bilingiie
latino-espanola de Klaus REINHARDT (Buenos Aires: Biblos, 2009).

1499 Desde luego, en ambos casos el sermo es humilis y, a la vez, sublime por lo
divino, rompiendo la disposicién y correlacion genérica de la Rota Virgilii: Erich AUER-
BACH, Figura, Sacrae Scripturae Sermo Humilis (Madrid: Trotta, 1998), pp. 131 y ss.

150 Diego de Yepes, en Procesos, 1, pp. 276-289, dice que la propia santa Teresa
habia dicho que “[...] hablandole una vez de su libro Camino de perfeccion, holgase
mucho que se le alabase, y dijo con mucho contento: Algunos hombres graves me dicen
que parece Sagrada Escritura [...]”: EFREN-STEGGINK, Tiempo, p, 239. Por otra parte,
dice Maria de san Francisco (Ramirez) en Procesos III, p. 225: “[...] los cuales cuatro
libros [de santa Teresa] esta testigo ha leido; y puede decir y afirmar con verdad, que
si no son los Evangelios y Sagrada Escritura, esta testigo no ha hallado libros que con
tan particular efecto peguen su doctrina al alma como estos de la santa madre Teresa
de Jests”. Ademas, la declaracion de esta carmelita nos evidencia que las hijas de santa
Teresa conocian los libros sagrados y también sus obras.
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sf una crisis enriquecedora. En 1560 habia muerto Melchor Cano, uno
de los consejeros del inquisidor Fernando de Valdés, desaparecido a
su vez en 1568, las dos personalidades mas intransigentes de esa
década, y la literatura biblica, espiritual y mistica espafiola sigui6 sus
cauces de apogeo de la Edad llamada de Oro: las mil doscientas obras
misticas de las que nos habla Melquiades Andrés, entre 1485y 175015,
y las tres mil doscientas, englobando las de caracter ascético-mistico,
son la prueba de ello!%2. Pero estas y aquellas, después de Trento,
debieron integrarse y reflejar la ortodoxia emanada del concilio!s? y
adecuarse a las Escrituras canonizadas en €l y a la tradicién de los
santos padres de la Iglesia; con ello, lejos de perder, ganaron, pues se
enriquecieron y depuraron en su doctrina, y, en el ambito estricta-
mente literario, por evolucién, consolidacién y culminacién de la pro-
pia literatura espafiola, en sus formas. Entre ellas se encuadran con
esplendor las obras de Teresa de Jesus.

La misma Junta Provincial del Carmen descalzo, que en 1586
acordé la publicacién de las obras de santa Teresa, les quité a las
monjas -y a los frailes también— su antiguo breviario. El asunto venia
de Trento: en la XXV* sesion, justo antes de la clausura del concilio
en diciembre de 1563, los conciliares dejaron el nuevo breviario y
otros asuntos en manos del papa Pio IV. Pio V llev6 la tarea a tér-
mino, y en 1568, por la bula Quod a nobis, se impuso el nuevo Bre-
viarium Romanum >, en el que se habia dado mayor lugar a las Escri-
turas, naturalmente en latin. No obstante, Pio V, que también habia
impuesto el rito romano, en general, a la Iglesia de Occidente, excep-
tuaba de la normativa a los ritos de las 6rdenes con més de doscien-
tos afios de existencia, entre las que se encontraba la del Carmen. Sin
embargo, en la junta mentada, Doria propuso la adopcién del bre-
viario romano. Los carmelitas mas antiguos se opusieron, pero la pro-
puesta-mandato de Doria se impuso. Algunos estudiosos piensan que
con la adopcién del breviario romano por parte de los descalzos se
abria mas la brecha entre observantes y descalzos, como asi fue con

151 Melquiades ANDRES MARTIN, Historia de la Mistica de la Edad de Oro en
Espaia y América (Madrid: BAC, 1994).

152 Patricio PENALVER, La Mistica espaviola. Siglos XVI y XVII (Madrid: Akal,
1997).

153 Ya, en 1566, se habia publicado el Catechismus Romanus ex Decreto Conci-
lii Tridentini, et Pii V, Pontificis Maximi (Romae: In Aedibus Populi Romani apud Pau-
lum Manutium, MDLXVTI).

154 Breviarium Romanum ex Decreto Sacrosancti Concilii Tridentini (Romae: In
Aedibus Populi Romani apud Paulum Manutium, MDLXVIII).
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la total separacién en 1593155, Maria de san José (Salazar) se dolera
del cambio litargico en su libro Instruccién de novicias's. El rito
jerosolimitano del Santo Sepulcro recordaba antiguas tradiciones
muy caras al Carmelo; con su supresiéon se liquidaba en la reforma
descalza el espiritu oriental y se despojaba al oficio semanal de la
Virgen, que en el Carmelo femenino se habia constituido en vehiculo
privilegiado de conocimiento del Cantar de los Cantares, al menos
de manera fragmentaria, practicamente de él. Pero las esposas de
Cristo no tuvieron que esperar a que los Conceptos del amor de Dios
de la madre fundadora se publicaran en Flandes en 1611: en parte
porque el texto teresiano, en tres copias que se completaban entres
si, y la famosa traduccién de fray Luis de Leén circulaban manus-
critos 57; porque del imperioso simbolo nupcial del Cantar, la espo-
sisima Teresa de Jesuis habia dado buena cuenta en sus Moradas (M4
1,12; M5 1,12;2,12; M6 4,10; M7 3,13; M7 4,11), pero sobre todo, por-
que san Juan de la Cruz habia recreado el Cantar en sus propias Can-
ciones de la Esposa's®, en parte por y para ellas, verdaderas interlo-
cutoras del mistico poeta y primeras receptoras de sus poesias y
declaraciones's.

155 Bénédict ZIMMERMAN, “Liturgie dans 'Ordre des Carmes”, Dictionnaire d’Ar-
cheologie Chrétienne et de Liturgie, ed. de Fernand CABROL et Henri LECLERC (Paris:
Letouzey, 1907), I, c. 2175; Jean VILNET, Bible et Mystique chez Saint Jean de la Croix
(Paris-Bruges: Desclée De Brouwer, 1949), p. 14. Debemos hacer notar, no obstante,
que una revision del breviario carmelita, de acuerdo con el romano y aprobado por
Gregorio XIII en 1584, fue llevada a cabo por los carmelitas de la antigua Observan-
cia: SMET, Los carmelitas, 111, p. 194.

156 Libro escrito hacia 1602: Escritos Espirituales, pp. 409-472. Ya en 1590, Doria
habia mandado a GREGORIO NACIANCENO y JUAN DE SAN JERONIMO la recopilacién e
impresion del nuevo Ordinario y ceremonial de los religiosos primitivos descalcos de
la Orden de la gloriosisima Virgen Maria del Monte Carmelo conforme al rezado del
Breviario y Missal romano y costumbres antiguas de la dicha Orden (Madrid: Casa de
la biuda de Alonso Gomez, Afio 1590).

157 Este ultimo llegé hasta Indias: concretamente en el Pert el Santo Oficio
incaut6 una copia, que no debié ser la tnica que circulaba por all; jcuanta mas por
acd!: Félix Garcia, “Introduccién” al Cantar de los Cantares de Fray Luis de Leén en
Obras Completas Castellanas (Madrid: BAC, 1957), 1, p. 10.

158 Asi titul6 san Juan de la Cruz, en un principio, su gran poema, que JERO-
NIMO DE SAN JOSE bautiz6é como Cdntico Espiritual, consagrando el titulo para la pos-
teridad: Obras del Venerable y Mistico Doctor F. Joan de la Cruz...(Madrid: Viuda de
Madrigal, 1630).

159 Maria Pilar MANERO SOROLLA, “Ana de Jesus y Juan de la Cruz: perfil de una
relacion a examen”, Boletin de la Biblioteca Menéndez y Pelayo, 70 (1994), pp. 5-53.
Sera, ademas, Ana de Jests quien pida a san Juan una Declaracién de las canciones,
para su mejor entendimiento y el de las monjas, a lo que san Juan accedera: Declara-
cion de las canciones que tratan del exercicio de amor entre el alma y el esposo christo,
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Mientras Cdntico se expande entre las monjas, y no solo en
Espana!®®, en 1588, en Madrid, sali6 a la luz la segunda edicién de
las Constituciones de 1581; reimpresién, impulsada por Ana de Jesus
(Lobera), con pocas variantes!¢!. Por lo que se refiere a la Biblia, su
posible conocimiento quedaba en la liturgia romana y en los libros
recomendados de siempre; pero en 1590, y a resultas de las luchas
que entablaron una parte de las descalzas, encabezadas por la men-
tada Ana de Jesus, Maria de San José (Salazar), priora de Lisboa, y
Maria del Nacimiento (Ortiz), priora de Madrid, contra la llamada
Consulta, invencién de Doria 62, las descalzas recibieron nuevas Cons-
tituciones de Sixto V en latin, que mantenia, naturalmente, la litur-
gia romana; pero que, en lo referente a los libros, retocaba o afiadia
libros nuevos: el antiguo Cartujano sajén se cambiaba por Dionisio
Cartujano '¢%; se retomaban los Flos Sanctorum, ahora de Alonso de

en la qual se tocan y declaran algunos puntos y effectos de oracion, a peticion de la
Madre Ana de Jhesus Priora de las Descalgas, en Sant Joseph de granada, aio de 1584.
afios. Esta Declaracion sera publicada por primera vez en Flandes (Bruselas: Godofredo
Schoevarts, 1627).

160 Tos grupos fundacionales de carmelitas descalzas espafiolas, pioneras en las
fundaciones francesas y flamencas, lo extendieron por Europa: Maria Pilar MANERO
SOROLLA, “Ana de Jesus y la irradiacién de la literatura mistica carmelitana en Europa”,
Mujeres de luz, ed. de Pablo BENEITO (Madrid: Trotta, 2001), pp. 99-122. Circulos més
amplios que los femeninos los ofrece Eulogio PacHO: “Propagacién manuscrita de la
obra”, Cdntico Espiritual (Madrid: FUE, 1981), pp. 94-129.

161 Regla y Constituciones de las Monjas Descalzas de la Orden de Nuestra
Seriora la Virgen Maria del Monte Carmelo (Madrid: Pedro Madrigal, 1588): Antonio
FoRTES, Constituciones (1562-1607), pp. 41-99.

162 En relacién a este nuevo gobierno centralizado del Carmen descalzo, que
mermo el poder de las prioras y la libertad de confesores para las monjas, lo cual caus6
la “rebeliéon” de una parte de ellas; gobierno del que Juan de la Cruz fue nombrado
consiliario y primer definidor: Maria Pilar MANERO SOROLLA, “San Juan de la Cruz y la
rebelién de las monjas” en Morada de la palabra. Homenaje a Luce y Mercedes Lopez-
Baralt, ed. de William MEjias LoPEz (Ponce: Universidad de Puerto Rico, 2002), II, pp.
1047-1072.

163 Dijonisio van Leeuwen o de RYCKE, fue un representante de la ascética de la
devotio moderna y de la teologia mistica de Dionisio Areopagita y comentarista de la
Biblia. Su Libro de quatuor novissimis, que contenia la vida de Cristo en clave devo-
cional contemplativa, fue publicada, traducida al castellano por Gonzalo GARciA DE
SANTA MARIA, varias veces hasta 1548. Pero es el caso que esta obra aparece prohibida
en latin en el Indice de Lovaina de 1550 y en el de Valdés de 1551 y 1559, en lengua
castellana, y en cualquier lengua y en el original latino en el Indice de Sixto V en 1590,
el papa de las nuevas Constituciones. Eulogio PAcHO, por otro lado, nos advierte que
el libro en la actualidad se atribuye a Gérard VLIEDERHOVEN: “Simiente neerlandesa en
la espiritualidad clasica espafiola” en Fuentes neerlandesas de la mistica espariola, ed.
de Miguel NORBERT UBARRI y Lieve BEHIELS (Madrid: Trotta, 2005), p. 25.
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Villegas'¢* y se anadia la Vanidad del Mundo y amor de Dios de Este-
llate5; el Audi Filia, sobre el salmo 44 [45] del rey David, Carmen nup-
tiale regis Messiae, digno epitalamio al émulo del rey Salomén !¢ en
su Cantar, tantas veces cantado o rezado por las carmelitas, como
estaba preceptuado en ambos breviarios, verdadera invitacién amo-
rosa a la virgen consagrada en el canto nupcial, explicado por Juan
de Avila con toda profundidad y belleza, y en la anchura de su con-
texto; rectificado y declarado por el autor antes de morir, segiin la
estricta doctrina tridentina y aprobado, ya en 1565, por el inquisidor
Cristébal de Rojas Sandoval!¢7; y, como colofén, se incluia el libro De
los Nombres de Cristo de fray Luis de Leén !¢ un derroche biblico
acrisolado en romance castellano en torno a la nominacién de Cristo,
segtn la Escritura y la Patristica; lectura nueva respecto a la de las
Constituciones “de” santa Teresa, pero que, esta si, le hubiese gustado
indeciblemente a ella; acorde con su fundamental cristocentrismo. La
amistad de fray Luis con el inquisidor Gaspar de Quiroga y la aper-
tura de este, en cuanto a literatura biblica y mistica teolégica se
refiere, ayudan a explicar su aprobacién inquisitorial 1%, Ya en la Dedi-
catoria a otro de sus protectores, don Pedro de Portocarrero “del Con-
sejo de su Majestad y de la Santa y General Inquisicién”, fray Luis

164 (Toledo; Juan y Pedro Rodriguez, 1578-1589), 4 vols. Se trata de un Flos Sanc-
torum postridentino, atento al breviario romano del concilio, conteniendo, eso si, la
vida de Cristo y de la Virgen y la de los nuevos santos; tuvo varias reediciones.

165 Es el franciscano, Diego de ESTELLA, autor de: Tratado de la vanidad del
mundo y Meditaciones del amor de Dios, dos obras que a menudo se publicaban jun-
tas (Toledo: Juan de Ayala, 1562; Salamanca: Matias Gast, 1574, 1576; Salamanca:
Alonso de Terranova, 1578; Barcelona: Hubert Gotard, 1582; Alcal4a: Juan Gracian,
1597)...

166 Como en el caso del rey David para los Salmos, era cominmente aceptado
en la época, que el Cantar fuese obra del rey Salomén, como asi lo crey6 santa Teresa
(MC, Prélogo, 1) y constaba en el breviario jerosolimitano y romano, siguiendo la tra-
dicién judaico-cristiana.

167 Las nuevas ediciones veran la luz cuando san Juan de AviLa haya dejado de
existir: (Toledo: Juan de Ayala, 1574; Madrid: Mathias Gast, 1575; Alcala: Antén San-
chez de Leyva, 1577; Alcala de Henares: Juan Ifiiguez de Lequerica, 1581; Madrid: Pedro
Madrigal, 1588; Lisboa: Alfonso Lépez, 1589) y Obras (Madrid: Luis Sanchez, 1595).

168 De los Nombres de Christo en dos Libros por el Maestro Fray Luys de Ledn
(Salamanca: Iuan Fernandez, 1583); Libro Tercero (Id., 1585).

169 El Indice de Quiroga de 1583, sin embargo, y a pesar de su tolerancia en
esta materia, contenia casi cinco veces mas titulos que el Indice de 1559, debido al
mayor incremento editorial, pero sobre todo cargaba, como el anterior, en las obras
en latin, que habian aumentado a 1.800, incluyendo 90 ediciones de la Biblia: MARTi-
NEZ DE BUJANDA, Index de l'Inquisition espagnole, 1583, 1584. Index des livres Inter-
dits, 1993, t. VL.
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clama, con templada mesura, pero con elocuencia propia del sermén
o manifiesto, que bien mirado es la Dedicatoria, en pro del acceso uni-
versal a la Escritura en lengua vulgar castellana, con la debida media-
cién ad cautelam de la Iglesia y de sus doctores, en los desvarios de
las gentes simples sin preparacién y aun doctas, en su interpretacion.
Y para que los “buenos ingenios” den cuenta de ella, ya siquiera sea
por medio de los libros de espiritualidad en romance, como en reali-
dad es el suyo, emanados de las sagradas fuentes escriturarias, que
no son todos, en particular, denuncia fray Luis con resonancias eras-
mistas, los que habitualmente lee la mujer:

Notoria cosa es que las Escrituras que llamamos Sagradas las inspiré
Dios de los profetas, que las escribieron para que nos fuesen en los tra-
bajos de esta vida consuelo, y en las tinieblas y errores de ella clara y
fiel luz, y para que en las llagas que hacen en nuestras almas la pasién
y el pecado, alli, como en oficina general, tuviésemos para cada una
propio y saludable remedio. Y porque las escribi6 para este fin, que es
universal, también es manifiesto que pretendié que el uso de ellas fuese
comun a todos, y asi, cuanto es de su parte, lo hizo; porque las com-
puso con palabras llenisimas y en lengua que era vulgar a aquellos a
quien las dio primero [...]. Pero, como decia, esto, que de suyo es tan
bueno y que fue tan util en aquel tiempo, la condicién triste de nues-
tros siglos y la experiencia de nuestra grande desventura nos ensefian
que nos es ocasion ahora de muchos dafios. Y asi los que gobiernan la
Iglesia, con maduro consejo y como forzados de la misma necesidad,
han puesto una cierta y debida tasa en este negocio, ordenando que los
libros de la Sagrada Escritura no anden en lenguas vulgares, de manera
que los ignorantes los puedan leer; y como a gente animal y tosca, que
0 no conocen estas riquezas o, si las conocen, no usan bien de ellas, se
las han quitado del vulgo de entre las manos [...] ; y, como sin saber
de donde o de qué se hallan emponzonadas [...]. Mas, si como los per-
lados eclesiasticos pudieron quitar a los indoctos de la Escrituras,
pudieran ponerlas y asentarlas en el deseo y en el entendimiento y en
la noticia de los que la han de ensefiar, fuera menos de llorar aquesta
miseria [...]. Y es caso de gran compasién que muchas personas sim-
ples y puras se pierden en este mal paso, antes que se adviertan de él
[...]. Porque muchos de estos malos escritos ordinariamente andan en
las manos de mujeres doncellas y mozas.[...]. Por lo cual, como quiera
que siempre haya sido provechoso y loable el escribir sanas doctrinas,
que despierten las almas o las encaminen a la virtud, en este tiempo es
asi necesario que, a mi juicio, todos los buenos ingenios en quien puso
Dios partes y facultad para semejante negocio, tienen obligacién a ocu-
parse en él, componiendo en nuestra lengua para el uso comun de
todos algunas cosas que, o como nacidas de las Sagradas Escrituras, o
como allegadas y conformes a ellas, suplan por ellas, cuanto es posi-
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ble, con el comin menester de los hombres, y juntamente les quiten de
las manos, sucediendo en su lugar de ellos los libros dafiosos y de vani-

dad. [...]17°.

Hay que advertir, ademas, porque es algo que muy pocas veces
se dice, que en esta nueva etapa inquisitorial, que continuaba prohi-
biendo la Biblia en romance, pero que permitia la insercién de tex-
tos biblicos en obras probadamente catélicas, volveran a editarse las
Epistolas y Evangelios para todo el afio, traduccién de Ambrosio de
Montesino, no siempre acompanados de los sermones preceptivos!”!;
Escritura asequible a las mujeres, que supieran leer, y a las monjas,
humilde contrapunto a la Biblia Poliglota Regia de Arias Montano 72,
con la que el biblismo esparfiol alcanzaba las mas altas cotas filolégi-
cas del siglo, pero Biblia para muy pocos.

En 1592 se editan las Constituciones que en el Carmelo descalzo
se han llamado dorianas y que son las de Sixto V y Gregorio XIV, pero
en espafiol. La Liturgia seguia la misma y las lecturas se mantenia
como en 1590. Las monjas habian ensanchado su conocimiento de la
Biblia de manera indirecta, pero la nueva Biblia Sacra Iuxta Vulga-
tam Clementinam, emanada de las mentadas discusiones conciliares
tridentinas sobre “Escrituras Canénicas” y “Escritura y Tradicién”,
aunque recogia las enmiendas de Valla, Erasmo y otros humanistas,
salié a la luz en Roma, en 1592 y, por supuesto, en latin'?.

170 Obras Completas Castellanas, 1, pp. 404-407. Es indudable que un mismo
deseo, entre otros varios, habia impulsado a san Juan de la Cruz en la recreacion del
Cantar de los Cantares en sus Canciones de la Esposa, y en su Declaracion de las mis-
mas; pero sus escritos, como los de santa Teresa, paradéjicamente, no figuraran entre
las lecturas de las Constituciones de las monjas, aunque, indudablemente, estas los
leyeran.

171 (Medina del Campo: Francisco del Canto, 1586; Barcelona: Sebastian de Cor-
mellas, 1597; Tayme Cendrat, 1601; Gabriel Graells y Giraldo Doti, 1608; Alcala de
Henares: Tuan Gracidn, 1608; Madrid: Andrés Parra y Gaspar Garcia, 1615; Valladolid:
Juan de Rueda, 1615)...

172 Biblia sacra hebraice, chaldaice, graece et latine, Philippi II. Regis catholici
pietate et studio ad sacrosanctae Ecclesiae usum, cura et studio Benedicti Ariae Mon-
tani (Amberes: Cristébal Plantino, 1569-1573), 8 vols.

173 (Romae: Ex Typographia Apostolica Vaticana, MDXCII). Hay que advertir que
en 1590 habia aparecido la primera Biblia emanada de las disposiciones tridentinas,
pero que tuvo que retirarse por errores: Biblia Sacra Vulgatae Editionis Sixto Quinti
Pontificis Maximi iussu recognita atque edita (Romae: Ex Typographia Apostolica Vati-
cana, MDXC).
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Decia san Jer6nimo !, tan revisitado en el concilio de Trento, y
con él los santos padres de la Iglesia y, en el Siglo de Oro espaiiol,
fray Luis de Leén'?, que quien no conocia el Antiguo Testamento no
conocia a Cristo, culminacién de toda la sabiduria de Dios y, a su vez,
fuente de toda sabiduria humana, tan caro, ademas, a las carmelitas
descalzas, por ser cristianas, por el cristocentrismo heredado de su
madre fundadora, y por el anterior, siempre presente, de la propia
Regla del Carmen. Cristo, en efecto, antes de su Encarnacién estaba
anunciado en las Escrituras y habia hablado por boca de los profe-
tas, lo cual quedé recordado en el Credo Niceno-Constantinopolitano
reafirmado en el concilio de Trento en la sesién del 4 de febrero de
1546; texto empedrado de lugares biblicos, como comunmente se
sabe. Pero las carmelitas descalzas del Siglo de Oro conocieron el
Antiguo Testamento, no por los profetas, aunque también, sino sobre
todo por los Salmos, en los que estaban inmersas, epitome del Anti-
guo Testamento, como el Evangelio del Nuevo: estos fueron sus libros
biblicos ampliamente fundamentales; seguidos, por tradicién parti-
cular de la orden, tanto litargica cuanto contemplativa, mistica y poé-
tica —contradiciendo en ello a san Jerénimo- por el Cantar de los Can-
tares!’, glosado en parte por Teresa de Jesus en sus Meditaciones, y
recreado y declarado por san Juan de la Cruz en su Cdntico, en todo
su esplendor. Por todo lo cual, las carmelitas y, en general, las reli-
giosas en relacién a las mujeres del siglo, fueron privilegiadas en el
conocimiento de la Biblia: de muchos y variados modos, indicados en
estas paginas, y a pesar de los “tiempos recios”, las Sagradas Escri-
turas estuvieron presentes en sus vidas y, previsiblemente, en sus
obras, ya que muchas escribieron, pues “la palabra de Dios perma-
nece para siempre” (Is 40,8; Pe 1,25).

MARIA PILAR MANERO SOROLLA
Universidad de Barcelona

174 Comentario a Isaias, “Prologo” en Obras Completas de San Jerdnimo, ed.
bilingiie de J. ANoz, BAC, Madrid 2007, vol. VIa., p. 5.

175 Precisamente, a lo largo de Los Nombres de Cristo, que tenian que leer, a par-
tir de 1590, las carmelitas descalzas.

176 E] santo habia aconsejado a las virgenes leer el Cantar al final de los demas
libros sagrados por miedo a una posible lectura carnaliter del mismo: “Carta a Laeta,
sobre la educacion de su hija” (Epistolario, 11, p. 211): pero justamente de una lectura
non carnaliter del Cantar, santa Teresa habia instruido a sus hijas en MC.
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«BEATI I POVERI IN SPIRITO» (MT 5,3)
I SANTI CARMELITANI E LA POVERTA

GIOVANNI GROSSO, O.CARM.
LA POVERTA COME MEZZO DI SANTIFICAZIONE

Dall'inizio della storia del monachesimo la poverta fu, assieme alla
verginita, espressione propria di coloro che intendevano ritirarsi dal
mondo (fuga mundi) per cercare Dio nel deserto (quearere Deum)!.

La spiritualita della poverta affonda le proprie radici nelle Scrit-
ture, particolarmente in quell’antica tradizione biblica che vedeva
negli anawim JHWH, i poveri del Signore, i fedeli pitt autentici e
genuini della fede israelitica2. Gli scritti del Nuovo Testamento hanno
proseguito per quel sentiero, ulteriormente motivati dalla persona di
Gesty, il quale fu povero non solo per condizione sociale e comporta-
mento3, ma soprattutto perché si & rivelato come persona divina, spo-
gliata, anzi svuotata, di ogni prerogativa di gloria*.

U Cf. Poverta, in Dizionario degli Istituti di Perfezione, a cura di GUERRINO PEL-
LICCIA e GIANCARLO Rocca, vol. VII, Ed. Paoline, Roma 1983, 245-409; in particolare sui
Carmelitani: EMANUELE BoAGa, V. Gli Ordini mendicanti - IV. I Carmelitani, 330-332.

2 Nella Bibbia, in realta, la poverta non viene vista come un valore, anzi & preva-
lente la prospettiva opposta che vede nella ricchezza un’espressione della benedizione
divina. Col trascorrere del tempo si fa strada l'idea che la poverta possa essere frutto del-
I'ingiustizia. Tuttavia ci sono alcune pagine, particolarmente dei profeti, che propongono
la poverta come un ideale spirituale: i poveri sono guardati con particolare attenzione da
Dio. Cf. SALVATORE ALBERTO PANIMOLLE, Poverta, in Nuovo Dizionario di Teologia Biblica,
a cura di PIETRO ROSSANO - GIANFRANCO RAVASI - ANTONIO GIRLANDA, Ed. Paoline, Cinisello
Balsamo (MI) 1988, 1202-1216; Epouarp. Liprski, Poverta, in Dizionario Enciclopedico
della Bibbia, diretto dal CENTRE INFORMATIQUE ET BIBLE — ABBAYE DE MAREDSOUS, ed. ita-
liana a cura di RoMaNO PENNA, Ed. Borla - Citta Nuova, Roma 1995, 1042-1043.

3 Gli esempi potrebbero essere molti, indichiamo solo: Mt 5,3; 8,20 e paralleli.

4 Cosl viene cantato in uno dei pitt antichi inni ecclesiali, sintesi di una cristolo-
gia iniziale ma gia sufficientemente chiara ripresa ed espressa da Paolo nella Lettera ai
Filippesi 2,5-11, in cui si dice che Gesu Cristo eskénosen s'auton, utilizzando l'aoristo
del verbo keno , divenuto espressione tecnica per indicare non solo la poverta esteriore,
in senso di spogliamento (si pensi all'immagine di Francesco d’Assisi che si spoglia
davanti al padre e alla comunita), ma anche di svuotamento interiore, in un viaggio
mistico di assai pilit ampia portata.
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Non meraviglia pertanto che anche i Carmelitani abbiano scelto
di seguire Cristo povero; il loro propositum originale fu di vivere in
obsequio del Signore della Terra Santa, che aveva indicato proprio
nello spirito di poverta la prima e principale fonte di beatitudine (cf.
Mt 5,3). La loro scelta si attuo di fatto nelle forme comuni e abituali
del tempo in cui nacquero (sec. XIII in.), tuttavia dall’'esperienza di
alcune figure particolarmente eminenti per santita & possibile enu-
cleare alcune linee interessanti del modo proprio dei Carmelitani di
vivere il valore della poverta.

LA POVERTA NELLA REGOLA CARMELITANA

La Regola carmelitana ha uno sviluppo complesso. Lesperienza
viva dei frati eremiti trovo riscontro scritto e formale nella Vitae for-
mula consegnata dal patriarca di Gerusalemme, Alberto Avogadros, in
un anno imprecisato tra il 1206 e il 1214, quando il patriarca cadde,
colpito a morte dal maestro dell'Ospedale del Santo Spirito che egli
aveva deposto per immoralita. La comunitd eremitica crebbe nei
decenni successivi e la rapida crescita numerica si tradusse in emi-
grazione verso altri luoghi in Terra Santa e, almeno dalla meta degli
anni '30, verso 'Occidente. Contemporaneamente inizid anche il feno-
meno della clericalizzazione del gruppo®. Ma, soprattutto si senti l'e-
sigenza di un riconoscimento formale e definitivo da parte dell’auto-
rita ecclesiastica, ad un livello universale.

Fu cosi che, a seguito del capitolo di Londra del 1247, il gruppo
chiese al papa Innocenzo IV (1243-54) di approvare la Vitae formula.
Il pontefice affiddo a due domenicani, il cardinale Hugh de St. Cher e
Guillaume vescovo di Tartous, di esaminare il testo della lettera di
Alberto «heremitis qui (...) iuxta fontem in Monte Carmelo moran-
tur»”. 1l testo rivisto e con l'aggiunta di alcuni importanti mutamenti,
che integravano alcuni adattamenti alle nuove condizioni di vita della

5 Su di lui si veda VINCENZO Mosca, Alberto Patriarca di Gerusalemme. Tempo -
Vita - Opera. Roma 1996 e PATRICK MULLINS, St Albert of Jerusalem and the Roots of
Carmelite Spirituality, Edizioni Carmelitane, Roma 2012.

6 Sj tratta di un tema discusso, ma ancora insufficientemente studiato, a cui mi
sto dedicando e — spero - di poter offrire alla considerazione qualche risultato fra non
molto.

7 Regola carmelitana, 1: testo in ASV, Reg. Vat. 21, ff. 465v-466r; edita in The Car-
melite Rule 1207-2007, 625-628. Sulla Regola resta fondamentale il lavoro di CarLo Cic-
CONETTI, La Regola del Carmelo, origine, natura, significato, Roma 1973.
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comunita ormai diffusa in vari paesi, venne proposto alla firma del
papa, datata 1° ottobre 1247: in tal modo, la Formula viate albertina
era divenuta la Regula Carmelitarum, che possiamo dire bullata, e da
allora non sarebbe stata piu toccata. Infatti, ogni altro intervento vi
sarebbe stato allegato rimanendo perd esterno al testo approvato da
Innocenzo IV. Cid avvenne anche per le norme di un certo rilievo come
il digiuno, l'astinenza della carne e la possibilita di avere tempi di
ricreazione?.

Il tema della poverta viene cosi espresso nella Regola; nel n. 12
si dice:

Nullus fratrum aliquid esse sibi proprium dicat, sed sint vobis omnia
communia, et distribuatur unicuique per manum prioris, id est per fra-
trem ab eodem ad idem officium deputatum, prout cuique opus erit,
inspectis aetatibus et necessitatibus singulorum?.

Se si puo dar fede al testo della Formula vitae come riportato nell'VIII
libro dell'Institutio primorum monachorum di Felip Ribot, il dettato originale
doveva suonare:

Nullus fratrum aliquid dicat sibi esse proprium, sed sint vobis commu-
nia: et ex iis quae Dominus vobis dederit distribuatur unicuique per
manum prioris, id est per hominem ab eo ad idem officium deputatum,
prout cuique opus fuerit, inspectis aetatibus et necessitatibus singulo-
rum (...)10,

La prescrizione & sostanzialmente analoga a quella gia presente
nella Regola di s. Agostino, che faceva riferimento ad At 4,32. Tutta-
via mancavano dettagli importanti, probabilmente ancora di scarso

8 Si veda GIOVANNI GROSSO, Formula vitae e Regola: interventi pontifici, riconosci-
menti, approvazione, mitigazioni, in The Carmelite Rule 1207-2007, Proceedings of the
Lisieux Conference (4-7 July 2005), EVALDO XAVIER GOMES, PATRICK McCMAHON, SIMON
NorAN, VINCENZO Mosca (eds.), Roma 2008 411-432; si veda anche Lupovico SAGGI, La miti-
gazione del 1432 della Regola carmelitana: tempo e persone, in Carmelus 5 (1958), 3-29.

9 Regola carmelitana, 12.

10 FeLIP RIBOT, Libri decem de institutione et peculiaribus gestis primorum mona-
chorum, lib. VIII, cap. 3. Il paragrafo poi continuava in questo tenore: «Ita tamen, ut sicut
praemissum est, in deputatis cellulis singuli maneant, et ex iis quae sibi distributa fue-
rint, singulariter vivant», una chiara indicazione della natura eremitica del gruppo pri-
mitivo. Questa parte cadra nella correzione innocenziana, per la definitiva preminenza
del carattere cenobitico dell’'ordine. Lopera del Ribot, di cui stiamo aspettando da tempo
I'edizione critica elaborata da Paul Chandler, fu pubblicata in IoANNES BAPTISTA DE CATHA-
NEIS, Speculum Carmelitanum , Venetiis 1507, ff. 2r-42r, poi da DANIEL A VIRGINE MARIA,
Speculum Carmelitanum Antverpiae 1680, I, 7-114 (lib. VIII: 72-80) e piti recentemente
da GABRIEL WESSELS, in Analecta Ordinis Carmelitarum 3 (1914-16), 213-218: 215.
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interesse o prematuri per gli eremiti del Carmelo, come per esempio
la questione delle proprieta comuni. Per questo, nel 1229, furono chie-
sti chiarimenti a Gregorio IX (1227-41), il quale nella Ex officii proibi
la proprieta comune, avviando sostanzialmente il gruppo verso l'in-
certa mendicitas''. La prescrizione gregoriana fu poi inserita nel testo
stesso della Regola, nel 1247, da Innocenzo IV, per cui la Regola pro-
segue da quel momento cosi:

Asinos, sive mulos, prout vestra expostulaverit necessitas, vobis habere
liceat, et aliquod animalium sive volatilium nutrimentum.

La proprieta comune e soprattutto le rendite da proprieta sono
quindi proibite; mentre & concesso avere animali da trasporto e da
allevamento per mantenersi e, almeno nei primi decenni, anche per
nutrirsi 2.

E perché non ci fossero dubbi sulla natura religiosa del gruppo
e sulla sua condizione di mendicita, nella correzione proposta dai revi-
sori domenicani e approvata da Innocenzo IV erano state poi aggiunte
le parole «cum castitate et abdicazione proprietatis» 3 nel punto in cui
si parla del voto di obbedienza al priore. Inoltre si concede di ricevere
loca in donazione: un chiaro indizio dell’espansione del gruppo fuori
del Monte Carmelo .

Dunque la poverta appartiene al DNA stesso dell'ordine carmeli-
tano; il suo inserimento nel gruppo dei frati mendicanti, iniziato gia
con Gregorio IX, confermato e rafforzato da Innocenzo 1V, si concluse
nel 1322 quando, al termine del lungo periodo evolutivo in parte pro-
vocato e in parte accelerato dal concilio Lionese II, Giovanni XXII
(1316-1334) concesse ai Carmelitani tutti i privilegi propri di France-
scani e Domenicani.

111 testo della bolla & stato edito nuovamente da C. CICCONETTI, La Regola ...,
149-150 (testo), 148-178 (discussione); per la prima volta era stato edito in Spec. Carm.
(1507), f. 64v, da cui lo riprese anche il Bullarium Carmelitanum, vol. 1, ed. E. Monsi-
gnano, Roma 1715, 4-5.

12 Cf. C. CiccoNETTI, La Regola ..., 155-172. Un’interessante lettura spirituale del
tema della poverta dei Carmelitani in JEAN-MARIE DUNDJT BAGAVE, “Abdicatio proprieta-
tis”. Sens et Défi de la Pauvreté Religieuse selon la Régle du Carmel et son incultura-
tion dans le contexte de U'Afrique, Dissertazione per il dottorato in Teologia Spirituale
presso la Pontificia Universita Gregoriana, Roma 2010 (in corso di pubblicazione presso
le Edizioni Carmelitane, Roma).

13 Regola carmelitana, 4.

14 «Loca autem habere poteritis in heremis, vel ubi vobis donata fuerint, ad
vestrae religionis observantiam apta et commoda, secundum quod priori et fratribus
videbitur expedire» (Regola Carmelitana, 5).
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ALCUNE INTERPRETAZIONI

Il commento piti antico alla Regola conosciuto ¢ quello di Siber-
tus de Beka (f 1332), in cui pero non si dice molto a proposito della
poverta's.

John Baconthorp (f 1348 ca.) nel Tractatus super Regulam Ordi-
nis Carmelitarum's, nel quale tenta una rilettura mariana del testo
della Regola; il teologo medievale intende mostrare che anche Maria
ha vissuto le virti1 e gli atteggiamenti spirituali suggeriti dalla Regola
del Carmelo. Tratta della poverta in due momenti distinti. Nel primo
unisce la prescrizione del voto con l'esortazione alla comunione dei
beni:

Constat etiam eam proprium abdicasse. Absit enim eam a regula apo-
stolica, quae via perfectionis nuncupatur, exclusam fuisse. De qua regula
scriptum est Actuum 2: “Omnes qui credebant erant pariter, et habebant
omnia communia”’; et infra c. 5: “Et nullus suum aliquid esse dicebat”.
Et de hoc in regula: “Nullus fratrum aliquid sibi esse proprium dicat, sed
sint vobis omnia communia”, etc.!.

Dungque, Baconthorp interpreta il dettato della Regola nel senso
della comunione perfetta dei beni, in cui nessuno ha bisogno, perché
tutto & a disposizione delle necessita di tutti. C’'¢ anche un profondo
senso di uguaglianza (pariter) e di ispirazione apostolica del gruppo:
l'apostolica vivendi forma & ancora intesa come norma normante per
i frati. Tra 'altro non va dimenticato che Baconthorpe scrive quando
ancora non si erano spente le polemiche sulla poverta di Cristo e degli
apostoli, sorte particolarmente anche se non esclusivamente in ambito
francescano: la sua interpretazione ¢ dunque ben differente e pit che
sulla misura della poverta si fonda sulla motivazione e sul significato
di testimonianza fraterna, segno dei tempi nuovi, dato da chi si rico-
nosce fratello tra fratelli e pronto quindi a condividere con tutti il
necessario per vivere.

Nel secondo passaggio, invece, Baconthorp rilegge la concessione
di Gregorio IX alla luce della virti dell'umilta. Le due virtli sono in
effetti indubbiamente correlate tra loro: la humilitas & la condizione

15 Cf. C. CiccoNETTI, La Regola ..., 34-35.

16 Tractatus super Regulam Ordinis Carmelitarum, in Medieval Carmelite Heri-
tage, ADRIAN STARING (ed.), Rome 1989, 193-199 (da ora MCH).

17 Ibidem, 194, linee 14-20.
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di chi e terreno, fatto di terra, ed ha bisogno sempre di qualcun altro
che dia fecondita e percio ricchezza. Questa la frase di Baconthorp:

Constat eam simplicitatem dilexisse. Quando enim ivit in Bethlehem ubi
Filium pareret, in adiutorium non equum, sed asinum secum duxit, ut
dicitur in Historiis. De hac nostra simplicitate dicitur in regula: “Asinos
sive mulos habere poteritis”, etc.!.

Correttamente, il teologo e giurista inglese interpreta la conces-
sione come una chiara indicazione di vita mendicante, come di fatto
era accaduto ai Carmelitani che avevano visto le proprie aspirazioni
orientate dai pontefici proprio nel solco aperto dai grandi ordini men-
dicanti, pur mantenendo ferme le caratteristiche originali proprie del
movimento eremitico e alcune strutture di derivazione piuttosto
monastica.

1l trattato di Baconthorp si inserisce in una serie di altri trattati,
spesso redatti secondo il genere letterario dello Speculum che si ritro-
vano lungo l'intero corso del XIV secolo. Tuttavia occorre attendere
Jean Soreth (1394-1471), il quale fu priore generale dal 1451 al 14717,
per vedere il primo vero commento alla Regola, passato alla storia con
il titolo Expositio paraenetica in Regulam Carmelitanam, scritto con
ogni probabilita nel 14552°, ma frutto si una lunga attivita di promo-
zione della riforma in seno all'Ordine, che ebbe nel decreto fatto
approvare nel capitolo di Parigi del 1456 e poi nelle nuove Costitu-
zioni approvate dal Capitolo di Bruxelles del 1462.

Soreth affronta il tema della poverta in varie parti dellExpositio:
parla del voto dal IX all’XI capitolo, mentre della rinuncia alla pro-
prieta nei capitoli XX-XXIV. Va tenuto presente che l'obiettivo fonda-
mentale di questo commento era di promuovere la riforma dell’Or-
dine, soprattutto correggendo gli abusi; e quelli contro la poverta
erano certamente tra i pil seri e pitl pericolosi per la fraternita e il
buon andamento delle comunita. Quindi non devono meravigliare
certe immagini, talvolta anche iperboliche, usate da Soreth per stig-
matizzare errori e abusi. Inoltre, non di rado anch’egli ricorre a luo-
ghi comuni per descrivere il problema dell’'osservanza del voto di

18 Ibidem, 197, linee 76-79.

19" Si veda GIOVANNI GROSSO, Il B. Jean Soreth (1394-1471), priore generale, rifor-
matore e maestro spirituale dell'Ordine Carmelitano, Roma 2007.

20 Cf. BRYAN DEScHAMP, The Expositio «Sanctissimae Religionis Fratrum» of Bles-
sed John Soreth (1 1471) on the Carmelite Rule: Critical Edition and Study, 4 voll. dat-
tiloscritti, diss. dott., Leuven 1973. La prima edizione a stampa fu quella curata da LEoN
DE ST. JEAN, Expositio paraenetica in Regulam Carmelitarum, Paris 1625.
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poverta e le trasgressioni alla dimensione comunitaria della gestione
dei beni. Infine, non deve meravigliare il ricorso massiccio alle opere
dei padri e degli scrittori precedenti: era il metodo abituale di elabo-
razione dei testi teologici del tempo; in questo Soreth si dimostra
ancora molto medievale e poco moderno.

Nel capitolo IX Soreth pone i fondamenti teologici e spirituali del
discorso. La poverta volontaria viene descritta come un «autentico
genere di martirio»2!. Il fondamento cristologico della scelta di vivere
poveramente & assai chiaro. Nel X capitolo, il generale, ricorrendo
all’aiuto di testi autorevoli, invita i frati a promuovere e aumentare la
poverta e a fuggire il suo opposto, 'avarizia «radice di tutti i mali»
(1Tim 6,10). I religiosi sono percio invitati ad una dura e continua
lotta contro la proprieta privata. Viene stigmatizzata soprattutto la
superbia, che finisce col vanificare ogni sforzo di vita povera. Anche
la naturale ricerca di sicurezza va riletta in modo spirituale e riferita
al fondamentale rapporto con il Signore Gesu e la sua comunita. Nel-
I'’XI capitolo, enumera tre esempi biblici di avarizia: Giezi (2Re 5,20-
27), Giuda (Mt 27) e Anania e Saffira (At 5). Le conseguenze della
scelta di possedere e disporre di ricchezze risultano esemplari in tutti
e tre i casi. Addirittura tra i pagani si trovano esempi di come si possa
vivere poveramente con frutto. Al termine del capitolo I’Autore sugge-
risce la necessita di punire non solo i trasgressori del voto, ma anche
i superiori negligenti nella vigilanza su questo punto.

Dal capitolo XX Soreth inizia a riflettere sull’'obbligo della comu-
nione dei beni, richiesta in modo esplicito e chiaro dalla Regola per
costruire la comunita. La prescrizione offre il destro al generale per
ribadire la necessita della poverta personale e per un’invettiva contro
i frati, i quali, con la scusa di trattenere presso di sé qualsiasi oggetto
non come proprieta ma soltanto “in uso”, finiscono col fare vita da
signori. Si tratta di uno dei punti sui quali il generale punta mag-
giormente nella sua opera di riforma. Quasi sarcastica ¢ l'invettiva
contro i frati proprietari di vasi, mobili vari e oggetti di uso personale,
beni piti voluttuari che necessari. Cio che soprattutto urtava la sensi-
bilita del beato generale era l'atteggiamento superficiale e ottuso di
coloro che, giustificandosi col dire «<non possiedo nulla di proprio (...)
tutto cid che ho in uso &€ comune», riempivano le proprie stanze, pit
adatte ad un castello principesco che ad un convento, di ogni sorta di
oggetti; mentre nella comunita c’era chi non aveva neppure il neces-

2t Expositio paraenetica..., c. 9.
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sario. Sperequazioni del genere potevano certamente avvenire, in un
tempo in cui tra privilegi, esenzioni e altre simili opportunita, non
dovevano essere pochi i frati che approfittavano dell'incapacita di
intervenire di alcuni superiori. Il capitolo XXI tratta del “procuratore”,
il frate scelto per aiutare il priore nella distribuzione del necessario ai
singoli religiosi. Soreth spiega che si tratta dell'incaricato dell'lammi-
nistrazione dei beni temporali della comunita, mentre al priore spetta
la cura della salute spirituale dei religiosi. Il generale lamenta pero il
comportamento di quei priori che «danno grande attenzione alle pic-
cole cose e poca o nessuna a quelle grandi»?, trascorrendo il tempo
piuttosto a discutere ogni giorno «de precio escarum et numero
panum»23, Con tristezza commenta I’Autore:

«Cade l'asina e, al suo comando [del priore], immediatamente si rialza.
Perisce I'anima [dei frati], e si ritiene che sia di poco detrimento per lei.
E come il rigagnolo scava la terra, cosi il discorso sulle cose temporali
rode la sua coscienza»?4.

Nel capitolo seguente, il XXII, Soreth commenta la nota della
Regola: «si distribuisca secondo quanto occorre tenendo conto dell’eta
e delle necessita dei singoli»®. L'uguaglianza non & puramente quan-
titativa, ma si basa piuttosto sulla sufficienza. La saggezza della pre-
scrizione, purtroppo, viene interpretata in modo egoistico, per cui il
desiderio diventa necessita. Il generale continua la descrizione delle
varie forme di infermita, necessita e livelli di condizione umana uti-
lizzando parole di varie autorita, tra le quali spicca Ugo di S. Vittore,
o meglio un testo pseudo epigrafico a lui attribuito®. La Regola non
dice nulla quanto all’abito dei frati; il generale perd affronta questo
discorso nel capitolo XXIII. Anche in questo caso & continuo il ricorso
ai vari autori. Il tono ¢ il solito: 'Ordine, «che fu primo nella Chiesa,
anzi da cui ebbe inizio la Chiesa»?’, ha ormai dimenticato la sempli-
cita e la severita originarie. La liberta nel vestire e nell'uso dei mate-

2 Expositio paraenetica..., c¢. 21: «magnam de minimis, paruam uel nullam de
magnis curam gerunt».

23 Expositio paraenetica..., c. 21.

2 Expositio paraenetica..., c. 21: «Cadit asina et, eo iubente, statim subleuatur.
Perit anima, et eius parui penditur detrimentum. Et sicut riuum terram cauat, sic tem-
poralium discursus conscienciam eius rodit».

%5 Regola carmelitana, 12.

26 Cf. Huco DE FOLIETO, De claustro anime, 1, 12-14; 1I, 6-7, (PL 176), Parisiis
1880, 1017-1202: 1037-1043; 1055.

21 Expositio paraenetica..., c. 23: «qui primus fuit in Ecclesia, ymo a quo cepit
Ecclesia».
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riali e dei capi di abbigliamento, sono una spia di tale decadenza. Nel
capitolo XXIV, viene commentata la concessione, data da Gregorio
IX2 e inserita nel testo della Regola, di avere «asini o muli, secondo
che la vostra necessita lo richiedera, e qualche allevamento (nutri-
mentum) di animali o volatili»?*. Ribadito il concetto della comunione
dei beni e della semplicita che deve caratterizzare 'uso dei beni per i
Carmelitani, il generale accenna anche ai cani: i frati possono posse-
derne, ma solo perché facciano da guardia ai conventi.

Possiamo dunque apprezzare la sostanziale continuita di impo-
stazione nel modo di parlare della poverta carmelitana, che ha due
aspetti uno personale: lo spogliamento/svuotamento da ogni bene
superfluo e necessario, per essere totalmente liberi di ricevere da Dio
e dagli uomini il solo necessario per vivere; ed uno comunitario: la
comunione dei beni come espressione di fraternita e mezzo per
costruire una comunione personale autentica.

LA POVERTA DI ALCUNI SANTI CARMELITANI

I santi carmelitani del tempo medievale non sono molti e quelli
indicati dai vari cataloghi redatti tra la meta del XIV e I'inizio del XV
secolo vanno considerati con attenzione, per discernere innanzitutto
quali siano i personaggi storici, poi quali i carmelitani autentici e
infine per sapere di quanti di essi ci siano notizie sufficienti per ela-
borarne una storia che vada oltre il dato leggendario o solo simbo-
lico®. Infatti, nei quattro elenchi giunti fino a noi si va da un minimo
di diciassette a un massimo di trenta personaggi, dei quali quattro, o
cinque nella versione Contracta Bruxellensis del XV sec., sono perso-
naggi biblici (Elia, Eliseo, Giona, Abdia e Giovanni Battista); altri — tra
i cinque e gli otto — appartengono alla preistoria o mitologia spirituale
carmelitana, cioé sono eremiti o persone legate a qualcuno dei valori
fondanti del Carmelo, cosi come si erano andati elaborando lungo i
primi due secoli di vita dell'Ordine. Dunque tra i personaggi storici
accertati si possono enumerare solo: Simone d’Inghilterra, detto anche

28 Cf. supra, nota 11.

2 Regola carmelitana, 13.

30 Cf. GiovaNNI GROsSSO, Il “Catalogus Sanctorum” tra le fonti per la storiografia
di S. Alberto di Trapani, in In labore requies, Homenaje de la Region Iberica Carmelita
a los Padres Pablo Garrido y Balbino Velasco, FERNANDO MILLAN ROMERAL (ed.), Roma
2007, 343-363. Le diverse redazioni del Catalogus furono edite da BARTHOLOMAEUS F. M.
XIBERTA, De visione Sancti Simonis Stock, Romae 1950, 281-313.
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Stock (Longior communis), Alberto di Trapani, Angelo di Sicilia, Fran-
cesco (o Franco) da Siena, Teodorico di Alemannia, Pietro di Tom-
maso, Andrea Corsini, Enrico e Albertano (o Avertano). Ciascuno di
loro in realta rappresenta un typus che incarna un valore caratteri-
stico, proprio della spiritualita carmelitana. Per cui a Simone sono
legate I'approvazione definitiva dell'Ordine e il dono da parte di Maria
dell’abito, sintetizzato poi nel solo scapolare; di lui pero poco si dice
nelle leggende a proposito della poverta, a parte il fatto che, da ere-
mita, visse poveramente. Alberto e Angelo incarnano il tipo del predi-
catore, taumaturgo ed esorcista il primo, martire per la verita il
secondo. Pietro di Tommaso e Andrea Corsini sono due vescovi,
attenti alla cura d’anime e alla riconciliazione sociale, ecclesiale e poli-
tica, non meno che allamministrazione dei beni. Gli altri, Franco da
Siena, Teodorico, Enrico e Albertano sono invece penitenti, conversi,
laici, in qualche modo memoria delle caratteristiche dei componenti
del gruppo originale; anche di loro le leggende danno qualche notizia
a proposito della poverta. Di ciascuno proveremo a offrire le caratte-
ristiche fondamentali, prima di giungere ad una sintesi.

Dell'inglese s. Simone Stock & stato scritto moltissimo, soprat-
tutto a motivo della visione mariana3'. Restano aperte tutte le diffi-
colta a proposito dell'identificazione del personaggio, o meglio degli
almeno due personaggi storici che sono alla base della figura tradi-
zionale, di conseguenza & praticamente impossibile caratterizzare in
dettaglio il modo in cui egli visse la poverta. Si puo solo dire che,
essendo stato eremita, visse poveramente, da penitente. Se poi un
Simone fu come pare priore del Carmelo, avra anch’egli osservato le
indicazioni della Formula di vita assieme agli altri frati eremiti. Di pitt
non ¢ possibile dire.

Cosi pure nulla si puo affermare con certezza di s. Angelo, stando
alla conclusione storica a cui giunse Ludovico Saggi nel suo studio sul
santo di Licata32. Gli esigui dati storicamente accertati sono rivestiti
dall'abbondante drappeggio della leggenda, elaborata in seguito, nel
XIV secolo, e probabilmente anche con altre finalita e certamente con
intento edificante, volendo comunicare valori spirituali propri del Car-
melo, tra i quali la dimensione della predicazione franca e aperta
anche alla correzione pubblica dei soprusi e delle ingiustizie dei

31 Si veda la sintesi offerta da EMANUELE BOAGA, La Signora del luogo. Maria nella
storia e nella vita del Carmelo, Roma 2001, 95-102.

32 Lupovico SAGGl, S. Angelo di Sicilia. Studio sulla vita, devozione, folklore,
Roma 1962.
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potenti. D’altra parte, riguardo la poverta non si va oltre il cliché abi-
tuale, quando si parla di religiosi.

Anche Alberto di Trapani (meta sec. XIII-1307) fu proposto come
esempio di predicatore, esorcista e taumaturgo: le vite elaborate dal
XIV secolo in poi?® ne descrivono infatti i numerosi e ripetuti sposta-
menti per quasi tutta la Sicilia, con episodi di predicazione evangelica
appassionata, accompagnata da evidenti segni di santita come atti di
caritd, guarigioni prodigiose e una continua lotta con il demonio. Pit
evidenti pero sono anche gli esempi di poverta menzionati dai rac-
conti; ne ricordiamo due. Prima di tutto la scelta di unirsi ai frati del
Carmelo, in una Trapani che iniziava a conoscere un nuovo sviluppo
e in una Sicilia che si stava riorganizzando politicamente e social-
mente nel faticoso passaggio dalla dominazione angioina a quella ara-
gonese e poi a quella imperiale®*. Nato in una ricca famiglia mercan-
tile e di proprietari terrieri, in vista sulla scena politica e di sicure
prospettive, egli scelse di diventare membro di un nuovo gruppo reli-
gioso e di vivere in semplicita, poveramente:

Castitate semper nituit, obbedientiam sanctam firmiter integreque ser-
vavit, paupertate spiritus in cunctis fulgebat, praecipue misericordia
fruens, dum omnia Dei amore recepta fratribus pauperibus erogabat,
etiam personalia largiendo (...) In victu ac vestitu corporis eius vita aspe-
ritate nec non penitentie plena palam cuntis redditur in exempla gloriosa
(...) Lana grossa corpus operiens intrinsecus, vestes viles gestabat forin-
secus, ne quid contra spiritum vestis delectamenti insurgeret pestis, sci-
licet superbie vel glorie inanis, sed potius exemplo humilitatis assiduo
frueretur, qua non solum extrinsecus, verum etiam viscerosius habun-
dabat .

33 1l pitt antico sembra essere quello conservato a Padova nella Biblioteca Uni-
versitaria, Cod. Pat. Lat.1622; si veda poi Hagiographica carmelitana ex Codice Vati-
cano Latino 3813, in Analecta Bollandiana 17 (1898), 314-336; oltre a queste vite, data-
bili tra la fine del XIV e l'inizio del XV secolo, si conoscono quelle di Joannes Maria de
Poluciis, (Venetiis, apud Lucium Surium, 1499; edita anche da GABRIEL WESSELS, in
Analecta Ordinis Carmelitarum 3 [1914-16], 52-78), Vincenzo Barbaro (Palermo 1537;
poi edita in Acta Sanctorum 7 augusti, t. II, 226-235), Theodoricus de Aquiis (edita da
DANIEL A VIRGINE MARIA, Speculum Carmelitanum, 11.2, Antverpiae 1680, 631-642). Cf.
FiLIPPO BURGARELLA, Profilo storico-biografico di Sant’Alberto degli Abbati nella Sicilia
del suo tempo, in Sant’Alberto degli Abbati. Carmelitano — Patrono di Trapani, Atti del
Convegno nel VII centenario del Transito al Cielo (1307-2007) (Trapani, 8-10 maggio
2006), a cura di ELISEO CASTORO e VALENTINA LA ViA CoLLI, Roma (2006), 15-51; Gio-
VANNI GROSSO, Alberto di Trapani, un santo di ieri per oggi, in S. Alberto degli Abbati.
Vita e iconografia, Roma 2007, 7-32.

34 Cf. F. BURGARELLA, Profilo storico-biografico ..., 15-51.

35 Cf. Hagiographica carmelitana ..., 321, 36-40; 322, 17-21.
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Lo stesso terreno su cui poi sarebbe sorto il complesso dell’An-
nunziata, fuori della citta di Trapani, era appartenuto ai suoi parenti,
e forse anche il suo ingresso al Carmelo andrebbe inteso come un ten-
tativo di promuovere un soggetto religioso emergente. Eppure Alberto
non approfittd della posizione e resto il frate disponibile a recarsi la
dove il Signore e 'obbedienza lo inviavano. Certo, fu anche priore pro-
vinciale, ma come tutti assolse l'ufficio per un periodo per poi tornare
alla vita di sempre, anche se non & da escludere che si sia servito degli
agganci e delle relazioni familiari in occasione di necessita particolari.
Come quando fu attribuita alla sua intercessione la violazione del
blocco navale posto da Roberto d’Angid a Messina, nel 1301. In effetti
la citta stremata dalla fame vide giungere in porto una nave carica di
derrate. Lepisodio venne attribuito ad un intervento miracoloso
impetrato dal santo, che senza rispettare l'interdetto lanciato dal pon-
tefice, che sosteneva I’Angio, celebro la messa per chiedere il sostegno
celeste. In realta pud essersi trattato di un effetto dell'influenza di
Alberto. La poverta in questo caso si manifestd come attenzione e cura
solidale per le sofferenze e i bisogni dei cittadini. Alla morte, avvenuta
nella notte tra il 6 e il 7 agosto 1307, Alberto fu immediatamente addi-
tato come un santo e, con fortissima probabilita, la leggenda che narra
la discussione tra il popolo e i canonici sul modo di celebrare i suoi
funerali, non ¢ altro che la memoria di una canonizzazione vescovile
avvenuta, dopo un’opportuna consultazione e meditazione, con l'ele-
vazione del corpo del povero frate.

Possiamo riunire in un unico gruppo i beati Franco da Siena,
Teodorico di Alemannia, e s. Albertano (o Avertano); si tratta infatti di
tre laici, penitenti e pellegrini. Il loro inserimento nel catalogo dei
santi, a mio parere, fu motivato soprattutto dalla volonta di mante-
nere memoria delle origini dell'Ordine, nato appunto da un gruppo
composto da laici recatisi in devoto pellegrinaggio in Terra Santa dal-
I'Occidente e stabilitisi sulle pendici del Carmelo per vivere in santa
penitenza, occupati nella contemplatio caelestium . 1 tre beati vissero
pero successivamente, tutti nel XIV secolo, e in Italia, ma tutti assun-
sero almeno in parte la fisionomia delle origini.

36 Cf. Hagiographica carmelitana ..., 325-326. Lepisodio & noto anche da altre
fonti di poco successive: ricordiamo il Decameron (V giornata, 7* novella) di Giovanni
Boccaccio e 'anonima Cronica o Vita di Cola di Rienzo, X; il blocco navale fu eluso dal
capitano di ventura catalano Roger de Flor, ex templare, che di li a poco sarebbe pas-
sato al soldo dei bizantini, i quali se ne sarebbero sbarazzati nel 1305 (cf. F. BurGa-
RELLA, Profilo storico-biografico ..., 44).

37 Rubrica prima Constitutionum Carmelitarum, in MCH, 33-43.



«BEATI I POVERI DI SPIRITO» (MT 5,3) 159

Franco, nato da una nobile famiglia di Grotti presso Siena, si
converti dopo una vita dissoluta e visse in poverta e penitenza come
pellegrino, a Santiago prima, poi a Roma e a S. Nicola a Bari3:. Tor-
nato a Siena, scosso dalle parole del beato domenicano Ambrogio San-
sedoni, visse per cinque anni in una celletta. Latto di carita verso una
povera donna gli meritd un albero carico di monete d’oro. Divenuto
converso carmelitano visse in solitudine presso la cappella della Ver-
gine. Mori I'11 aprile 1291 e parte del corpo fu portato a Cremona,
quando la salma venne esumata una cinquantina d’anni dopo. Spesso
viene rappresentato con una corona di ferro, che voleva essere, prima
ancora che duro strumento di penitenza fisica, un segno del suo muta-
mento di stato: da uomo schiavo delle passioni a uomo liberato da Cri-
sto, apparentemente suo schiavo ma interiormente libero da tutto.
Poverta materiale e spirituale coincidevano perfettamente in lui. Sol-
tanto che lo strumento penitenziale attribuitogli dall'iconografia
potrebbe derivare da una commistione di vite di due beati quasi omo-
nimi, ambedue senesi e vissuti a poca distanza, ma carmelitano I'uno
e servita il secondo: Francesco di Siena (7 1328)%.

Vicenda analoga appare quelle di Avertano da Limoges* e Teo-
dorico Alemanno*'.

S. Avertano, vissuto probabilmente nel XIII secolo, divenne con-
verso carmelitano e scese in Italia in pellegrinaggio a vari santuari.
Mori a Lucca, sembra ancor prima del 1284 quando fu fondato il con-
vento del Carmine in S. Maria del Corso, e fu sepolto nella chiesa del-
l'ospizio di S. Pietro fuori le mura. Un secolo dopo circa, tra il 1383 e
il 1393, il vescovo Giovanni ne elevo i resti facendo porre nella stessa
tomba anche i resti del beato Romeo, probabilmente morto pochi
giorni dopo Avertano. I nomi dei due beati rimasero in tal modo asso-
ciati come i loro resti pitt volte e in pitl luoghi traslati fino a tornare
nel 1806 nella chiesa dei Ss. Paolino e Donato, ove sono tuttora con-
servati.

38 Cf. Lupovico SAGal, Franco da Siena (Francesco Lippi), beato, in Santi del Car-
melo, 215-6. La vita pit antica dovrebbe essere quella copiata da John Bale negli anni
20 del XVI secolo nel ms. 73 della Bodleyan Library di Oxford, che potrebbe coinci-
dere con quella a cui allude anche il Catalogus Sanctorum.

39 Nel 1590, Gregorio Lombardelli, O.P., scrisse una vita piti ampia e ricca di par-
ticolari, alcuni dei quali perd tolti dalla vita del beato servita.

40 Cf. Lupovico SAGGI, Avertano e Romeo, santo e beato, in Santi del Carmelo,
181-2.

41 Cf. REDAZIONE, Teodorico il Tedesco, beato OCarm, in Dizionario Carmelitano,
diretto da E. Boaga e L. Borriello, Roma 2008, 889.
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Teodorico invece proveniva dalla Germania e si recod in pellegri-
naggio a Roma, dove liberd un’ossessa; sulla via del ritorno compi
miracoli a Siena e Firenze. Visse di elemosina e, tra il 1377 e il 1379,
mori poveramente nel convento carmelitano di Venezia e fu sepolto
nella chiesa adiacente. Viene presentato come fratello converso, ma
sembrerebbe aver tenuto una predica a Siena; si dice anche che usasse
indossasse una corazza di ferro per penitenza*2.

Se dei tre personaggi appena menzionati appaiono certamente
come poveri pellegrini e penitenti — Franco anche solitario —, dunque
autentici seguaci dei primi carmelitani, i due vescovi, Pier Tommaso
di Aquitania e il fiorentino Andrea Corsini mostrano un’altra dimen-
sione del carisma carmelitano: la disponibilita a servire la Chiesa,
anche nei gradi piu alti della gerarchia, in uffici di responsabilita
pastorale e diplomatica.

Nella vita di s. Pietro di Tommaso (1305 ca.-1366) scritta dal can-
celliere di Cipro, Philippe de Méziéres, che era stato penitente e figlio
spirituale del carmelitano patriarca di Costantinopoli dei Latini, si
legge che al momento della morte il santo vescovo indossasse sotto ai
solenni paramenti pontificali il consunto abito carmelitano, che cer-
cava di celare agli occhi dei presenti**. Un piccolo segno della propria
identita spirituale profonda: la dignita episcopale e i delicati incarichi
diplomatici affidatigli dai pontefici non avevano annullato la sua con-
dizione di umile frate, di cui I'abito era segno. Gli onori e le preroga-
tive assunte erano state usati da Pietro di Tommaso per il servizio alla
Chiesa e alla causa dell'unita e alla lotta contro gli infedeli, mai invece
per interesse personale o per la propria comodita. I beni a sua dispo-
sizione erano per le necessita dell’ufficio e prima di morire distribui i
circa mille fiorini rimastigli*. D’altra parte, il medesimo biografo
aveva gia narrato che il Santo aveva avuto serie difficolta a comple-
tare gli studi per mancanza di sussidi economici sufficienti, che gli
sarebbero poi stati forniti da un benefattore®. E interessante notare
che un tale comportamento, ossia la gestione in proprio di denaro
ricevuto da benefattori, era del tutto contrario al dettato delle Costi-
tuzioni del tempo. Non solo, ma la colpa gravissima dei proprietarii

4 Non vi & traccia di culto, eccetto che nel calendario redatto dopo il capitolo
generale di Venezia del 1564: «15. Octobris. Theodorici conf. ord. carm. duplex».

4 Cf. JoacHIM SMET, The Life of Saint Peter Thomas by Philippe de Méziéres,
Roma 1954, 150: «et illam tunicam vilem et immundam et scapulare quibus indutus
erat ad carnem, ne homines viderent, pro posse suo cooperiebat et abscondebat».

4 Cf. J. SMET, The Life of Saint Peter Thomas ..., 151.

4 Cf. J. SMET, The Life of Saint Peter Thomas ..., 55.
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era condannata, quasi senza appello, a sanzioni assai severe che giun-
gevano persino alla negazione delle esequie e della sepoltura in terra
consacrata, per chi fosse stato trovato in possesso di beni non denun-
ciati e illeciti dopo la morte*.

S. Andrea Corsini (1301 ca.-1374), invece, seppe mettere a dis-
posizione della propria diocesi le competenze finanziarie e ammini-
strative acquisite dall’'educazione familiare*’. Proveniva infatti da una
delle famiglie fiorentine pil1 in vista e attive nel campo della mercan-
zia e degli affari, aveva pertanto 'economia nel sangue. Questo ber-
noccolo, pero, non gli servi per aumentare la propria gloria o per accu-
mulare ricchezze terrene; mentre Andrea fu degno del titolo di “padre
dei poveri” attribuito ai grandi vescovi antichi. Si conservano ancora
nell’archivio diocesano di Fiesole, alcuni registri di conti scritti di
pugno da s. Andrea, a testimonianza della propria capacita ammini-
strativa e contabile. In tempi in cui i presuli difficilmente risiedevano
nella propria diocesi e ancor meno se ne occupavano, Andrea si dedico
alla ricostruzione dell’episcopio, al restauro del duomo e, ancor pitt
profondamente, alla formazione e crescita spirituale e pastorale del
proprio clero. Non dimentico tuttavia né di aiutare i poveri, né di
accogliere chi si rivolgeva a lui per pacificare fazioni e famiglie in
lotta, sia a Fiesole che a Firenze.

Un discorso a parte va fatto a proposito di quellEnrico con cui
si chiudono le versioni pitt brevi del Catalogus*s. Se si trattasse di un
nobile inglese, sarebbe stato inserito nell’elenco in quanto rappresen-
tante di quei benefattori laici, i quali, dopo aver aiutato 1'Ordine in
tanti modi favorendone la diffusione e lo sviluppo, chiesero di morire
rivestendo le povere lane dell’abito carmelitano in segno di partecipa-
zione ai benefici spirituali dell'Ordine stesso. Nel suo caso, dunque,
sarebbe difficile parlare di poverta, se non in termini puramente spi-
rituali e fortemente metaforici.

4 Constitutiones (1324), Rubriche XXIX e XXXVII, in Corpus Constitutiones
Ordinis Fratrum Beatissimae Maria Virginis de Monte Carmelo, vol. I: 1281-1456, a cura
di EpisoN R. L. TINAMBUNAN ed EMANUELE BOAGA con la collaborazione SALVADOR VILLOTA
HERRERO e ANTONIO. Ruiz MoLINA, Roma 2011, 161; 168.

47 STEFANO P0SSANZINI, Andrea Corsini, santo, vescovo, O.Carm. (inizi sec. XIV-
1374), in Diz. Carm., 27.

4 In realta questo personaggio rimane abbastanza ambiguo: viene nominato
dalla Recensio brevior (ed. B. XIBERTA, De visione..., 284), che lo dice sepolto in una
chiesa parrocchiale di Lucca, e dalla Contracta Bruxellensis (ed. B. XIBERTA, De
visione..., 313), che lo dice duca di Lancaster, morto indossando lo scapolare.
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Analoga figura di benefattore fu ancora s. Nuno di S. Maria Alva-
res Pereira (1360-1431), il connestabile del regno di Portogallo, eroe
della guerra dinastica che consolidd la dinastia di Braganza scio-
gliendola dalle mire dei re di Castiglia, il quale, rimasto vedovo e dopo
aver distribuito tra i soldati e i poveri parte dei propri beni, decise di
ritirarsi nel Carmine di Lisbona che egli stesso aveva fondato alcuni
anni prima®. S. Nuno vi dimoro come frate donato, occupandosi pre-
valentemente del servizio ai poveri, per i quali almeno inizialmente
raccoglieva elemosine percorrendo la citta per la questua, finché i
superiori non glielo proibirono, sollecitati in cid dallo stesso sovrano.
Non cesso pero la distribuzione quotidiana di cibo e vestiti a qualun-
que persona bisognosa che avesse bussato al convento.

Non molto si puod dire a proposito della poverta delle sante car-
melitane. Prima di tutto perché il mondo femminile carmelitano, ben-
ché esistente sin dai primi decenni della presenza in Europa?, iniziod
ad essere preso in considerazione in maniera piu sistematica solo
dalla meta del XV secolo, contemporaneamente al sorgere delle prime
comunita strutturate di sorelle, che si orientarono verso la clausura in
modo pilt o meno graduale, secondo il modello consolidato e accet-
tato in quel tempo per la vita religiosa femminile>!.

Tra le carmelitane sante va ricordata per prima Giovanna di
Tolosa (XIV-XV sec.)5. E incerto anche il tempo in cui ella visse; il
suo nome inoltre non appare nei cataloghi dei santi del secolo XIV e
neppure in quello redatto da Giovanni Grossi nei primi anni del secolo
XV. Dunque si suppone che sia vissuta verso la fine del XIV o nella
prima meta del XV secolo. Appare, pero, nell’affresco di S. Felice del
Benaco, raffigurante s. Alberto attorniato da quattordici medaglioni di
santi carmelitani, datato 1472. La tradizione vuole che Giovanna
appartenesse alla stirpe reale di Navarra e che sia vissuta come reclusa
presso la chiesa dei Carmelitani di Tolosa, dove assieme alla compa-
gna Anna condusse una vita penitente, ricca di veglie e preghiere; si
dice inoltre che intrattenesse colloqui spirituali con i giovani frati car-
melitani, che guidava nella vita di preghiera.

4 CONGREGATIO DE CAUSIS SANCTORUM, Ulissiponen., Canonizationis Beati Nonii a
Sancta Maria (...) Positio super vita, virtutibus et fama sanctitatis, Roma 2007.

%0 Lo studio pitt completo resta ancora quello di CLAUDIO CATENA, Le Carmelitane:
storia e spiritualita, Roma 1968; si veda anche JoAacHIM SMET, Cloistered Carmel: A Brief
History of Carmelite Nuns, Rome 1987.

51 Cf. G. Grosso, Il Beato Jean Soreth..., 191-250.

52 Cf. JoHN BALE, Collectanea, esisteva una Vita di Bertrando de Salinis oggi per-
duta.
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Accanto a lei possiamo ricordare la principessa di Boemia, la
beata Angela, che & perd un personaggio di fantasia, probabilmente
originata da contaminazioni con figure storiche del mondo france-
scano, come Agnese di Boemia (1211-1282) discepola di s. Chiara.

In seguito e decisamente legate all’'origine dei primi monasteri,
furono venerate come beate Giovanna Scopelli (1438-1491) fondatrice
del monastero della sua citta, Reggio Emilia® ed Arcangela Girlani
(1460 ca.-1495) fondatrice del monastero di Mantovas4. Di ambedue
non si hanno particolari notizie riguardo la poverta, se non che,
avendo scelto il Carmelo, vissero poveramente e in penitenza.

UN TENTATIVO DI SINTESI

Possiamo avviarci alla conclusione di questa rapida e superficiale
presentazione tentando di rispondere ad alcune questioni, in modo da
abbozzare almeno una prima sintesi, lasciando aperto il campo ad
ulteriori approfondimenti e analisi. Chiediamoci dunque: di quale tipo
di poverta stiamo parlando? Quali sono le motivazioni, espresse o no,
che soggiacciono alle scelte e ai modelli di vita espressi dai santi car-
melitani del tempo medievale? Esiste, o no, un obiettivo, un destina-
tario (personale, ideale, o materiale) della scelta di poverta attuata dai

53 «Non si sa molto dei primi anni della sua vita. Morti i genitori, si ritird presso
una donna di modeste condizioni economiche, ma di molta pieta, che pensava a
costruire un monastero. Giovanna si pose alla ricerca di un luogo adatto, quando una
vedova le offri se stessa, due figlie e la sua casa. Abitarono insieme dal 1480 al 1484 e
intanto cercava un altro luogo che potesse servire da monastero. Ottenne, con 'appog-
gio del Vescovo Filippo Zoboli, la chiesa di san Bernardo. Gli inizi del nuovo monastero
si datano 1485, cambiato il nome di san Bernardo in quello di Santa Maria del Popolo
(detto “le Bianche”). Dotata da Dio di carismi straordinari, ricca di profonda pieta
mariana e animata da intenso spirito di penitenza, mori il 9 luglio 1491. 1l suo culto
ebbe inizio I'anno seguente con 'esumazione del corpo» (Lubovico SAGGI, Scopelli, Gio-
vanna, beata, in Santi del Carmelo, 319).

54 «Nacque a Trino nel Vercellese in un anno imprecisato della seconda meta del
sec. XV. Manifestdo ben presto la volonta di farsi religiosa ed a tale scopo fu posta in
prova in un monastero presso la sua cittd; ma qui mal sopportava la vicinanza della
famiglia. Nel 1477, dopo aver superato la contrarieta paterna, vesti 'abito carmelitano
a Parma nel monastero della Congregazione Mantovana. Dovendosi dar inizio ad una
nuova fondazione nella citta di Mantova, Arcangela vi fu trasferita ed il 18 febbraio 1492
s'inauguro il monastero di Santa Maria del Paradiso sotto la sua direzione, durata circa
tre anni, perché mori il 25 gennaio 1495. Seppellita in un primo tempo nella tomba
comune, poco dopo fu esumata e riposta in un’arca nel corro. Attualmente si trova nella
chiesa dell'Ospedale san Lorenzo a Trino». (Lubpovico SAGGI, Girlani, Arcangela, beata,
in Santi del Carmelo, 249).
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primi carmelitani? E, infine, quali potrebbero essere le problematiche
che restano aperte?

Iniziamo con ordine e chiediamoci se dalle vite e dai profili di
santi carmelitani offerti dalla tradizione emerga un tipo particolare di
poverta. Mi sembra che si possa concludere che, in effetti, siamo di
fronte non tanto ad una poverta scelta come ideale di vita in sé, come
potrebbe essere il titulus paupertatis francescano, ma piuttosto ad una
scelta funzionale al genere di vita religiosa assunto. I Carmelitani
erano eremiti che diventano presto frati mendicanti, scegliendo per-
cio lo stile della mendicitas apostolica, in altre parole I'assenza di ren-
dite fisse e sicure. Cid appare molto evidente nelle vite dei ss. Alberto
e Angelo: predicatori itineranti e mendicanti, dediti alla contempla-
zione e all’annuncio evangelico in mezzo al popolo e tra gruppi sociali
particolari, come gli ebrei e i mussulmani.

Un secondo genere di poverta & quello proprio dei pellegrini-peni-
tenti, come Franco da Siena, Teodorico di Alemannia e Avertano di
Limoges, i quali manifestano precisamente la condizione di poveri pel-
legrini, dipendenti dalla carita e dalla generosa accoglienza delle per-
sone che incontrano, nonché dei loro stessi confratelli. I benefattori
vengono ripagati con moneta spirituale: guarigioni straordinarie, con-
versioni, prediche, ecc. In parte, poi, la loro poverta si coniuga anche
con la penitenza da loro esercitata.

Infine i due vescovi, il patriarca latino di Costantinopoli Pietro
di Tommaso e il vescovo di Fiesole Andrea, manifestano la capacita
di vivere la poverta con intelligente adattabilita alle condizioni reali
e alle possibilita offerte dalla vita stessa (per esempio, 'accettazione
del dono celeste ottenuto tramite i benefattori per terminare gli studi
per Pietro di Tommaso), cosi come la capacita di amministrare i beni
diocesani dimostrata da Andrea Corsini, o la conservazione della
propria identita di frate mendicante al di sotto della dignita eccle-
siastica assunta per servizio e non per interesse manifestata da Pie-
tro di Tommaso.

Perché, dunque, questa scelta di vita povera? Si & gia fatto cenno
all'incerta mendicitas, caratteristica del mondo mendicante che aveva
reinterpretato in modo nuovo l'ideale dell'apostolica vivendi forma. In
tal senso i Carmelitani non sono originali, anzi nel processo di inse-
rimento nel contesto ecclesiale e sociale del tempo hanno assunto
modelli gia esistenti e sperimentati da altri movimenti simili. In par-
ticolare hanno scelto la poverta personale in nome di una comunione
di beni solidale, che pur senza essere radicale come quella francescana
era sufficiente da renderli identificabili con il movimento mendicante.
In genere, pero, le vite dei santi tendono a evidenziare proprio la radi-
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calita della scelta e delle sue applicazioni, in modo conforme allo stile
agiografico corrente, per il quale il santo deve apparire eccezionale in
ogni aspetto della vita materiale e spirituale.

Sempre a livello delle motivazioni ci si puo chiedere chi fossero
i beneficiari di tale scelta di vita povera? In tal senso & chiaro che si
tratta di una scelta che aveva una motivazione teologica fondamen-
tale: la vita povera non era altro che manifestazione della radicale
poverta umana e della realta che rende tutti bisognosi dell’aiuto e della
continua opera di benedizione di Dio. In secondo luogo, ne risultava
arricchita la comunita stessa, che cresceva con l'apporto gratuito di
tutti e si rafforzava con la condivisione dei beni spirituali e materiali
ottenuti dall'impegno di ciascuno. Tale solidarieta, che potremmo defi-
nire interna, si rifletteva e si proiettava al di fuori nell’assistenza ai pitt
poveri e bisognosi: la poverta animava e si esprimeva nella carita. Inol-
tre aveva un aspetto di denuncia sociale: mettersi dalla parte dei mino-
res significava prendere le distanze da una struttura sociale ingiusta,
senza per questo impedirsi di utilizzare conoscenze e capacita per
azioni di giustizia (vedi i ss. Alberto e Andrea). E vero che di tale atti-
vita non abbiamo che pochissime testimonianze per i primi secoli di
vita dell’Ordine; tuttavia non si pud escludere a priori e 'esempio di
s. Nuno rimane come esempio chiaro della conversione e di amore ai
pit poveri. Infine lo stesso frate beneficiava della poverta, essendo in
tal modo pit disponibile a lasciarsi guidare nel cammino di trasfor-
mazione interiore al quale si era dedicato: la poverta coincideva per
lui nella capacita di lasciarsi svuotare da tutto quanto & inutile e acces-
sorio, per essere riempito dall'unico necessario, Dio.

Certamente non ¢ possibile esaurire un argomento di tale portata
in cosi breve tempo e diversi aspetti meritano di essere approfonditi.
Prima di tutto la questione delle fonti, non ancora del tutto studiate
in modo sistematico. Per esempio il Catalogus sanctorum, benché pit
volte preso in considerazione anche da autorevolissimi studiosi®, non
ha ancora rivelato tutte le sue ricchezze; per esempio occorrerebbe
determinare con certezza tutte le fonti di ogni singola vita e stabilire
differenze, discrepanze e varianti tra le diverse redazioni.

5 In modo specifico B. XIBERTA, De visione..., 84-93 e L. Sacal, S. Angelo di Sici-
lia..., 20-34; IpEM, Storia dell' Ordine Carmelitano, pro manuscripto, Roma 1962-3, 153-
161; IpEM, Agiografia carmelitana, in IDEM, Santi del Carmelo, Roma 1972, 92-93; ANTO-
Ni0 Ruiz, El Catalogus Sanctorum Ordinis Carmelitarum: origen, naturaleza y fuentes,
testo inedito presentato al seminario di studio: Lettura interdisciplinare dei testi medie-
vali carmelitani, Roma, 4-9 aprile 1994.
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Inoltre, parlando pitt in specie della poverta, altra luce sulle
vicende di santita potrebbe essere offerta da un’illustrazione pit det-
tagliata delle modalita concrete di vivere la poverta da parte dei sin-
goli frati e delle comunita. In tal senso, saranno certamente utili
tutte le ricerche sulla dimensione economica (anche in prospettiva
“microstorica”) sui documenti di archivio di conventi e province.
D’altra parte, occorre anche tener presente che la poverta non € una
caratteristica carismatica centrale del Carmelo, ma piuttosto una
componente complementare benché essenziale, dunque puo risul-
tare difficile individuare esempi originali di poverta.

Infine, non si deve dimenticare che il tema ha accompagnato I'in-
tera vita dell’Ordine con interpretazioni e accenti sempre nuovi. Basta
pensare all'esempio del b. Angelo Paoli (1642-1720), vero “padre dei
poveri” nella Toscana e nella Roma della seconda meta del XVII e il
primo ventennio del XVIII secolo. Non poche beatificazioni o cano-
nizzazioni avvenute negli ultimi anni hanno riguardato infatti frati o
suore che si sono distinti in modo particolare proprio per la poverta per-
sonale o nel servizio ai pitt poveri e bisognosi, anche in tempi recenti.

La santita, intesa come vita evangelica radicale scelta con libera
adesione e impegno fedele, non pud fare a meno della poverta come
segno della totale dipendenza da Dio e di generosa solidarieta per chi
ha bisogno.

GIOVANNI GROSSO, O.CARM.
Institutum Carmelitanum
Roma

5 Roma, Archivio Postulazione Generale dei Carmelitani, Copia dei Processi di
beatificazione e canonizzazione: Post. III, 75-78, inoltre un fascicolo di documenti, i
verbali dell’esumazione, ricognizione canonica e traslazione delle spoglie. Altra docu-
mentazione & depositata nell’Archivio Segreto Vaticano, nell’Archivio della Congrega-
zione delle Cause dei Santi, nella Biblioteca Nazionale di Parigi. Varie le biografie stam-
pate del b. Angelo Paoli: da quella di PIER TomMASO CACCIARI, Della vita virta e doni
soprannaturali del venerabile servo di Dio P. Angiolo Paoli carmelitano dell’antica osser-
vanza libri III con appendice de’ miracoli (...), Roma 1756, a quelle di GIORGIO PAPASO-
GL1, Un apostolo sociale: Padre Angiolo Paoli, Milano [1962] e di STEFANO POSSANZINI,
Padre Angiolo Paoli, carmelitano: apostolo dei poveri e dei malati, [Massa 2001] e,
infine MARIA ROSARIA DEL GENIO, Padre Carita. Beato Angelo Paoli, Milano 2010.
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LA DISCRETIO NELLA REGOLA DEL CARMELO"
VINCENZO D’ALBA

La facolta di scegliere separando e distinguendo le opzioni, I'ap-
plicazione di una giusta misura nelle azioni, in altre parole il discer-
nimento, la discretio, sono rivelative di una vita nuova che si lascia
guidare dal dono gratuito dello Spirito santo. Nella societa post-
moderna & sempre piu il “metodo scientifico” a porre le basi della
conoscenza, € per la mentalita comune il discernimento sembra
appartenere a questo metodo. Tuttavia esso non puo esprimersi come
I'esercizio delle sole facolta naturali e sensitive, di intuizione o di per-
cezione, oppure delle facolta razionali e deliberative.

1l discernimento, la discretio, pur procedendo con l'ausilio di tali
facolta dell'uomo, procede nella prospettiva di verifica e di confronto
con la realta, sotto la guida di una ispirazione trascendente, che si
presenta come dono dall’alto. Si pone, nella vita spirituale, come una
specifica operazione di giudizio sulla realta circostante alla luce di
una misteriosa interazione fra gli avvenimenti attuali e l'evento
divino. E questa, d’altra parte, la dinamica propria di Dio che pone
su questa stessa linea anche l'incarnazione del Verbo, che costituisce
la manifestazione piti evidente della compromissione di Dio nella sto-
ria umana.

Con il presente lavoro, abbiamo ricercato ed analizzato questa
realta dell’esperienza spirituale cristiana, valida e disponibile per tutti
coloro che hanno ricevuto il dono dello Spirito, in un testo ispirativo-
fondante e insieme normativo come la Regola del Carmelo, indivi-
duando alcuni spunti di attualizzazione della proposta di sequela di
Cristo contenuti in esso. Il metodo & stato quello dell’analisi letteraria
e comparativa con altri testi della tradizione monastica e spirituale,
precedenti e contemporanei alla Regola stessa.

* Estratto della Tesi di Licenza in Teologia spirituale discussa presso lo Studio
Teologico S. Paolo di Catania il 15 febbraio 2013.
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Attrezzati delle chiavi di lettura idonee riguardo alla discretio,
attinte dalla tradizione biblica e dalla storia della spiritualita, abbiamo
studiato il testo della Regola del Carmelo da quest’ottica ermeneutica,
analizzando innanzitutto il paragrafo dell’epilogo, dove si fa esplicita
menzione della discretio, e inoltre gli altri paragrafi dove se ne fa un
uso implicito, mettendoli a confronto e a volte evidenziandone alcune
dipendenze con altri testi di autori spirituali, come Giovanni Cassiano,
Benedetto da Norcia e Colombano.

Infine, con i risultati ottenuti, abbiamo elaborato una sintesi teo-
logico-spirituale, cercando di proporre, crediamo per la prima volta,
appoggiandoci certo agli studi di alcuni autori carmelitani, una rilet-
tura della Regola del Carmelo nella prospettiva della discretio.

1. LA DISCRETIO: CHIAVI DI LETTURA

All'inizio della nostra ricerca ci sembra opportuno chiarire i ter-
mini di cui ci serviremo nell’affrontare il tema che ci siamo proposti
di sviluppare. Bisogna, infatti, che si faccia chiarezza sul termine dis-
cretio.

Nel linguaggio comune discretio assume il senso di “discrezione”
e indica l'atteggiamento di riguardo nei confronti degli altri, ossia la
capacita dell'uomo maturo ed equilibrato di astenersi da ogni forma
di eccessiva curiosita e di inopportuna invadenza. In generale & il
senso di ritegno, di riserva nelle parole e nelle azioni. Non & questo il
senso che interessa direttamente il nostro studio.

Nel linguaggio cristiano, discretio, ha in genere attinenza sia con
la facolta di discernere, che «& la speciale abilita nell'esaminare le ori-
gini e gli effetti dei movimenti diversi dell’anima sotto una guida o
norma alla quale quell’abilita s’ispira»!, sia con il senso della misura,
inteso «come equilibrio e buon senso nel mantenersi nei giusti
limiti» 2. Sono questi i significati che direttamente interessano il nostro
studio. «Dans le vocabulaire ascétique chrétien le mot discretio tra-
duit deux mots grecs qui expriment deux notions différentes: diGnLog
= discernement, pétQov = mesure»3.

1 D. MILELLA, Discrezione, in E. ANCILLI — PONTIFICIO ISTITUTO DI SPIRITUALITA DEL
TERESIANUM (curr.), Dizionario Enciclopedico di Spiritualita, 1, Roma 1990, 814.

2 G. GIULIANO, Discrezione, in L. BORRIELLO - E. CARUANA (curr.), Dizionario di
mistica, Citta del Vaticano 1998, 426.

3 A. CaABASSUT, Discrétion, in Dictionnaire de Spiritualité, Ascétique et Mystique,
Doctrine et Histoire, 3, Paris 1957, 1311. D'ora in poi DS per Dictionnaire de Spiritualité.
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Discretio, nel senso di discernimento, esprime anzitutto le idee
di: separazione, divisione, distinzione, differenza. Indica percio la
capacita di discernere, la facolta di distinguere il bene dal male#; nello
stesso tempo indica «la faculté qui discerne, c’est-a-dire la raison et
les actes de cette faculté: la prudence, le jugement»S, prudenza e giu-
dizio che interagiscono fra loro.

Discretio, nel senso di misura esprime il significato di «modera-
zione, giusta misura, disposizione per compiere scelte che evitano
allontanamento per eccesso o per difetto dal proprio fine»¢. E cio che
permette di dosare con moderazione ogni cosa, di calcolare lo sforzo
verso la perfezione secondo le nostre reali forze e la nostra misura di
grazia, per non andare temerariamente al di 1a dei nostri limiti per-
sonali e non restarne vilmente al di qua.

Prima di essere un atteggiamento pratico, la discretio € un atto
dell'intelligenza, del giusto giudizio. Come vedremo, nel testo della
Regola del Carmelo €, in generale, in tutta la letteratura spirituale cri-
stiana, «tutti e due i significati di discrezione — come discernimento e
come misura — appaiono con varie sfumature. Interagiscono anche
l'uno sull’altro»’.

Ricercare nella Scrittura la capacita di discernere e scegliere nel-
I'agire della quotidianita, per poter assumere lo stesso sguardo di Dio
sulla realta, significherebbe coinvolgere la Scrittura tutta intera.
Infatti in essa piti che una teoria «si trova un discernimento all’'opera,
in fieri: da una parte il discernimento che Dio opera nella storia d’I-
sraele o nella chiesa, dall’altra quello che 'uomo compie per entrare
nella via della fede e della giustificazione e per crescere nell'operosita
dell’esistenza cristiana nella chiesa e nel mondo»8.

La discretio nella Scrittura appare come il costante sguardo sapien-
ziale che Dio ha verso le sue creature. Il credente ¢ chiamato ad inte-
riorizzare tale sguardo. Egli, attraverso il dono e l'azione dello Spirito
santo, impegnato nel discernimento della vita personale e degli avveni-
menti della storia quotidiana, impara, nel confronto con la Parola di Dio,
ad assumere verso gli altri lo stesso sguardo sapienziale di Dio ispirato
alla discretio, viene, dalla Parola letta e meditata nello Spirito, sapiente-

4 Cfr. L c.

5 L.oc.

¢ G.E. GaNsS, Discrezione, in M. DOWNEY (cur.), Nuovo Dizionario di Spiritualita,
Citta del Vaticano 2003, 255.

7 L.c.

8 A. BARRUFFO, Discernimento, in S. DE FIORES — T. GoFFI (curr.), Nuovo Diziona-
rio di Spiritualita, Cinisello Balsamo (MI) 1985, 421.
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mente educato a guardare la realta nell’'ottica di Dio, vale a dire a discer-
nerla con profondita, profezia, equilibrio, pazienza e mansuetudine.

A partire dalle prime esperienze monastiche dell’eta patristica,
fino alle figure spirituali dell'eta moderna la discretio ha nel cammino
spirituale il ruolo fondamentale di introdurre e di mantenere una giu-
sta misura nella pratica delle virtli e nelle molteplici attivita della stessa
vita spirituale. Nella tradizione spirituale la discretio si esplicita nel
costante esercizio di discernimento delle situazioni personali e degli
avvenimenti della vita quotidiana, lasciandosi condurre dallo Spirito
santo e assumendo un’autentica liberta del cuore, un vigile equilibrio
di sé, la pazienza e la mansuetudine. Qui la discretio biblica & stata
recepita come una nota caratteristica della vita spirituale cristiana: essa
¢ proficua nel dinamismo della vita fraterna in comune, & necessaria
nell’ascesi, ¢ efficace nel vivere le relazioni con gli altri e le situazioni
della quotidianita, perché & «parfaitement équilibrée, parfaitement
humaine, inspirée et guidée par la souveraine Sagesse de Dieu»®.

2. ANALISI DELLA DISCRETIO NELLA REGOLA DEL CARMELO

2.1. La Regola del Carmelo

La struttura della Regola del Carmelo, studiata nella disposizione
testuale delle sue parti, fa intravedere la possibilita di realizzare un’e-
sistenza cristiana, capace di assumere un atteggiamento sapiente nel
vissuto quotidiano. Tale atteggiamento scaturisce dall’assiduo discer-
nimento che lo Spirito santo dona attraverso il confronto con la
Parola, e diviene cosi capace di plasmare la comunita dei frati eremiti
del monte Carmelo.

Questo tipo di analisi della Regola consente di evidenziare la
struttura teologico-spirituale che costituisce la trama del progetto di
vita in essa contenuto e ci conduce ad una prima comprensione del
testo della Regola che potremmo considerare come una «‘scuola di
vita’, dove umilmente si impara a discernere quel disegno coerente che
da senso al tutto, per riprovare a narrare anche nell'oggi, nella fatica
dei nostri giorni e nella varieta dei contesti esistenziali, I'evangelica
bellezza del vivere insieme come fratelli nel Signore» '°.

® A. CaBAsSUT, Discrétion, cit., 1328.

10 E. PaLUMBO, Narrare la bellezza del vivere come fratelli. La struttura della
Regola del Carmelo, in Horeb. Tracce di spiritualita, 17 (2008) 3, 122. D’ora in poi nelle
note RCarm per Regola del Carmelo.
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2.2. L'uso esplicito del termine discretio nel paragrafo dell'epilogo

«Haec breviter scripsimus vobis, conversationis vestrae formulam
statuentes, secundum quam vivere debeatis. Si quis autem superero-
gaverit, ipse Dominus, cum redierit, reddet ei; utatur tamen discre-
tione, quae virtutum est moderatrix»!!. La Regola del Carmelo all'ul-
timo paragrafo, il 24, ovvero l'epilogo, termina con queste parole
riferite proprio alla discretio che qui viene esplicitamente menzionata.

Cercheremo di analizzare questo ultimo paragrafo, mettendo in
evidenza alcuni elementi propri della tradizione monastica, i quali ci
aijuteranno a comprendere meglio la funzione e il significato dell’epi-
logo. Come vedremo, esso, chiude richiamando la fedelta al progetto
di vita delineato nei paragrafi precedenti, ma nello stesso tempo, col-
locandosi in rapporto tematico-letterale con il prologo e riferendosi a
Cristo e allo Spirito santo nel contesto dell’attesa escatologica, apre
alla creativita, dove & necessario far uso della virtu della discretio.

Lepilogo sembra avere questa funzione e questo significato
nella Regola del Carmelo: “chiudere” richiamando alla fedelta e nel
contempo “aprire” alla sana creativita perché le mutevoli situazioni
della vita possono chiedere di ampliare cid che la Regola ha gia detto
e stabilito, a condizione, pero, che tale creativita non sia frutto della
moda del momento, ma corroborata da un attento ed evangelico
discernimento.

Analizziamo piut da vicino 'epilogo nella prospettiva della dis-
cretio.

2.2.1. «Si quis autem supererogaverit»

Con questa espressione I'epilogo sembra evocare la pagina evan-
gelica del Buon Samaritano, da qui «si sviluppa l'idea di qualche cosa
fatta al di fuori del precetto, liberamente» 2. E I'idea che la Regola &
si un testo di riferimento per misurare la fedelta carismatica al pro-
getto di vita, ma non dice tutto, non definisce tutto, né prevede tutto.
Lo stesso legislatore riconosce che cid che ha scritto & un testo molto
breve ed essenziale: «Haec breviter scripsimus vobis» 3. Nella Forma
di vita, il Patriarca Alberto ha messo tutto cid che egli considerava
importante per una vita conforme al Vangelo per i primi frati carme-

' RCarm 24.

12 C. CiccoNETTI, La Regola del Carmelo. Origine - Natura - Significato, Roma
1973 (Textus et studia historica carmelitana 12), 421.

13 RCarm 24.
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litani. E alla fine, dopo aver enumerato tutti i consigli e le norme, egli
tratta la possibilita del caso in cui qualcuno faccia pit di quanto & pre-
scritto, percio scrive: «Si quis autem supererogaverit» 4.

In cosa consiste questo “di pitt”? Il Patriarca Alberto certamente
si riferisce a qualcosa che non & prescritto, che non rientra nel “gia
scritto” della forma di vita. E una esortazione ad essere fedeli e nello
stesso tempo creativi. I Padri Generali O.Carm e OCD, rispettivamente
p. J. Chalmers e p. C. Maccise, in una loro lettera circolare all’Ordine
affermano:

«E questo un criterio di grande discretio spirituale e di autentica lungi-
miranza, uscito dalla mano di Alberto e tipico della migliore tradizione
monastica. E un criterio che considera ogni Regola non un testo sacro
e intoccabile, ma un testo che ha i caratteri della essenzialita e che per
questo non intende racchiudere tutta I'esperienza carismatica dell’autore
e della comunita a cui & indirizzata» 1.

Lo spazio in cui l'epilogo della Regola del Carmelo proietta &
allora un orizzonte aperto verso il quale tutta la Regola invita ad
avventurarsi, oltrepassando gli approcci legalisti e ristretti per allar-
garlo verso la fine dei tempi, in un’attesa creativa del ritorno del
Signore «ipse Dominus, cum redierit».

2.2.2. «Conversationis vestrae»

1l testo della Regola si conclude con una sintesi, affermando che
cid che é stato scritto nei paragrafi precedenti stabilisce «conversa-
tionis vestrae formulamn» 16,

La Regola di San Benedetto, indica che il novizio al momento
dell’ammissione faccia in coro, davanti a tutta la comunita, insieme
alla promessa di stabilita e obbedienza quella di «conversatione
morum suorum» !7. Questa espressione compare anche in altri passi
della Regula Benedicti. 1l termine conversatio nel corso dei secoli ha

assunto vari significati e diversi sono i sensi che esprime: il senso

4 L. c.

15 J. CHALMERS — C. MACCISE, Aperti al futuro di Dio. Lettera circolare dei Supe-
riori Generali O.Carm e OCD per i 750 anni della approvazione definitiva della Regola
del Carmelo da parte di Innocenzo 1v, Roma 1997, 7.

16 RCarm 24.

17 BENEDETTO DA NORCIA, Regulae Monasteriorum, 58,17, in G. HOLZHERR (cur.),
La Regola di San Benedetto, Casale Monferrato 1992, 272. Da ora in poi RB seguita dal
numero del capitolo, del paragrafo e della pagina di questa edizione.
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durativo di condotta, una maniera di vivere, la vita ascetica; il senso
incoativo di cambiamento, I'ingresso nella vita monastica 2.

San Benedetto, conformemente alla visione antica e neotesta-
mentaria, concepisce la vita monastica, analogamente alla vita cri-
stiana e alla vita umana, come un cammino. Il termine conversatio
per san Benedetto non sembra indicare semplicemente un atto pun-
tuale o un momento determinato della vita monastica, o di colui che
desidera intraprenderla, né una modalita acquisita una volta per tutte,
bensi «la dinamica di un’intera esistenza, un movimento di crescita
interiore che, grazie soprattutto all’'opera santificatrice dello Spirito,
si riflette anche in un mutamento dell’agire della stessa persona» °.

E dentro questa prospettiva che si muove anche la Regola del
Carmelo, la quale ¢ stata consegnata ai frati carmelitani dal Patriarca
Alberto «con la particolare finalita di proporsi come modo di vivere e
nello stesso tempo come cammino di conversione — personale e comu-
nitario — nella fedelta alla sequela di Cristo Gesti e nella perseveranza
dell’attesa della sua Venuta» 2.

La conversione che nell’epilogo si evidenzia ¢ quella orientata
verso 'amore caritativo — insito nel «supererogaverit» della parabola
evangelica del Buon Samaritano, dove ¢ messo in relazione con I'at-
teggiamento del “prendersi cura”, sull’esempio del Samaritano?' — ed
«& risvegliata direttamente dallo Spirito santo: “'amore di Dio & stato
riversato nei nostri cuori per mezzo dello Spirito santo, che ci & stato
dato” (Rm 5,5). Per acquisire la conversione alla carita & richiesto un
incontro personale con lo Spirito di Cristo»22. Si tratta pertanto di una
conversione, non solo dallo stato di peccatore, ma dalla condizione
umana a quella di risorti secondo lo Spirito, cioé di creature nuove,
capaci di amare Dio e di prendersi cura degli altri.

Nel caso della Regola del Carmelo, si tratta di amare e di pren-
dersi cura in modo creativo del progetto di vita, le cui linee essenziali
sono state gia delineate nel testo della Regola, discernendo con equi-

18 Cfr. C. MOHRMANN, La langue de saint Benoit, in Etudes sur le latin des chré-
tiens, 2, Latin chrétien et médiéval, Roma 1961, 341.

19 C. FALCHINI, Volto del monaco, volto dell'uomo. Saggio di antropologia mona-
stica nella “Regola” di Benedetto, Magnano (BI) 2006, 140.

20 E, PALUMBO, Ritornare alla gratuita. La conversione nella vita consacrata, in
Horeb. Tracce di spiritualita, 21 (2012) 3, 53.

21 Cfr. Lc 10,34-35.

22 T, Gorrl, Conversione, in S. DE FIORES — T. GOFFI (curr.), Nuovo Dizionario di
Spiritualita, cit., 290.
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librio aspetti e situazioni sempre nuovi, imprevedibili ed eccedenti il
“gia detto e scritto”.

2.2.3. «Cum redierit, reddet ei»

N

Nell’epilogo esplicito ¢ il richiamo escatologico dell’espressione
«ipse Dominus, cum redierit, reddet ei» 2. Si vive per Dio e da lui solo
dobbiamo aspettare la ricompensa. Nella Regola I'epilogo e il prologo
costituiscono insieme un abbraccio inclusivo, che ha lo scopo di rac-
chiudere lintera forma vitae nell'orizzonte cristologico dell'osse-
quio/sequela di Cristo e dell'attesa del ritorno/venuta del Signore.
Come il prologo ha ricordato che non c’¢ altra norma superiore a
quella dell'obsequium Christi e del servizio fedele a lui prestato con
tutto il cuore, cosi I'epilogo ricorda, prima di chiudere, che il cuore
deve restare sempre proteso all’attesa dell'incontro col Signore che
verra, attesa che impedisce ogni assolutizzazione e sacralizzazione
delle proprie scelte e realizzazioni. Le indicazioni, infatti, contenute
nella forma di vita, come abbiamo detto, non impediscono la ricerca
creativa del di pii, e cid &€ motivato dal fatto che si attende il Ritorno
del Signore, il quale portera a compimento l'opera che lui ha ini-
ziato?*, Munifico, come il buon Samaritano, il Signore che viene non
si lascera superare in generosita?. Il reditus (ritorno) del Signore
diventa cosi esperienza del redditus (ricompensa) da lui promesso?,
cioe il compimento del novum che lui ha iniziato.

Dunque, «I’epilogo, visto dalla parte dell’autore, non segna di per
sé la fine dello scritto, bensi la sua ‘interruzione momentanea’, e
quindi pone lo scritto di fronte al destinatario come ‘porta aperta’,
come ‘discorso non finito’, pronto per essere ripreso ed eventualmente
approfondito»?? e infatti il testo si pone come «apertura al dono crea-
tivo e al discernimento dei fratelli nell’attesa della venuta del
Signore» 28, «Possiamo dire che emerge una concezione di fondo: il
presente non & compiutezza, ma provvisorieta e attesa. [...] La chiusa
finale & una sollecitazione ad andare “oltre”, pit1 radicale di tutto: oltre
perfino la stessa “conversationis formula”»?.

23 RCarm 24.
Cfr. Fil 1,6.
25 Cfr. K. WAADMAN, Lespace mystique du Carmel, Bellefontaine 2001, 262-267.
26 Reditus da redire: ritornare; redditus da reddere: restituire.
27 E. PALUMBO, Narrare la bellezza, cit., 117.
28 Tbid., 116.
29 B. SECONDIN, Eredita e nuova profezia: la nostra missione oggi, in Ip. (cur.), La
Regola del Carmelo oggi. Atti del Congresso Carmelitano “La regola del Carmelo oggi”
(Roma/Sassone, 11-14 settembre 1982), Roma 1983, 244.

N
=
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Da cio deriva che tutta la Regola pud essere letta come spunto
per dare forma vissuta e afferrabile a Colui che & atteso, come se emer-
gesse dal presente. Si tratta «di vivere, gia e senza ritardi, cid in cui
si spera» 3. Si tratta di un’attesa non passiva, ma creativa, che implica
l'attenzione e il discernimento continuo sulle situazioni contingenti.
«Il discernimento e la fedelta generosa sono un ulteriore segno di un
cammino riuscito in pienezza, saggio, ma anche aperto a nuovi oriz-
zonti, per vivere l'attesa del Signore che torna; senza pigrizia, ma
anche senza esagerazioni smodate» 3!,

La creativita, a cui sono invitati dalla Regola i frati del monte
Carmelo, & sostenuta dalla presenza dello Spirito santo protagonista
principale della facolta spirituale del discernimento. Egli & protagoni-
sta anche nel testo stesso della Regola che si apre nel prologo con l'e-
spressione «Sancti Spiritus benedictionem» 32, e si chiude nell’epilogo
con l'invito «utatur tamen discretione» 3, discretio della quale appunto
¢ ispiratore.

«Lo Spirito santo che ha dato il via a questa forma di vita, sempre l'ac-
compagna, guida il discernimento e 'adattamento, come anche la fedelta
dinamica. Questo voleva sottolineare Alberto nel richiamare allo Spirito
iniziando e chiudendo la Regola. Lo Spirito, lo sappiamo, & per sua
natura creatore, quindi proprio con la sua presenza assicura intrapren-
denza, innovazione, giovinezza perenne, lungo il migrare delle genera-
zioni (LG. 9)»34.

Lo Spirito costituisce con Cristo l'orizzonte dentro il quale si col-
loca la vitae formula che delinea il progetto di vita fraterna nel costi-
tuire una comunita che si lascia guidare dallo Spirito, che & dono
pasquale del Cristo che ritornera. «Questo modello di vita appare
dinamico ed aperto nel senso che & in grado di favorire la trasforma-
zione della struttura di coscienza del singolo, in vista di introdurlo
nella totalita e nella globalita del significato collettivo ricercato. Esso
rimane comunque aperto a nuove esperienze dello Spirito» 3.

0 L. c.

31 Ip., La Regola del Carmelo. Per una nuova interpretazione, Roma 1982, 31.

32 RCarm 1.

33 RCarm 24.

34 B. SECONDIN, La Regola del Carmelo, cit., 75.

35 V. Mosca, Alberto Patriarca di Gerusalemme. Tempo, Vita, Opera, Roma 1996
(Textus et studia historica carmelitana 20), 528.
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2.2.4. «Utatur tamen discretione». Sintonie con la tradizione
monastica.

Il paragrafo 24 termina con l'espressione «utatur tamen discre-
tione, quae virtutum est moderatrix» 3. Anche se nella frase che la pre-
cede il legislatore invita a fare pitt di quanto & contenuto nel testo della
Regola, tuttavia (tamen), raccomanda la discretio. Occorre cio¢ un
buon discernimento sulle cose che si devono fare; tanto nella vita spi-
rituale quanto in quella quotidiana, bisogna valutarle con sapienza e,
nell'impegno per attuarle, evitare gli eccessi.

La discretio insegna che non & possibile coltivare nessuna virtit
in particolare senza tener conto anche delle altre virtti*’. Dunque
risulta che la vera perfezione non si raggiunge se non evitando gli
eccessi d'ogni genere. Tra gli eccessi anche quello di prendere troppo
alla lettera alcune massime del vangelo, senza intuirne il vero spirito.
Altro eccesso potrebbe essere quello di presumere di se stessi nello sti-
mare troppo le proprie forze riguardo alle penitenze. Gli eccessi e i
difetti dipendono in gran parte da una mancanza di giudizio sulle loro
ispirazioni: nasce da qui la necessita di chiedere sempre consiglio.

Da questo punto di vista, per comprendere la discretio nella
Regola del Carmelo dobbiamo necessariamente accostarci ad alcune
figure della tradizione monastica.

a) San Antonio Abate

Ritenuto dalla tradizione monastica il fondatore dell’anacoresi
egiziana, Antonio Abate & considerato anche «il perfetto modello di
monaco dotato di discretio»3®. Ne abbiamo un esempio nell’'istruzione
sul discernimento degli spiriti che Giovanni Cassiano mette sulle sue
labbra. «In realta che sia nel senso di discernimento o di misura, &
con Antonio il Grande che la discretio si afferma nell'itinerario spiri-
tuale. I padri del deserto la consigliavano regolarmente. La Regola del
Carmelo vi si ispira, partecipa profondamente del loro profetismo» 3°.

Nella Vita Antonii, Atanasio d’Alessandria impiega il termine
dudmpiolg quattro volte, sempre in connessione a spirito — duGxQLOLG TMV

36 RCarm 24.

37 Cfr. A. CaBAssuT, Discrétion, cit., 1311-1312.

38 R. ALciatl, Il De discrezione di Cassiano e la sua influenza nella letteratura
ascetica posteriore, in Rivista di storia del cristianesimo, 6 (2009) 1, 69.

39 J. SLEIMAN, Riflessioni orientali sulla Regola del Carmelo, in C. MACCISE (cur.),
La Regola del Carmelo. Nuovi orizzonti, Roma 2000, 109.
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mvevudtov —, nei capitoli 22, 38, 44, 884. «In questo contesto il discer-
nimento degli spiriti € la capacita di distinguere fra le diverse specie
di demoni, quindi smascherarli e cacciarli, sulla scorta del dettato
paolino di 1Cor 12,10»*!. Cosi per Antonio l'irruzione degli spiriti mal-
vagi nell'uomo avviene con clamore e porta con sé agitazione e scom-
postezza; mentre la manifestazione degli spiriti buoni & invece accom-
pagnata dal timore, che subito si tramuta in pace e gioia. «Il dono
della discretio consente di riconoscere prontamente questi stati d’a-
nimo e quindi fa in modo che I'uvomo si disponga a contrastare i pen-
sieri malvagi. Questa bipolarita pone drammaticamente I'uomo al cen-
tro di tale contrapposizione fra bene e male: unica sua arma di difesa
e la discretio»*.

b) Giovanni Cassiano

Giovanni Cassiano «sarebbe stato il primo ad utilizzare discretio
nel senso di misura che preserva lo zelo per la perfezione da ogni
ambiguo eccesso. Molto probabilmente & qui che Alberto ha trovato
la discretio come “madre guardiana e moderatrice di tutte le virtti”» 4.

Cassiano nelle sue Collationes patrum definisce «la discretio
esclusivamente su base scritturistica: essa equivale alla “lucerna del
corpo” menzionata in Mt 6,22-23»%. «La discrezione ¢ quella che
secondo la sentenza del Salvatore viene chiamata nel vangelo 'occhio
e la lucerna del corpo. [...] E il motivo & questo: la discrezione,
vagliando tutti i pensieri e gli atti dell'uomo, distingue chiaramente ed
esamina tutte le cose che si devono compiere» .

Per il monaco cid che davvero conta non ¢ tanto definire l'origine
e la natura della discretio, che come abbiamo detto & dono dello Spi-
rito, bensi il modo per acquisirla. Cassiano spiega questo exercitium
cordis con una metafora* paragonandolo all’attivita di un mulino. Lo
scorrere impetuoso dell'acqua muove inesorabilmente la macina, ma

40 Cfr. ATHANASE D’ALEXANDRIE, Vie d’Antoine. Introduction, texte critique, traduc-
tion, notes et index par G.J.M. Bartelink, Paris 1994 (Sources chrétiennes, 400).

41 R. Arciatl, Il De discretione, cit., 69.

2 L. c.

43 J. SLEIMAN, Riflessioni orientali sulla Regola del Carmelo, cit., 108.

44 R. Arciaty, Il De discrezione, cit., 65.

4 JEAN CASSIEN, Conférences, 11,2. Introduction, texte latin, traduction et notes
par E. Pichery, Paris 1955 (Sources chrétiennes, 42), 113-114. Citeremo il testo delle
Conferenze di Cassiano con l'abbreviazione Coll. seguita dal numero romano della con-
ferenza, dal numero del paragrafo e infine della pagina di questa edizione.

4 Cfr. Coll. 1,18, 99.
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spetta al mugnaio decidere se macinare grano, orzo o loglio. Fuor di
metafora, alle tre specie di cereali corrispondono altrettante specie di
pensieri che giungono al cuore dell'uomo: quelli generati da Dio, quelli
di origine demoniaca e quelli propri della natura umana.

«Occorre dunque, da parte nostra, attenerci continuamente a questo tri-
plice criterio, ed esaminare con saggio discernimento (sagaci discre-
tione) tutti i pensieri che vengono formandosi nel nostro cuore. Inda-
gando anzitutto le loro origini, le loro cause e i loro autori potremo
dedurre, dalla natura di chi ci suggerisce tali pensieri, in quale modo
dovremo comportarci»*7.

Cassiano, nella sua Seconda Cownferenza, mette sulla bocca di
Antonio abate un’istruzione sulla discretio fatta ad alcuni monaci che
discutevano su quale fosse la prima virti per preservare il monaco
dalle tentazioni malvagie. Fra essi alcuni sostenevano che sul primo
gradino ci fossero le veglie e i digiuni, altri il disprezzo delle cose mon-
dane, altri la vita solitaria, altri ancora la pratica della carita e l'assi-
stenza umanitaria*. Antonio ascolta in silenzio queste cose, poi si alza
e prende la parola:

«Tutte le soluzioni da voi proposte sono necessarie ed utili per quanti
hanno sete di Dio e desiderano di giungere fino a Lui. Ma le innumere-
voli vicende ed esperienze di molti non consentono a tali mezzi di
ammettere in alcun modo la grazia essenziale. [...]

Di fatto, pur sovrabbondando in essi le attitudini operose delle suddette
virtll, ma non essendovi la discrezione (discretio sola deficiens), questa
deficienza non consente loro di perseverare fino alla fine. Non & possi-
bile scoprire una causa diversa della loro caduta, al di fuori di questa:
non essendosi essi fatti istruire a sufficienza dai pitt anziani, non sep-
pero raggiungere la vera ragione della discrezione (rationem discretio-
nis). E questa infatti che insegna al monaco, nel camminare per una via
regale, il modo di evitare i due eccessi fra loro opposti»#.

Il monaco per Cassiano deve saper riconoscere e percid control-
lare ogni pensiero che si insinua nel suo cuore, e deve avere la con-
sapevolezza che non pud debellare completamente il loro insorgere,
pero attraverso questo scrupoloso controllo gli & consentito di soprav-
vivere immune dai loro attacchi. «Il monaco deve applicarsi con zelo

47 Coll. 1,20, 101.
4 Cfr. Coll. 11,2, 112.
4 Coll. 1,2, 113.
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nelle diete, nelle veglie, nella preghiera e in tutti gli altri esercizi asce-
tici, ma & soprattutto col discernimento che riuscira a far fruttare
quanto appreso dall'experientia magistrans degli anziani» >,

Da quanto detto, il discernimento assume i contorni di una vera
e propria arte come quella espressa nella metafora del mugnaio, il
quale ¢ il solo che stabilisce cosa macinare nel proprio mulino.

Un altro aspetto che emerge riguarda l'accostamento fra discre-
tio e mensura nella menzione della via regia: «se la mente genera pen-
sieri anche indipendentemente dagli stimoli esterni, I'unica prospet-
tiva resta quella di un attento e continuo controllo di sé, in vista
dell’equilibrio»s!. Allora anche la discretio, quella che Antonio defini-
sce la prima occupazione del vero monaco, deve contemplare una
dimensione pratica, che la renda veramente un esercizio continuo
verso la perfezione.

Dunque, la discretio esprime l'azione dello Spirito santo che raf-
forza la vita del monaco dalle insidie del Divisore, sorregge l'espe-
rienza dei saggi e illuminati maestri, gli anziani, a sostegno degli ini-
ziati alla vita spirituale.

Questo, in sintesi, cid che Cassiano ci ha trasmesso e questa sem-
bra essere la mens a cui attinge il Patriarca Alberto per la stesura della
Regola del Carmelo: I'eccesso o il difetto da evitare nella vita spirituale
lo si discerne in rapporto alla presenza dello Spirito santo, alla sua
ispirazione, alla sua opera di creazione dell'uomo nuovo, che & il cri-
stiano. «Utatur tamen discretione», cosi il Patriarca Alberto esorta i
suoi frati, e puo farlo perché ha esperito questa virti e I'ha potuta
valutare anche attraverso cid che aveva detto Cassiano.

Non possiamo terminare questo breve confronto con Cassiano
senza un’ultima citazione, dal suo De discrezione, in cui appare chiaro
I'accostamento, anche letterale, con la Regola del Carmelo. Nel brano
continua a parlare Antonio abate:

«Nessuna virtli pud essere praticata e nemmeno puo reggersi senza la
grazia della discrezione”. E cosi, tanto dal giudizio del beato Antonio
quanto da quello di tutti i Padri risulta come la discrezione sia la dote
che accompagna il monaco con passo intrepido e sicuro fino a Dio e con-
serva illesa in lui la virtdi, di cui s’@ fatto parola: con essa & possibile risa-
lire con minore fatica fino agli eccelsi fastigi della perfezione; senza di
essa molti, che pur faticarono con voluta decisione verso quella meta,
non riuscirono affatto ad arrivare fino a quel culmine. Sta di fatto che

50 R. Arciatl, Il De discretione, cit., 78.
51 Ibid., 80.
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la discrezione ¢ la madre, la custode e la moderatrice di tutte le virtlt
(omnium namque virtutum generatrix, custos moderatrixque discretio
est)» 2,

c) San Benedetto da Norcia

La Regola di San Benedetto & tutta percorsa dal tema della dis-
crezione. La «moderatrix virtutum»>33, che deve guidare i frati del
monte Carmelo in quel “di pitt”, che abbiamo visto espresso nel supe-
rerogaverit, era gia «presente abbondantemente nella Regola di S.
Benedetto che la chiama “mater virtutum”. Anzi, la “discretio” & rico-
nosciuta come la caratteristica centrale di tutta la sua regola» 3.

La vera trattazione sulla discretio nella Regula Benedicti si trova
al capitolo 64. San Benedetto si propone di stabilire le norme per la
successione dell’abate. Dopo una breve premessa sugli aspetti tecnici
della questione, segue un lungo elenco dei requisiti richiesti all’abate.
Si parte con un avvertimento sulla responsabilita e difficolta del com-
pito, per giungere alla riconferma del primato della discretio fra tutte
le virtu:

«Labate costituito consideri sempre quale carico si & assunto, e a chi
dovra un giorno rendere conto del proprio ministero. Sia ben consape-
vole che & suo compito servire e aiutare i fratelli, pit che dominare su
di loro. [...] Nelle stesse disposizioni che deve dare sappia essere previ-
dente e ponderato; e quando deve prendere decisioni, sia di ordine mate-
riale che spirituale, si regoli con discernimento e discrezione, ricordando
in proposito 'esempio del santo patriarca Giacobbe quando diceva: se
affatichero troppo le mie pecore, mi moriranno tutte in un solo giorno.
Tenendo dunque presente questo e altri esempi di discrezione, madre di
tutte le virtt (discretionis matris virtutum), disponga ogni cosa in modo
che i forti possano desiderare di fare di pit, e i deboli non siano tentati
di ritirarsi indietro» 3.

San Benedetto mostra come lungimiranza e prudenza siano frutti
della discretio, cioé del dono del discernimento, della ponderatezza e
moderazione. Il criterio fondamentale richiesto all’abate in ogni cosa
¢, dunque, quello del discernimento. E lo Spirito stesso a donare la
luce necessaria per mettere alla prova le ispirazioni. Per questo «l'a-

52 Coll. 1,4, 115-116.

53 RCarm 24.

54 C. CICCONETTI, La Regola del Carmelo, cit., 421.
55 RB 64,7-19, 302.
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bate deve non solo servirsi della discretio come mensura, ma anche
riscoprire il suo significato primigenio di discretio spirituum. La pro-
spettiva & quella del padre che si adopera per i propri figli»5 e che sa
bene quali atteggiamenti siano pitt utili a ciascuno di loro. Per fare
questo «Benedetto propone il modello veterotestamentario di Gia-
cobbe» 7.

La dipendenza assoluta dell’abate da Dio, cui dovra rendere
conto, e 'umilta e la fedelta alla Regola stessa, lo rendono capace di
coniugare fedelta alla tradizione e creativita nello Spirito, di colmare
di misericordia la giustizia, di correggere con fermezza ma con
carita paziente, misurando le forze, le capacita, le debolezze dei
monaci a lui affidati, cosi da disporre ogni cosa in modo che «i forti
possano desiderare di fare di pit, e i deboli non siano tentati di riti-
rarsi indietro» 58.

In tutto cid non bisogna trascurare che «'impegno a rispettare
con chiaroveggente paternita il ritmo e il passo di ciascuno potrebbe
determinare lo sfaldarsi della vita comune se il perno della discrezione
non fosse la convergenza di tutti verso il ritmo e il passo di Dio al cui
amore nulla va anteposto». In tal senso & considerata la discretio,
mater virtutum, che tiene unite le varie parti della comunita, come fa
una madre con i membri della propria famiglia.

d) San Colombano

San Colombano & un altro grande legislatore monastico occiden-
tale, al quale si avvicina la Regola del Carmelo sul tema della discre-
tio®. Della Regula monachorum il capitolo 8 & dedicato per intero alla
discretio. Ma gia il capitolo 3 ne da una prima indicazione:

«Coloro che desiderano i premi eterni, infatti, devono provvedersi uni-
camente di cido che e utile e necessario. Pertanto bisogna moderare le
esigenze della vita, cosi come bisogna moderare il lavoro, perché que-
sto ¢ il vero discernimento (vera discretio), vale a dire che insieme all’a-
stinenza che mortifica la carne si conservi anche la possibilita di un
progresso spirituale. Se infatti l'astinenza oltrepassera la misura, essa

56 R. ALciatl, Il De discretione, cit., 90.

ST L. c.

58 RB 64,19, 302.

% M.G. ArioLl, San Benedetto, il santo della discrezione, “madre di ogni virti”,
in EAp. — M. Fiori, Il mondo in un raggio di luce. Dalla Regola di san Benedetto uno
sguardo sapienziale sull'uomo e sulla storia, 1, Noci (BA) 2011, 201.

0 Cfr. C. CIcCONETTI, La Regola del Carmelo, cit., 422.
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non sara una virtli, ma un vizio: la virtu infatti custodisce e comprende
molti beni»°!.

Lespressione vera discretio compare qui per la prima volta e
indica gia con precisione quello che sara esplicitato nel capitolo De
discretione. «La discretio deve essere costantemente accompagnata
dalla temperantia, vale a dire deve racchiudere in sé il concetto di
misura che consenta la giusta mortificazione dei piaceri carnali» 2. Ma
ecco cosa Colombano dice nel suo De discrezione:

«Quanto il discernimento sia necessario ai monaci lo rende evidente l'er-
rore di molti e lo prova la rovina di alcuni, i quali, iniziando e trascor-
rendo la loro vita senza discernimento e senza la sapienza moderatrice
(moderatrice scientia), non riuscirono a condurre a termine un’esistenza
degna di lode. [...] La discrezione trae il suo nome da ‘discernere’ per il
fatto che essa discerne in noi fra il bene e il male, fra cose medie e cose
perfette. [...] Pertanto si deve stare sempre in guardia da entrambi i peri-
coli, cio¢ da ogni eccesso, attraverso una gloriosa temperanza e un
autentico discernimento, che sono legati all'umilta cristiana e aprono la
via della perfezione ai veri soldati di Cristo. Dobbiamo infatti saper
discernere rettamente nei casi dubbi e in ogni circostanza distinguere
equamente il bene dal male, siano essi al di fuori di noi o allinterno, tra
corpo e anima, tra azioni e abitudini, tra operosita e quiete, tra vita pub-
blica e privata. [...] Questa misura della vera discrezione, soppesando
con giusto peso ogni nostra azione, non ci consentira mai di deviare da
cid che ¢ giusto e, se la seguiamo sempre rettamente come una guida,
non ci lascera cadere in errore» %3,

In queste righe ecco delinearsi un compendio della gamma di
significati della discretio che abbiamo riscontrato anche nei prece-
denti esempi, soprattutto in Cassiano. Essa & anzitutto «lo strumento
necessario al monaco per procedere sulla via regia e quindi mantenere
il giusto equilibrio fra gli opposti eccessi»$. Qui & evidente I'accosta-
mento letterale fra la moderatrix scientia di Colombano, la modera-
trix cunctarum virtutum di Cassiano e la moderatrix virtutum della
Regola del Carmelo.

61 COLUMBANUS, Regula monachorum, 3,4, in 1. BIFFI — A. GRANATA (curr.), San
Colombano. Le opere, Milano 2001, 286. D’ora in poi RMonach. seguita dal numero del
capitolo, del paragrafo e della pagina di questa edizione.

62 R. Arciari, Il De discretione, cit., 94.

63 RMonach. 8, 300-306.

64 R. ALciaTl, Il De discretione, cit., 94.
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La discretio & anche lo strumento che consente di valutare
sapientemente, e quindi porre nel giusto ordine, le situazioni che il
monaco o il frate si trovano ad affrontare. Essa diventa lo strumento
per conseguire la temperanza: ad esempio, il digiuno, che non & di per
sé una virtl, rischia di allontanare I'uvomo dal conseguimento delle
vere virtll cristiane se fatto in tempo non opportuno, ossia senza
averne ponderato l'utilita con la bilancia della discretio .

Concludendo questa analisi dell’epilogo della Regola del Carmelo,
in cui si fa esplicita menzione del termine discretio, emerge come il
Patriarca di Gerusalemme Alberto nello scrivere la formula vitae
avesse trovato ispirazione nella tradizione monastica precedente. D’al-
tronde «il valore della discretio & tipico della esperienza canonicale da
cui Alberto proviene» %, egli stesso ne aveva fatto esperienza e ne aveva
assimilato lo stile. Egli «fu partecipe di questo clima, nel suo periodo
di formazione e per circa quindici anni di vita si ispird propriamente
a questo ideale. La sua pieta, saggezza, cultura, soprattutto giuridica,
trovarono radice e le prime espressioni nell’alveo della Congregazione
dei Canonici Regolari di S. Croce di Mortara» .

La scelta di riferirsi alla discretio nel paragrafo conclusivo della
Regola, qualifica - come per la Regola di San Benedetto - tutta la
Regola del Carmelo, tutte le disposizioni e le esortazioni in essa con-
tenute, mettendo in evidenza come il discernimento abbia un ruolo di
primaria importanza nel caratterizzare il propositum dei frati eremiti
del monte Carmelo, che resta pienamente valido anche dopo l'appro-
vazione della Regola da parte di Innocenzo IV nel 1247. Anzi alcune
delle aggiunte e modifiche apportate in tale occasione confermano il
ruolo del discernimento, come vedremo subito.

2.3. I riferimenti impliciti alla discretio negli altri paragrafi della
Regola del Carmelo

Dopo aver analizzato il riferimento esplicito alla discretio nel
paragrafo dell’epilogo, ci apprestiamo ora ad analizzare i riferimenti
impliciti negli altri paragrafi. Qui vedremo che, anche se il termine
discretio & assente dal punto di vista letterale, non lo & dal punto di
vista spirituale riguardo alla proposta del suo esercizio pratico come
discernimento nei vari contesti del vissuto personale e comunitario

65 Cfr. ibid., 96.
66 V. MoscA, Alberto Patriarca di Gerusalemme, cit., 467.
7 Ibid., 202.
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tracciato dalla Regola. Anzi, confrontandoci anche, la dove & possibile,
con affinita esterne tratte dalle tradizioni monastiche precedenti o
contemporanee alla Regola, saremo ulteriormente confermati in cio
che piu volte abbiamo intuito e affermato nel corso di questo nostro
studio: la discretio & uno degli elementi qualificanti — umanamente
e spiritualmente — l'intera formula vitae delineata dalla Regola del
Carmelo.

Seguendo le indicazioni dello studio di V. Mosca, raccoglieremo
la nostra analisi attorno a tre nuclei tematici che sottolineano alcuni
elementi rilevanti della vita personale e comunitaria: luoghi e strut-
ture, persone e ruoli, momenti e valori di vita®®. Tra di essi vi & un fon-
damentale equilibrio. Infatti,

«l’eremita-fratello del Carmelo, per poter seguire Cristo secondo il suo
progetto di vita, & invitato a fare attenzione ad instaurare un rapporto
consono al suo modo di vita tra i luoghi e le strutture dove deve vivere
il suo progetto; tra le persone e i ruoli con i quali deve commisurare la
sua vita; tra i momenti di cui la sua vita & costituita e i valori di cui que-
sto progetto & sostanziato. Appare evidente la ricerca di un’unita globale
tra questi aspetti»®,

La vita personale e la vita comunitaria si autenticano a vicenda,
ed entrambe sono situate in dipendenza dalla relazione primaria con
Gesu Cristo, delineata e racchiusa da prologo ed epilogo. Qui si
situano le tre relazioni fondamentali: verso Dio, verso gli altri, verso
se stessi. Per ciascuna di queste relazioni sono offerti dei mezzi sem-
plici, concreti e sobri.

Nel generoso servizio e nella fedele sequela di Gesu Cristo (fide-
liter de corde puro et bona conscientia deservire)™,

«mai pero deve mancare il senso della misura, il rispetto delle fasi di svi-
luppo della persona, dell’eta, delle forze. Né si deve rendere pesante la
norma quando situazioni personali o oggettive rendono difficile attenersi
alla lettera della legge, oppure una giusta causa fa capire che la rigidita
crea disagio. Cid viene ripetuto molte volte (almeno 9 volte), e mostra
un tipico tratto non solo dell'animo di Alberto, ma probabilmente anche
del progetto di vita degli eremiti» 7!,

68 Cfr. ibid., 470.

% Tbid., 471.

0 RCarm 2.

71 B. SECONDIN, La Regola del Carmelo, cit., 38-39.



IL DISCRETIO NELLA REGOLA DEL CARMELO 185

2.3.1. Luoghi e strutture

N

Lequilibrio che emerge nella Regola del Carmelo & presente in
alcuni criteri di discernimento che Alberto stabilisce riguardo sia alle
disposizioni materiali che caratterizzano la vita quotidiana, sia alle
scelte operate dal priore e dai frati.

La prima occasione in cui esercitare il discernimento & offerta
dalla possibilita di possedere dei luoghi (loca), adatti e convenienti
(apta et commoda) secondo quanto al priore e ai frati «videbitur expe-
dire» 2. Lespressione, che indica la capacita di una visione profonda
e ponderata della situazione, ci fa intendere che su questa scelta viene
operato un discernimento comunitario. Cio lo si rileva anche dal fatto
che «la scelta del luogo di abitazione e delle celle scaturisce non dal-
l'arbitrio del priore, bensi dall’attenta valutazione e decisione del
priore e dei fratelli insieme. Possiamo dire che qui viene favorita la
corresponsabilita» 73,

Inoltre, tenuto conto del luogo in cui vivere (iuxta situm loci),
ognuno dei frati ricevera una cella separata (singulas habeant cellulas
separatas), secondo quanto si decidera «per dispositionem Prioris
ipsius, et de assensu aliorum fratrum vel sanioris partis»74. Anche in
quest’occasione viene fatto un attento discernimento tra i frati data
I'importanza che assume la cella nella vita monastica.

Anche per l'ascolto della S. Scrittura durante i pasti nel refetto-
rio comune, (in communi refectorio), si da disposizione che cio si rea-
lizzi secondo il criterio della misura, affinché da tutti i frati «commode
poterit observari» 5. Nonostante il ruolo centrale che viene dato nella
giornata del carmelitano all’ascolto, assiduo ed ininterrotto, della
Parola di Dio’, qui, nel tempo dei pasti, & indicato che tale ascolto
avvenga nella misura in cui & possibile farlo. Si intuisce che questo
presupponga una certa valutazione della situazione.

E ancora, riguardo alla cella del priore & previsto che sia collo-
cata all'ingresso (iuxta introitum loci)”, in modo che sia egli per
primo ad accogliere chi giunge da fuori, e a scegliere cosa sara oppor-
tuno fare (quae agenda sunt).

72 RCarm 5.

73 E. PALUMBO, La fraternita é relazione. Percorsi di maturita nella Regola del Car-
melo, in Horeb. Tracce di spiritualita, 18 (2009) 1, 105.

7 RCarm 6.

7> RCarm 1.

76 Cfr. RCarm 10.

77 Cfr. RCarm 9.
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Nelle Regole monastiche generalmente si provvede alla sorve-
glianza dell'ingresso e alla ricezione degli ospiti mediante un religioso
incaricato di cid. Cosi troviamo nella Regola di San Benedetto che:
«alla porta del monastero sia messo un saggio fratello anziano, capace
di ricevere e trasmettere le comunicazioni» . Egli non ¢ il responsa-
bile della comunita, ma un fratello qualificato come senex sapiens.

Benedetto si preoccupa soprattutto che egli abbia un’eta matura
e possieda qualita umane e spirituali. E nell’accogliere coloro che
giungono da fuori raccomanda che «siano accolti come Cristo perché
lui stesso dira: sono stato ospite e mi avete accolto».

Nella Regola del Carmelo

«la cella del priore posta all'ingresso non ¢ solo funzionale, ma, molto di
pill, ‘icona’ estetico-spirituale che caratterizza la sensibilita umana e spi-
rituale dell’ospitalita al Carmelo: una ospitalita premurosa, accogliente,
rispettosa, saggia, disponibile, operosa, poiché, come afferma la fede
biblica e la tradizione patristico-monastica, nell'ospite, e in particolare
nel povero, si rivela la visita di Cristo (cf. Eb 13,2; Regola di Benedetto,
53,1.15)»80,

Infine, la costruzione dell’oratorio, simbolicamente importante
per la rievocazione della presenza di Cristo che si trova in mezzo alla
comunita, si dice avvenga in mezzo alle celle se «comodius fieri pote-
rit»#!, dove ogni giorno si possa convenire per partecipare alla cele-
brazione dell’Eucaristia, ed anche questo quando «hoc comode fieri
potest»82, «La costruzione dell'oratorio al centro dell’eremo o del
monastero trova somiglianze in alcune regole e statuti in collegamento
con la comodita di potervi accedere per la Messa o altri uffici»#. Dun-
que un discernimento & richiesto anche nel costruire la chiesetta in
mezzo alle celle dell’'eremo dei frati, perché essa indica

«una modalita di iconizzazione, sia dal punto di vista architettonico che
teologico-spirituale, della Gerusalemme Nuova con in mezzo ad essa “il
trono di Dio e dell’Agnello” (Ap 21,1-22,5). [...] Tale iconizzazione rivela
I'intenzione di voler mostrare e affermare la centralita della presenza di
Cristo Signore nella comunita del Carmelo» 84,

s RB 66,1, 314.

7 RB 53,1.3, 257.

80 E. PALUMBO, La fraternita e relazione, cit., 106.

81 RCarm 14.

82 . c.

83 C. CICCONETTI, La Regola del Carmelo, cit., 399.

84 E. PALUMBO, Attorno a Cristo Signore. La fraternita come vissuto teologale nella
Regola del Carmelo, in Horeb. Tracce di spiritualita, 18 (2009) 2, 104.
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2.3.2. Persone e ruoli

Nell'insieme dei paragrafi 4-9 della Regola, cosi come nei para-
grafi 22-23, troviamo espressa la relazione priore-fratelli.

La relazione priore-fratelli «riguarda il discernimento comunita-
rio sulle strutture essenziali per favorire la vita fraterna in comune» e
in specie nel paragrafo 4 emerge la scelta del priore e 'obbedienza dei
fratelli. Qui si evidenzia chiaramente quale criterio si debba usare nel
discernimento per lelezione del priore: «qui ex unanimi omnium
assensu, vel maioris et sanioris partis, ad hoc officium eligatur» .,

E anzitutto la prassi del discernimento comunitario, e cid

«lo si rileva dall’elezione del priore, il quale & indicato come “uno di voi”
— locuzione che puo evocare la prassi della Chiesa di Gerusalemme (At
1,22.24) —, scelto dal “consenso unanime” — altra possibile evocazione
dello stile della Chiesa di Gerusalemme (At 1,14) — o almeno “dalla parte
pilt numerosa e matura” della comunita» 8¢.

E chiarissimo in questo caso l'accostamento alla Regola di San
Benedetto, riguardo al criterio del discernimento comunitario sull’e-
lezione del priore e della parte della comunita che & chiamata a sce-
glierlo: non solo la maggioranza (maioris), ma anche la piu saggia
(sanioris). Cosi, infatti, san Benedetto diceva: «per eleggere 'abate si
segua sempre questo criterio: sia costituito in carica colui che la
comunita avra scelto concorde (ommnis concors congregatio), nel santo
timore di Dio, oppure che risulti eletto da una sola parte di essa, sia
pur esigua (pars quamvis parva), ma con pil retto giudizio (saniore
consilio)»?.

Le condizioni che garantiscono la bonta della scelta sono I'as-
senso concorde della comunita e il timor di Dio degli elettori, ossia,
«da una parte il “consenso suscitato dallo Spirito”, dall’altra I'acuta
consapevolezza della propria personale responsabilita davanti a Dio.
La decisione deve essere presa sulla base di questi fattori di ordine
spirituale, non in base a rapporti di pura maggioranza democratica» 8,

Nelle esortazioni e nei precetti contenuti nella Regola del Car-
melo troviamo un’attenzione particolare all'etd e alle necessita delle
persone. Eta e necessita sono tenute in grande considerazione, e per-

85 RCarm 4.

86 E. PALUMBO, La fraternita é relazione, cit., 105.

87 RB 64,1, 301.

8 G. HOLZHERR (cur.), La Regola di San Benedetto, cit., 305.
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tanto chiedono di essere vagliate personalmente e comunitariamente.
Questa attenzione, che rivela il senso di misura che si respirava nella
comunita, si coniuga col discernimento comunitario operato dal
priore e dai frati, e puo essere riscontrata in diversi paragrafi, in rela-
zione alle persone, alle singole condizioni, ai ruoli.

Abbiamo gia visto il discernimento comunitario per I'elezione del
priore, per la scelta del luogo dove dimorare, per la distribuzione delle
celle. Ma l'attenzione della comunita che discerne, la sua maturita e
il suo equilibrio, sono rivolti anche a quelle situazioni in cui sono
coinvolti i singoli che, per esempio, non possono partecipare alla pre-
ghiera delle ore. Per essi € previsto, in sostituzione della liturgia delle
ore, a cui non potrebbero partecipare attivamente, la recita alterna-
tiva di alcune preghiere nell’arco dell'intera giornata®.

La stessa attenzione € riservata riguardo alla proibizione di pos-
sedere qualcosa personalmente, poiché & previsto che abbiano tutto in
comune (sint vobis omnia communia), tuttavia bisogna tener conto
«aetatibus et necessitatibus singulorum» %, Altrettanto si riscontra per
il possesso di animali da trasporto e da allevamento «prout vestra
expostulaverit necessitas»!.

Moderazione e misura fanno da linee guida al digiuno e la Regola
un riguardo particolare riserva agli ammalati e a coloro che non pos-
sono assolverlo «nisi infirmitas vel debilitas corporis aut alia iusta
causa [...] quia necessitas non habet legem» . Similmente per l'asti-
nenza dalle carni «nisi pro infirmitatis vel debilitatis» . Gli stessi sin-
goli frati potranno mangiare cibo preparato con carne affinché
abbiano la medesima attenzione nei confronti di chi li ospitera
durante il viaggio per l'apostolato itinerante: «ne sitis hospitibus one-
rosi» %,

Le indicazioni che abbiamo visto offrono un esempio di valuta-
zione concreta della realta delle persone a cui esse sono indirizzate,
indicazioni che non chiedono di pit di quello che realmente potrebbe
essere compiuto. Lo stesso atteggiamento di attenzione alle persone
era voluto da san Benedetto in diverse occasioni. Nel capitolo sul-
l'osservanza della quaresima egli osserva: «la vita del monaco
dovrebbe essere una continua quaresima, tuttavia poiché & di pochi

8 Cfr. RCarm 11.
% RCarm 12.

ol RCarm 13.

92 RCarm 16.

9 RCarm 17.

% L. c.
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questa virtli, raccomandiamo che durante i giorni quaresimali si
mantenga una condotta di vita assolutamente integra» . Interessante
¢ anche l'osservazione che si fa sulla misura del bere: «si legge che il
vino non & affatto per i monaci, ma poiché oggi essi non sanno pit
convincersene, possiamo almeno concordare sulla necessita di non
bere fino alla nausea, ma di farne un uso moderato»%. Nel capitolo
34 san Benedetto si domanda «se tutti devono ricevere il necessario
in egual misura»® e risponde che si deve distribuire a tutti non in
egual misura ma secondo il bisogno, avendo riguardo alle necessita
dei piu debolis.

I passi citati di entrambe le Regole che abbiamo messo a con-
fronto, sottolineano un aspetto della discretio: I'attenzione alla realta
concreta del tempo, del luogo, delle persone, delle situazioni specifi-
che. La Regola, che esprime la forma di vita che un gruppo di persone
si propone di vivere, «non & astratta, non & proposta a monaci ideali
o sognata per degli eroi, ma presentata a uomini reali, che fanno i
conti con i loro propri limiti»%. La Regola, che & sempre un testo spi-
rituale, non pud non considerare I'uomo nella sua totalita, complessa
e armonica, che & sintesi di corpo, anima e spirito, e con discerni-
mento e saggezza vede queste componenti in unita.

3.3. Momenti e valori di vita

Nella Regola del Carmelo il tema della preghiera ricopre un
ruolo principale. Essa & unita sempre all’ascolto-meditazione della
Parola di Dio, che ne diventava il sostegno continuo. «II metodo
della meditazione di quel tempo - la lectio divina — impegnava tutta
la loro persona. I carmelitani praticavano la preghiera nel silenzio e
nella solitudine della loro cella. [...] Facendo tutto nella parola di
Dio la vita dei carmelitani era una vita trasformata in una preghiera
continua» 1%,

Il paragrafo 10 ne da una chiara indicazione con l'esortazione a
rimanere nelle proprie celle «in lege Domini meditantes, et in oratio-
nibus vigilantes» 1!, Ma anche su questa esortazione, che la tradizione

95 RB 49,1-2, 247.

% RB 40,6, 217.

97 RB 34, 201.

% Cfr. L. c.

99 M.G. ARIOLI, San Benedetto, il santo della discrezione, cit., 186.

100 J, SALIBA, Aspetti del cristocentrismo nella Regola, in B. SECONDIN (cur.), La
Regola del Carmelo oggi, cit., 220.

101 RCarm 10.
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carmelitana ha sempre considerato il cuore della Regola, viene sug-
gerito il giusto equilibrio da mantenere. Lo mostra la finale del para-
grafo che afferma: «nisi aliis iustis occasionibus occupentur» 192,

A cosa ci si riferisce con l'indicazione di altre giuste occasioni in
cui si € occupati? Il rimando, qui, potrebbe essere al paragrafo 20
dove si esortano i frati ad essere impegnati in «aliquid operis ut sem-
per vos diabolus inveniat occupatos» ! e affinché non «ex otiositate
vestra aliquem intrandi aditum ad animas vestras valeat invenire» %4,
E il paragrafo che, secondo I'esempio dell’apostolo Paolo, esorta al
valore del lavoro. I due paragrafi, 10 e 20, costituiscono insieme un
elemento di equilibrio fra la vita di preghiera e la necessita di andare
incontro ai bisogni concreti del singolo e della comunita con il lavoro.
Cosi i frati impegnati nel lavoro e sostenuti continuamente dalla
Parola di Dio, «erano uniti con Cristo nelle loro opere e la loro vita
diventava una preghiera continua»!% intesa come costante riferi-
mento della persona a Dio.

Lequilibrio tra lavoro e preghiera & forse uno dei temi piu trat-
tati nel monachesimo. Cio appare evidente per la tradizione benedet-
tina, il cui motto pitt famoso & «ora et labora», anche se «questa
espressione, in realta, non si trova affatto nella Regula Benedicti»'%.
E innegabile, comunque, il valore che nella Regola Benedetto da al
lavoro. Cosi egli, pur mantenendo il primato dell’Opera di Dio alla
quale nulla deve essere anteposto!?’, raccomanda ai suoi monaci di
lavorare con le proprie mani %,

Ritornando alla Regola del Carmelo, troviamo un paragrafo, il 15,
dedicato al capitolo o riunione di comunita: il luogo e il tempo pitt
idonei per esercitare il discernimento comunitario.

Questo paragrafo sulla correzione fraterna ¢ come una pietra pre-
ziosa incastonata nella Regola, proprio per lo spirito che lo anima e
giustifica. Infatti questa prassi «sottolinea chiaramente come gli ere-
miti del Carmelo, pur in un particolare stile di vita, realizzavano il “noi
comunitario”, ossia unita e comunione di persone che si accettano, si

102 7, c.

103 RCarm 20.

1047, c.

105 J, SALIBA, Aspetti del cristocentrismo nella Regola, cit., 220.

196 E. FI0RI, La discrezione: equilibrio, armonia e realismo antropologico, in Ora
et labora, 62 (2007) 3, 120.

107 Cfr. RB 43,3, 225.

108 Cfr. RB 48,1.8-9, 236.
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amano e cercano di conoscersi sempre meglio, nella carita di Cristo,
per realizzarsi secondo il piano di Dio» !,

Tutto questo si realizza per mezzo di una vita evangelicamente
semplice ed essenziale che ha, proprio nella riunione di comunita, un
momento di discernimento sull'ideale di sequela in fraternita. E que-
sto un incontro tra i fratelli per la verifica sulla fedelta al progetto (de
custodia ordinis) e di attenzione alle esigenze e al cammino percorso
dai singoli (et animarum salute): qui il carmelitano «ascolta e dialoga
con i fratelli, con i quali, nel giorno del Signore tratta, discerne “del-
l'osservanza nella vita comune e del bene spirituale delle persone
(RCarm 15)» 110,

E interessante notare come questo paragrafo segua immediata-
mente quello sulla celebrazione dell’Eucaristia, e come in esso si indi-
chi che tale riunione si svolga preferibilmente di domenica: «& evi-
dente lintenzione di voler correlare la riunione di comunita al
convenire per I'eucaristia»'!!, Infatti 'Eucaristia chiede a ciascuno di
essere vissuta diventando custodi gli uni degli altri nel dialogo, nella
cura della vita comunitaria e delle singole persone, nella responsabi-
lita della correzione fraterna esercitata «caritate media» ''2.

Dunque attraverso la riunione di comunita «si da forma esisten-
ziale all’eucaristia: quando si & capaci di dialogare, trattare, discernere
e valutare insieme su come custodire ed edificare ogni giorno il cam-
mino di vita della comunita» 13,

I paragrafi 18 e 19 trattano del tema del combattimento spiri-
tuale. Il primo di questi paragrafi esorta a rivestirsi dell’armatura di
Dio «ut possitis stare adversus insidias inimici» !4, Il paragrafo 19
descrive 'armatura da indossare prendendo come testo biblico di rife-
rimento Ef 6,14-17.

Qui vogliamo porre l'attenzione soltanto sull’espressione «omni
sollicitudine studeatis»!!5, la quale mette in evidenza la necessita del
discernimento dinanzi le insidie del nemico, del Divisore. La lettera-
tura monastica, dalla Vita Antonii di Atanasio d’Alessandria alle Con-
ferenze spirituali di Giovanni Cassiano, alla Storia dei monaci della

109 L., RENNA, Una comunita di fratelli attorno a Cristo Signore, in B. SECONDIN
(cur.), La Regola del Carmelo oggi, cit., 114.

110° A, NEGLIA, «Pie vivere in Christo»: verso una nuova qualita di vita, in ibid., 128.

11 E. PALUMBO, Attorno a Cristo Signore, cit., 108.

12 RCarm 15.

113 E. PALUMBO, Attorno a Cristo Signore, cit., 108.

14 RCarm 18.

s I c.
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Siria di Teodoreto, descrive la vita dei solitari del deserto e dei ceno-
biti come atleti e grandi lottatori. San Benedetto, nella sua Regola,
invita i monaci, che militano per servire il vero re, il Signore, ad assu-
mere «le fortissime e gloriose armi dell’'obbedienza»!t¢, fino al
momento in cui siano «divenuti esperti nella lotta contro il maligno» 7.
Il monachesimo ha imparato a discernere la dura lotta da ingaggiare
innanzitutto contro se stessi, contro le proprie passioni, pulsioni vio-
lente, pensieri devianti, cioé contro il proprio egoismo che affiora
quando entriamo in relazione con le persone e in rapporto con le cose.
«Discernere il bene e il male che abitano in noi, significa imparare a
conoscere noi stessi e la divisione che ci portiamo dentro, e di conse-
guenza apprendere l'arte della lotta spirituale per dominare quella
parte fragile di noi stessi soggetta alla seduzione di tutte le forme di
idolatria presenti nel mondo» 18,

Altro tema, che riguarda la vita e i valori presenti nella Regola
del Carmelo, ¢ quello del silenzio. Nel paragrafo 21 vengono stabi-
liti i tempi della giornata in cui bisogna osservare rigorosamente il
silenzio e i tempi della giornata in cui non ¢ richiesta un’osservanza
rigorosa. Ebbene, in riferimento a questi ultimi la Regola esorta a
mantenere un clima di silenzio per guardarsi dal parlare vano e
0zioso.

Si danno qui delle esortazioni preziose. Se & necessario parlare,
lo si faccia diligentemente (diligentius tamen), cioé discernendo le
parole che si dicono. Si eviti il molto parlare perché «in multiloquio
peccatum non deerit»!9, vale a dire si usi moderazione nel parlare,
perché «qui inconsideratus est ad loquendum»!2, cio¢ chi non fa
discernimento nel parlare, sperimenta cattive situazioni. Si dice, inol-
tre, che di ogni parola oziosa che gli uomini avranno proferito ren-
deranno conto (reddent rationem) nel giorno del giudizio, cioe nel
giorno in cui il Signore, il Figlio dell'uomo verra nella sua gloria ',
e fara il suo discernimento finale. Infine «diligenter et caute stu-
deat» 122 di osservare il silenzio, nel quale ¢ il culto della giustizia (cul-
tus iustitiae est).

e RB Prologo 3, 33.

17 RB 1,4-5, 57.

118 E. PALUMBO, “Secondo le disposizioni dei santi Padri”. Echi della tradizione
monastica nella Regola del Carmelo, in Horeb. Tracce di spiritualita 17 (2008) 2, 117.

19 RCarm 21.

120 1 ¢,

121 Cfy, Mt 25,31-46.

122 RCarm 21.
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Su quest’'ultima affermazione, che riprende la citazione biblica di
Is 32,17 sul silenzio come culto della giustizia, troviamo alcune corri-
spondenze nella Regola di Colombano dove, trattando del silenzio,
ricorre alla stessa citazione:

«si stabilisce che la regola del silenzio debba essere osservata con grande
diligenza (diligenter), poiché & scritto: frutto della giustizia sono il silen-
zio e la pace. Per non cadere quindi nella colpa della loquacita occorre
tacere, a meno che non si tratti di vere necessita; infatti, secondo la Scrit-
tura, nel molto parlare non manca la colpa» .

Anche con la Regola di San Benedetto troviamo alcune corri-
spondenze: «per custodire, dunque, pienamente la gravita del silenzio,
non si conceda che raramente, e soltanto ai discepoli pitt maturi, il
permesso di parlare, sia pure di cose buone, sante e tali da edificare.
Sta scritto infatti: nel molto parlare non eviterai il peccato» 124,

Esortazioni analoghe si trovano anche nel capitolo sull'umilta,
dove, stabilendo il genere di parole permesse, san Benedetto sostitui-
sce l'attributo sante (sanctis eloquiis) con ben pensate (verba rationa-
bilia). E descrivendo I'undicesimo grado dell'umilta afferma che que-
sto grado «& proprio del monaco che, quando parla, lo fa pacatamente,
senza ridere, con umilta e gravita, dicendo poche parole e ben pen-
sate, mai alzando la voce. E scritto infatti che il saggio lo si riconosce
dalla sobrieta del suo parlare» 125,

San Benedetto non difende un ideale disincarnato, ma «ricono-
sce il valore anche dei discorsi a carattere non esclusivamente reli-
gioso, purché siano frutto di seria riflessione. Di proposito precisa che
si deve parlare con tutta mansuetudine, con umilta, ragionevolmente
e adducendo fondate ragioni» 26

La tradizione monastica distingue tra il silenzio come tempo e
luogo della preghiera e dell’ascolto della Parola di Dio, dal silenzio
come

«‘grembo fecondo’ del nostro parlare e tacere. Su questo secondo aspetto
si & molto soffermata. Saper abitare il silenzio e imparare a custodirlo &
una norma di grande saggezza, perché soltanto dal silenzio apprendiamo
la vera arte della comunicazione verbale e non-verbale, impariamo a
“fare un uso sapiente della parola”. Nel silenzio, dove siamo con noi

123 RMonach. 2,4, 282.

124 RB 6,3-4, 106.

125 RB 7,60-61, 113.

126 G. HOLZHERR (cur.), La Regola di San Benedetto, cit., 107.
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stessi, con Dio, e in comunione con gli altri, impariamo a riflettere prima
di parlare, a parlare quando & necessario, a tacere quando & oppor-
tuno» 1?7,

2.3.4. In un solo caso senza misura

Lungo questo percorso di analisi del testo della Regola del Car-
melo per rintracciare in esso il tema della discretio & emerso un senso
profondo di concretezza umana nelle esortazioni e disposizioni indi-
cate. La percezione di un atteggiamento di discernimento continuo
sulle situazioni e di sapiente misura e moderazione & apparso in tutti
i paragrafi.

Alla luce di questo, pero, un contrasto ha attirato la nostra atten-
zione. Se, in tutto, € richiesta attenzione all’equilibrio umano e spiri-
tuale del frate carmelitano, solo in un caso questa misura & “trascu-
rata”: € il caso della frequentazione/ascolto della Parola di Dio. La
centralita di essa nella Regola emerge continuamente in tutto il testo,
le citazioni bibliche presenti sono continue. «E tale la presenza della
Parola di Dio nel documento da imprimere ad esso, per lunghi tratti,
la forma di un discorso biblico intelligentemente condotto, applicato
ed articolato» 3.

Due espressioni rivelano questo contrasto: la prima la ritroviamo
nel paragrafo 10, dove si esortano i frati a rimanere nella propria cella
«die ac nocte in lege Domini meditantes»!?, La seconda espressione
la troviamo sotto forma di avverbio al paragrafo 19. Qui si esortano i
frati a far dimorare, sulla bocca e nei cuori, «gladius autem Spiritus,
quod est verbum Dei, habundanter» 3. Die ac nocte, avverbi di tempo
che esprimono il modo incessante — potremmo anche dire senza nes-
suna moderazione — di stare a contatto con la Parola del Signore.
Habundanter, avverbio di modo che indica l'eccedenza — l'assenza di
qualsiasi misura — di questa Parola che deve trovare posto nei senti-
menti, nei pensieri e nelle parole dei frati.

127 E. PALUMBO, “Secondo le disposizioni”, cit., 119.

128 G. HELEWA, Parola di Dio e Regola del Carmelo, in C. MACCISE (cur.), La Regola
del Carmelo, cit., 21.

129 RCarm 10.

130 RCarm 19.
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3. LA DISCRETIO PER LA QUALITA DELLA VITA. SINTESI TEOLOGICO-SPIRITUALE
3.1. La discretio nell'attenzione alla persona

Quando san Benedetto, nella sua Regola, descrive la scala dell'u-
milta usa queste espressioni: «la scala cosi eretta, poi, & la nostra vita
terrena che, se il cuore ¢ umile, Dio solleva fino al cielo; noi riteniamo
infatti che i due lati della scala siano il corpo e 'anima nostra, nei
quali la divina chiamata ha inserito i diversi gradi di umilta o di eser-
cizio ascetico per cui bisogna salire» 13!,

In qualsiasi percorso spirituale non pudé mai mancare l'attenzione
alla persona in tutte le sue componenti, altrimenti questo percorso
corre il rischio di non essere autentico. Bisogna tenersi lontani,
soprattutto oggi, dalle divaricazioni fra corporeita, ora idolatrata ora
ignorata, e dimensione spirituale a volte dimenticata, a volte lontana
dalla concretezza dell'uomo.

Nella Regola del Carmelo emergono — come abbiamo visto dalla
sua analisi e dal confronto con alcune tradizioni monastiche — segnali
di equilibrio e di saggio discernimento sugli spazi abitativi, sui tempi
della quotidianita, sui valori vitali, che riguardano i frati sia dal punto
di vista dell’attenzione alla realta corporea, sia nella considerazione
dei loro bisogni interiori, al fine di far maturare la persona tutta
intera. Leggendo e meditando il testo rivolto ai frati-eremiti del monte
Carmelo «si ha I'impressione che dovevano essere decisamente alieni
da fanatismi ed esasperazioni fondamentaliste; certo comunque con-
vinti e in grado di restare in matura fedelta agli impegni collettivi
anche con questa ampia elasticita della norma» 132,

Luoghi e strutture, persone e ruoli, momenti e valori vitali sono
pensati per evitare da un lato 'attivismo frenetico che fa perdere I'in-
sieme dell'individuo, e dall’altro un intellettualismo che allontana
l'uomo dalla realta e dalle necessita altrui verso una pseudo-contem-
plazione che spesso maschera inoperosita. Cosi la Regola traccia un
disegno armonioso che nulla ha a che fare con l'attivismo o l'inatti-
vita, anzi tutte le risorse delluomo convergono verso un progetto uni-
tario e dinamico.

Nel cammino della sequela di Cristo, la discretio convoglia tutte
le risorse in un sano equilibrio che rifugge da ogni esagerazione, pur
non indulgendo alla mediocrita. La Regola mantiene sempre questo

131 RB 7,8-9, 111.
132 B. SECONDIN, La Regola del Carmelo, cit., 39.
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aspetto di prudente moderazione. In quasi tutti i suoi paragrafi, come
abbiamo visto, troviamo espressioni che rimandano a questo atteg-
giamento di sapiente considerazione delle persone, soprattutto
quando si tratta di organizzare I'ambiente vitale. «Le strutture mate-
riali, il loro uso, la distribuzione dei vari spazi vitali corrispondono
ad un disegno, sono scelte non fatte a caso: esse esprimono certi
valori vitali» 133, La preoccupazione di luoghi adatti, o la loro even-
tuale trasformazione perché lo divengano, & espressiva di questa
esigenza.

In questo prospettiva, di interesse alle esigenze delle persone,
sembra porsi un’espressione di Bruno Secondin in un suo commento
alla Regola del Carmelo: «sfruttare gli spazi aperti»!3* che si trovano
nelle prescrizioni del testo della Regola. Lautore usa questa espres-
sione per indicare come il testo non sia un testo chiuso dalla ristret-
tezza delle prescrizioni, dal condizionamento della sensibilita spiri-
tuale del tempo, dalla stessa materialita letterale. Anzi per lui
l'atteggiamento di moderazione, che abbiamo potuto constatare in
tutto il testo, «apre certamente la via anche alla multi-interpretabilita
del testo e delle sue indicazioni per noi lettori lontani. Ognuno si sente
autorizzato a prendere in seria considerazione difficolta, eccezioni,
necessita, urgenze diverse, ecc.» '3,

Il lettore di un testo spirituale, come lo &€ una Regola, deve
cogliere al suo interno una vita da interpretare, per renderne possibile
la sua attuazione in un percorso vitale possibile da realizzare, consa-
pevole della realta umana e aperto al futuro. Da un tale progetto di
vita & necessario

«recuperare quella funzione mistagogica, sapienziale e non impositiva
che appartiene alla natura propria di un testo come la Regola del Car-
melo. Il testo ha una struttura aperta, perché ¢ in relazione con una vita
aperta a cambi probabili e a situazioni nuove. E evidente a tutti che il
testo spesso richiama proprio queste circostanze o esigenze che richie-
dono flessibilita, adattamento, scelte diverse, rispetto, attenzione, ecce-
zioni» 136,

Fondamento della Regola del Carmelo, abbiamo gia detto, & un
progetto di vita di fraternita espresso nell'ideale di sequela-ossequio di

133 Tbid., 85.

134 B. SECONDIN, Una fraternita orante e profetica in un mondo che cambia. Rileg-
gere la Regola del Carmelo oggi, Roma 2007, 17.

135 L. c.

136 L. c.
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Cristo, progetto che scaturisce da una esperienza di incontro con Cri-
sto stesso. Gesu Cristo costituisce I'Assoluto dell’esistenza, colui al
quale si subordina ogni altro valore.

3.2. La discretio nella scelta delle strutture piv adeguate alla vita
fraterna in comunita

Nella Regola, la sezione dei paragrafi 4-9 ci parla delle relazioni
fraterne «in un contesto di discernimento comunitario riguardante la
scelta di alcune persone, le strutture di comunione e gli spazi abita-
tivi idonei e adeguati per la qualita della vita comune» 37,

I luoghi di abitazione «se ben armonizzati ed integrati, ‘parlano’
del modus vivendi, della qualita umana e cristiana delle relazioni» '3,
In primo luogo in tale scelta si deve discernere con ponderazione se
il posto ¢ adatto e conveniente allo stile di vita religiosa professato!.
La comunita, scegliendo un nuovo luogo di residenza, deve prendere
in considerazione criteri oggettivi e razionali e non preferenze perso-
nali e individuali: il luogo deve avere le condizioni per garantire la rea-
lizzazione dello stile di vita previsto dalla Regola. Per questo la scelta
del luogo, cosi importante per la vita della comunita, ¢ affidata al
discernimento comunitario «secundum quod Priori et fratribus vide-
bitur expedire» 4, Qui emerge la necessita che il priore e i frati siano
in grado di avere una visione profonda e ponderata della situazione,
siano capaci di discernimento evangelico e spirituale, ovvero di fare
uso, in questo caso come in ogni circostanza, di quella norma sog-
giacente alla vita spirituale cristiana, che consiste nel «consentire ad
aprirsi con docilita ai suggerimenti e ai doni dello Spirito. [...] Alberto
invita 'eremita del Carmelo a vestirsi dell’armatura di Dio, dello Spi-
rito di Dio, cio¢, che attraverso i suoi doni illumina e crea nell'uomo
un cuore nuovo, una nuova qualita di vita» 41,

Non quindi un luogo qualsiasi pud essere adatto; percio & neces-
sario un vero discernimento che coinvolga la comunita e sia guidato
dall'ispirazione dello Spirito santo. Questa esigenza di discernimento
anche oggi & urgente. Le famiglie religiose si trovano spesso dinanzi
la scelta di lasciare “luoghi”, che ormai sono solo monumenti artistici,
e che non sono sempre adeguati e funzionali (apta et commoda) ad

137 E. PALUMBO, La fraternita é relazione, cit. 105.
B8 I c.
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1401, c.

141 A NEGLIA, «Pie vivere in Christo», cit., 125.
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uno stile di vita fraterno in comunita. Anche in questi casi & necessa-
rio esercitare la discretio, cioe la capacita e il coraggio di scegliere
ascoltando e lasciandosi guidare da cio che lo Spirito santo dice oggi
alle Chiese 4.

«Non si puo diventare schiavi del posto e della sua gloria, quando non
rende possibile pitt una “observantia” veramente significativa secondo
il “propositum”. 1l luogo, convento, strutture, disposizioni delle parti,
tutto deve contribuire ad esprimere un noi collettivo e specifico, non
un agglomerato senza identita. Siamo chiamati a far dire anche alle
pietre, ai muri, agli spazi “liberi” un progetto: anch’essi devono diven-
tare materia della nostra testimonianza, e strumento dell’annuncio del
Regno» 143,

Dunque un vero discernimento con cui riguardare tutto con
occhio nuovo, con cui ridimensionare tutto, con cui relativizzare le
strutture ad una misura equilibrata che permetta di vivere in verita la
propria forma di sequela. «Con spirito maturo e libero il carmelitano
ridimensiona le strutture, non permette che esse diventino degli idoli.
Esse sono minime, non in funzione di efficientismo ma orientate a
permettere l'esperienza di vita in Cristo» 144,

Tra i punti pitt qualificanti della vitae formula di Alberto vi &
senza dubbio quello che riguarda l'assegnazione ai singoli di cellette
separate 145, Nell'ambito della vita monastica c’€ da notare come la vita
eremitica poteva essere vissuta in diverse maniere: alcuni vivevano
totalmente solitari; altri, pur vivendo in solitudine, stavano sotto 'ob-
bedienza di un superiore; altri pur rimanendo nella propria cella, vive-
vano una vita comune. «Negli apoftegmi, la perseveranza a restare
“seduti” nella propria cella costituisce quasi la prima virtu del
monaco» 4. Nel paragrafo 6 l'indicazione si trova tra due espressioni
che indicano un contesto di discernimento per l'assegnazione delle
celle: una volta considerata la situazione del luogo, la cella venga asse-
gnata, secondo il discernimento operato dal priore e dai fratelli. Que-
sto doppio riferimento al discernimento sottolinea 'importanza che la
Regola da alla cella per la vita del frate, e per questo motivo essa &
scelta con molta attenzione e con la responsabilita di tutta la comu-

192 Cfr. Ap 2,7.11.17.29; 3,6.13.22.

143 B. SECONDIN, La Regola del Carmelo, cit., 85.

144 A NEGLIA, «Pie vivere in Christo», cit.,130.

145 Cfr. C. CICCONETTI, La Regola del Carmelo, cit., 237.

146 S, PossaNzINI, La Regola dei Carmelitani, Firenze 1979, 82.
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nita. Essa & «‘icona antropologica’ della stabilita e della maturita della
persona» 147,

Stabilita e maturita emergono nel rapporto che il carmelitano &
chiamato a vivere con la propria cella. Egli deve sperimentare la dol-
cezza della cella — che, come abbiamo visto, ¢ icona di Cristo — col
dimorarvi!*, ma questo non puod essere un principio assoluto: «il reli-
gioso non potra certo girovagare inutilmente, poiché anche la regola
condanna gli “inquiete ambulantes” (RCar# 20); ma pud trovarsi fuori
della cella e del convento per giusti motivi. [...] La cosa pitt impor-
tante & conservare quel clima di raccoglimento necessario all'unione
con Dio» 14,

I riferimenti alla cella sembrano focalizzare I'attenzione pit sulla
dimensione solitaria: si tratta della solitudine con Dio, che implica il
distacco da cio che non permette di rientrare in se stessi e di ritrovare
il rapporto fondante con Dio. Ma la solitudine ¢ altra cosa dall’isola-
mento e non si oppone alla comunione, anzi, l'autentica solitudine
esige e favorisce la relazione di comunione con i fratelli, con la comu-
nita %, Il frate carmelitano & esortato a rimanere nella cella, ma que-
sto rimanere

«ha tutto il sapore evangelico di manere in Christo. Rimanere separato
dagli altri: “ognuno di voi abbia una propria cella separata”. Eppure
rimane in comunione con gli altri. E un solitario, ma non isolato, & uomo
di comunione. La potenza dello Spirito gli fa il dono dei fratelli e rende
il suo cuore amabile verso di loro. La Parola di Dio scarnifica e costrui-
sce, provoca una rivoluzione antropologica nell’'esistenza dell’eremita del
Carmelo» 151,

Le persone non sono quindi un impedimento alla solitudine e
all'unione con Dio, ma in loro il frate — il cristiano — ¢ invitato a rico-
noscere la presenza di Cristo e a realizzare la pienezza della comu-
nione con lui. E questa 'armonia, la giusta misura tra solitudine e
comunione, tra il rimanere soli nella cella e I'attiva partecipazione alla
vita comunitaria che viene evidenziata dalla Regola.

Uno spazio previsto espressamente nella Regola riguardo le strut-
ture dell'eremo & quello per la communis refectio, per cui si rende

147 E. PALUMBO, La fraternita é relazione, cit., 106.

148 Cfr. RCarm 10.

149§, PosSANZINI, La Regola dei Carmelitani, cit., 84.

150 Cfr. P. LEBEAU, La Vita Religiosa cammino di umanita, Bologna 1994, 43-59.
151 A, NEGLIA, «Pie vivere in Christo», cit., 128.
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necessario un comune refettorio!s2. Cosi san Benedetto la prescriveva
per i suoi monaci: «mensis fratrum lectio deesse non debet» 153,

Le ragioni della lettura durante i pasti sarebbero quelle di «evi-
tare le “otiosae fabulae” proprie dei conviti (come si trova anche in
Cassiano), oppure di non lasciare attrarre la propria attenzione dalla
volutta del cibo materiale nutrendo contemporaneamente I'anima col
cibo spirituale» !4,

La Regola del Carmelo, riguardo alla lettura, da una misura pru-
denziale: «ubi commode poterit observari» !5°. La “comodita” di cui qui
si parla «& condizione sottintesa in ogni legge o norma ecclesia-
stica»'%. E probabile che I'averla espressamente ricordata sia dovuto
al voler usare una certa considerazione per le giuste cause «che dis-
pensano il singolo dalla “communis refectio”: come era previsto in
altre legislazioni per gli ammalati o comunque per quelli che erano
dispensati dalla “abstinentia carnium”» 157,

La Regola colloca la cella del priore vicino lingresso dell’e-
remo'®. E questa una «configurazione particolare, e forse unica se
messa a confronto con le Regole monastiche. [...] Essa & collocata
all'ingresso del luogo di abitazione per favorire l'ospitalita» '*°. Questa
ospitalitd & espressione della comunione nella fede: «& condivisione
non soltanto del pane materiale, ma anche del pane della parola di
Dio; e raggiungera la sua pienezza, quando potra essere condivisione
anche del pane eucaristico» 6.

E lo Spirito santo che ci fa fratelli. Il carmelitano si sente amato
da Dio, in Cristo Gesti; da questo egli avverte di essere posto in una
relazione nuova con gli altri uomini, si sente fratello tra fratelli.

«Amato da Dio, il carmelitano impara ad avere pieta e a perdonare; acco-
glie tutti. “La cella del priore - & detto nella Regola — sia presso l'entrata
del luogo di abitazione, cosicché egli possa essere il primo ad accogliere
coloro che vi giungono da fuori”. 1l priore ¢ il primo ad accogliere ma
non l'unico; 'atteggiamento del priore sta ad indicare uno stile, una qua-
lita dei fratelli di tutta la comunita. [...]

152 Cfr. RCarm 1.

153 RB 38,1, 211.

154 C. CiccoNETTI, La Regola del Carmelo, cit., 245.
155 RCarm 7.

156 C. CiccoNETTI, La Regola del Carmelo, cit., 245.
157 Tbid., 246.

158 Cfr. RCarm 9.

159 E. PALUMBO, La fraternita é relazione, cit., 106.
160 S, PossaNzINI, La Regola dei Carmelitani, cit., 99.



IL DISCRETIO NELLA REGOLA DEL CARMELO 201

1l testo latino usa il verbo “occurrere”, (primus occurrat), & questo un
verbo della realta pasquale, indica la fretta della gioia pasquale. Il priore
assieme ai fratelli accoglie e condivide con gli altri la gioia pasquale.
Accoglie chiunque voglia essere introdotto al mistero di Cristo» '°!.

Abbiamo visto come la costruzione della chiesetta in mezzo alle
celle sia un’icona di Cristo vivente in mezzo alla comunita. E Cristo,
in comunione col Padre e con lo Spirito santo, la fonte, il fondamento
e il dinamismo di crescita della comunione fraterna. E lui

«che convoca e raduna attorno a sé, affinché i fratelli, nel convenire
attorno alla mensa del Signore con “un cuore solo e un’anima sola” (At
4,32), ogni giorno imparino a vivere nella logica del ‘pane spezzato’ (At
2,42.46), ovvero nella logica della gratuita, del dono di sé e della condi-
visione, nella logica della koinonia fraterna in una sana diversita di doni,
carismi e ministeri» 12,

Leucaristia celebrata chiede di essere vissuta nella concretezza
della vita, nella realta della vita quotidiana. Dobbiamo vedere questo
invito come un segno di accoglienza e di ospitalita, espressione per
eccellenza della comunione nella fede e nella carita. Vivere insieme
l'eucaristia, comunicare al medesimo pane e al medesimo calice, &
autentico se c¢’¢ I'impegno a portare questa comunione a livello di sen-
timenti e di opere nella vita quotidiana.

La significativa attenzione alla vita fraterna, che nella Regola
affiora come caratteristica della forma di vita scelta dai frati-eremiti
del Carmelo, & sempre connotata da un forte realismo antropologico.
Nell’attenzione alla persona e nella scelta delle strutture in cui la per-
sona & chiamata a vivere, si percepisce sempre un senso armonioso
che permette ai vari elementi di stare insieme. La moderazione della
Regola, infatti, nelle disposizioni concrete dice una grande preoccu-
pazione di Alberto: che tutti i frati-eremiti trovino il modo di vivere
pienamente e con frutto il loro propositum, per evitare che nella loro
fraternita I'eccesso o la facile indulgenza rechino danno alla loro vita
spirituale e fisica, oppure che l'inquietudine per le strutture li tenga
occupati nel loro mantenimento, in quanto queste devono essere
«regolate dall'uomo e non hanno il sopravvento sull'uomo» !¢, La dis-
cretio che traspare dal testo ¢ indice di un ottimismo realistico che

161 A, NEGLIA, «Pie vivere in Christo», cit., 128.
162 E. PALUMBO, Attorno a Cristo Signore, cit., 107.
163 A, NEGLIA, «Pie vivere in Christo», cit., 130.
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Alberto nutre per la natura umana. Egli cosi da fiducia ai suoi inter-
locutori, considerandoli persone responsabili, e stabilisce le necessa-
rie eccezioni con spirito di saggezza.

3.3. Discretio e creativita nelle scelte per il futuro

Abbiamo gia visto come la Regola, attraverso la prospettiva cri-
stologica e pneumatologica nel prologo e soprattutto nell’epilogo, non
consideri il proprio progetto di vita chiuso ma aperto verso un oriz-
zonte ampio. Un orizzonte che, col discernimento operato in sintonia
con lo Spirito di Cristo, apre a scelte creative per la vita complessiva
della fraternita.

Questa visione sulla fraternita Alberto di Gerusalemme la vede
cristallizzata nella testimonianza degli Atti degli Apostoli e incarnata
nella prima comunita di Gerusalemme: «la moltitudine di color che
erano venuti alla fede aveva un cuore solo e un’anima sola» ¢4, «Lin-
tento & di proporre incarnata nella prima comunita di Gerusalemme
una novita antropologica sorta a partire dalla Pasqua del Signore e
dalla discesa pentecostale dello Spirito. E la Nuova Alleanza ormai
realizzata» 165, La creativita & possibile grazie a questa umanita cosi
resa capace di vivere in carita per il fatto che & stata rinnovata da Dio.

Fra i tanti temi che aprono a nuove prospettive due ne emergono:
la fraternita come soggetto collettivo del progetto della Regola e la
familiarita con la Parola sviluppata lungo tutto il progetto, che pos-
sono considerarsi come chiavi di interpretazione della Regola stessa.

3.3.1. Fraternita creativa

Nella Regola, di fatto, le relazioni fraterne sono molto intense,
sono un intreccio di esigenze diverse che vengono insieme rispettate
e ricondotte ad una fedelta serena ed attenta ai giusti bisogni di tutti.
«Il vero soggetto del progetto della Regula non ¢ il singolo isolato, ma
il frater che coltiva intense relazioni di accoglienza e rispetto, discer-
nimento e con-venire, ascoltare e attendere, celebrare e costruire. Per
cui si puo dire che & la fraternitas il vero interprete del testo e il sog-
getto protagonista del progetto» 16,

164 At 4,32.

165 G. HELEWA, Parola di Dio e Regola del Carmelo, cit., 27.

166 B, SECONDIN, Nuove chiavi ermeneutiche per i nuovi contesti culturali, in E.X.
GoMES et al. (curr.), The Carmelite Rule 1207-2007. Proceedings of the Lisieux confer-
ence (4-7 July 2005), Roma 2008 (Textus et studia historica carmelitana 28), 597.
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Diventare insieme fratelli e discepoli autentici, senza ambiguita
né formalismi ipocriti, esige un percorso di purificazione personale, il
quale necessita della custodia del silenzio e dell'interiorita. «Ma si
deve completare anche nella relazione vera di discernimento e di
comunione fraterna: i momenti di decisione e condivisione non sono
una distrazione, ma la messa a frutto della sapienza acquisita, non per
se stessi ma per sostenere la relazione fraterna»'¢7,

Le diverse e giuste esigenze personali sono rispettate e ricono-
sciute, e la flessibilita, come abbiamo visto, € molto insistente, ma cid
¢ fatto nell'orizzonte di una fraternita autentica, che chiede a tutti di
vivere l'unico propositum, l'unico progetto carismatico nella comu-
nione delle diversita. Per esempio, colui che dimora da solo'$® & un
frater al quale la comunita ha assegnato uno spazio personale,
secondo un processo di valutazione collettiva!®®. Rimanervi fedele,
senza cadere nella smania inquieta del cambiamento, & segno di sta-
bilita nella partecipazione al progetto comune. E questo anche il senso
dell'indicazione di non cambiar luogo o permutare la cella del para-
grafo 8.

3.3.2. Familiarita con la Parola

Nella Regola del Carmelo si nota una spontanea familiarita con
la sacra Scrittura e una grande sapienza nell'incastonare pagine bibli-
che diverse, che ¢ tipica della lectio divina. La Parola di Dio non & un
ornamento esterno, ma un “patrimonio prezioso” affidato alla cura
fedele e creativa dei frati-eremiti — come lo stesso ambiente del monte
Carmelo che porta le tracce del profeta Elia — perché possano diven-
tare loro stessi, dopo un attento ascolto orante di essa, una esegesi
vivente di quello che la Parola suggerisce ed esige.

La Regola appare come manifestazione della volonta di prolun-
gare la tradizione vivente della Parola nella propria vita. E come la
trascrizione

«di una vita gia ‘biblica’, che viene solo tematizzata e spiegata e conso-
lidata con la sacra Scrittura, come dice Alberto stesso. Il meditare la
Parola (RCarm 10,19, 22,23), il dimorare in essa e lasciarsi abitare da
essa (RCarm 19), il pensarla e metterla in pratica (RCarm 22,23), non
viene sentito come una meta da raggiungere nel tempo. Ma & piuttosto

167 B. SECONDIN, Una fraternita orante e profetica, cit., 44.
168 Cfr. RCarm 10.
169 Cfr. RCarm 6.
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il senso piu vero di quello che hanno fatto e vissuto fino a quel mo-
mento» 170,

E la familiarita con la Parola che conduce i frati-eremiti a tro-
vare forme pratiche e segni per incarnare questa Parola in una
maniera creativa e suggestiva, che sia attenta ad un indiviso realismo
antropologico. Non ¢ un uso banale della Parola, ma rispettoso e ori-
ginale, perché considerata sapienza della vita.

Nella Regola, in cui si esorta a fare tutto nella Parola del Signore ',
come conseguenza si esorta pure a

«far tacere le altre parole. Se la Parola di Dio & l'unica che salva, non ha
senso fare attraversare la propria esistenza da altre parole. E Alberto
rifacendosi all’apostolo Paolo, raccomanda il silenzio, [...] perché la sere-
nita e il silenzio interiore sono preludio alla Parola, alla presenza di
Gesti, progetto di Dio nella propria esistenza» 72,

1l silenzio & dunque posto come spazio dove approntare le parole,
«come ‘grembo’ della parola, come ‘crogiuolo’ dove purificare e affi-
nare le parole, come luogo di discernimento dove ‘pesare’ le parole
prima di pronunciarle» 173,

Questo richiamo al discernimento sulle parole & oggi un richiamo
quanto mai attuale e urgente. E una provocazione, una esigenza per
il cristiano. E un appello che la Regola del Carmelo rivolge ancora
oggi ad un uomo che ha smarrito la propria interiorita e il senso del
vero comunicare. E un invito al silenzio e all’attenzione all’'unica
Parola che salva, al fine di imparare a discernere le vere parole per
vivere un’autentica comunicazione umana.

4. CONCLUSIONE

Lanalisi del presente studio ci ha mostrato come la Regola del
Carmelo indichi un percorso di sequela di Cristo per vivere nella com-
plessita del quotidiano I'impegno a saper coniugare vangelo e vita, con
la fatica di discernere in ogni situazione il di pizi che siamo esortati a
ricercare e ad operare, anche in modo creativo.

170 B. SECONDIN, Una fraternita orante e profetica, cit., 51.

71 Cfr. RCarm 19.

172 A, NEGLIA, «Pie vivere in Christo», cit., 127.

173 E. PALUMBO, La spiritualita del quotidiano nella Regola del Carmelo, in Horeb.
Tracce di spiritualita, 18 (2009) 3, 119.
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La discretio, cosi, svolge un ruolo essenziale nella vita spirituale,
come un vero e proprio discrimine: da un lato essa si pone come fine
il discernimento degli spiriti per comprendere l'origine delle inten-
zioni, per distinguere cid che proviene da Dio da cio che, invece, pro-
viene dal nemico Divisore che si insinua nell'animo umano; dall’altro
essa, affinando al discernimento del bene, orienta I'animo umano a
trovare la giusta misura e il sano equilibrio nelle scelte della vita.

Dalle indicazioni, dalle esortazioni e dalle stesse prescrizioni pre-
senti nel testo della Regola appare evidente come I'animo di Alberto
patriarca di Gerusalemme sembri abituato a praticare la virtt della
discretio. E cosi anche la piccola comunita dei frati-eremiti del monte
Carmelo che a lui si era rivolta per chiedere una forma vitae. Le indi-
cazioni per la scelta dei luoghi, o I'attenzione rivolta alle persone attra-
verso un senso di misura che rivela un vero realismo antropologico,
mostrano come questa virtil fosse gia praticata nella prima esperienza
dei frati-eremiti e forse gia espressa nel loro propositum.

Lesortazione finale di Alberto a fare di pizt di quanto possa essere
contenuto nella Regola, e a farlo con la discretio, con discernimento,
mostra come egli considerasse la discretio realmente moderatrice
delle virti1, necessaria per assicurare 'equilibrio delle forze fisiche, psi-
cologiche e spirituali, e lo sviluppo armonioso dell'intera persona e
dell'intera comunita nella loro rispettiva crescita e maturazione
umana e spirituale.

Abbiamo visto come questa virtti per Alberto sia una eredita spi-
rituale presente negli autori con cui abbiamo stabilito un confronto.
Da questo confronto & emerso come essa sia indispensabile per la vita
spirituale dei singoli, per la conduzione della vita comunitaria, per il
governo di se stessi, e per chi ha ruoli di responsabilita all'interno
della fraternita. La discretio assume cosi il ruolo di direttrice nella ten-
sione alla santita cui ognuno deve giungere con mezzi adatti e misu-
rati al suo carattere, al suo temperamento, alla sua eta, alla sua voca-
zione personale. E quindi necessario conoscersi bene, discernere tanto
le proprie possibilita quanto i propri limiti e accettarli con umilta.

Oggi un testo spirituale, come la Regola del Carmelo, permette di
aprirci a nuove prospettive e di recuperare — in contro-tendenza rispet-
to ad alcuni fenomeni attuali all'interno della vita civile, politica ed
anche ecclesiale, ma in fedelta autentica verso le radici evangeliche:

«la positivita della sapienza antica, che credeva che la convivialita serena
e fiduciosa delle differenze, e la molteplicita di adattamenti ed eccezioni,
poteva essere un percorso positivo, una modalita ‘altra’ di vivere l'obse-
quium Jesu Christi, con cuore puro e totale dedizione. Vale la pena di



206 VINCENZO D’ALBA

essere alternativi, senza essere arcaici né fondamentalisti, ma con
sapienza orientatrice, frutto di una visione fiduciosa verso la lealta e la
maturita dei fratelli» 174,

Le indicazioni emerse dalla ricerca del tema della discretio nella
Regola del Carmelo ci permettono di asserire che l'atto del discerni-
mento & conseguenza della partecipazione alla vita divina trinitaria
cui 'uvomo & chiamato, poiché lo strappa dall’autoreferenzialita e lo
rende capace di comunione e quindi alla fatica della riflessione e del
confronto discreto e paziente con gli altri. Il discernimento, infatti,
richiede uno sconvolgimento costante delle superficiali modalita di
giudizio, per far spazio ad una nuova impostazione che, per esempio,
assume la consapevolezza che nessuno ¢ detentore sovrano della
verita.

1l discernimento ¢ un atto umano composito: & un dono dall’alto
ed & un’esperienza di setaccio dal basso. Il suo esercizio include un
dinamismo umano di valutazione e scelta e insieme di attesa e discesa
dall’alto, come per il Mistero dell'incarnazione, che ¢ Evento unico e
nascosto nella pluralita degli avvenimenti.

VINCENZO D’ALBA
Via G. Pitre, 77/C
90135 Palermo

174 B. SECONDIN, Una fraternita orante e profetica, cit., 48.
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JEAN BERNARD, Un sacerdote en Dachau. Memorias en primera persona (1941-
1942). Ediciones Palabra, Madrid 2010. 190 pp. ISBN 978-84-9840-395-4.

Se trata de la traduccion al castellano del diario del sacerdote luxem-
burgués Jean Bernard, en el que se recoge el sobrecogedor testimonio de su
experiencia en el Lager de Dachau, cerca de Munich. Este diario inspiré en
2004 la pelicula alemana Der neunte Tag (“El noveno dia”), dirigida por Vol-
ker Schléndorff y protagonizada por Ulrich Matthes. El autor va narrando
algunas de las experiencias maés terribles de su estancia en este campo de con-
centracion, en el que, como es bien sabido, coincidieron varios miles de reli-
giosos, sacerdotes e incluso obispos (muchos de los cuales, perdieron alli la
vida). La descripcion de las normas del campo y de los cambios frecuentes
en la disciplina que afectaba a los clérigos, asi como las diversas reacciones
de los prisioneros, convierten esta obra en un testimonio indispensable para
entender el mundo concentracionario y, en concreto, lo sucedido en el campo
de Dachau.

Para el lector carmelita, el libro tiene, ademas, un doble valor afiadido.
Por una parte, el testimonio de Bernard es fundamental para conocer las con-
diciones del campo en las semanas en que estuvo alli el beato Tito Brandsma
(aparte de beato Hilario Januszewski y otros carmelitas polacos) en junio y
julio de 1942, aunque Bernard no menciona al P. Tito y probablemente ni se
cruzaron en medio de los cientos de prisioneros (si menciona al jesuita pro-
fesor de Nimega Robert Regout que también murié en Dachau). De hecho,
el P. Bernard abandoné la enfermeria (en la que permanecié varias semanas
al borde la muerte) el 23 de julio de 1942 y, por tanto, coincidi6 alli con el
beato Tito. Resulta también muy curioso, en este sentido, la descripcién que
hace el autor de los sentimientos que provocaba en los prisioneros la posibi-
lidad de ir al Revier (la enfermeria en la jerga concentracionaria) y cémo la
mayoria intentaba retrasar esa posibilidad que era casi siné6nimo de muerte.

En segundo lugar, hay que destacar los paralelismos entre la figura de
Jean Bernard y la del beato Tito Brandsma, maés alla de su coincidencia tem-
poral en el campo de Dachau. Ambos se dedicaron al mundo de la cultura y
de la comunicacién. El P. Tito, fue periodista profesional, teérico del perio-
dismo y la comunicacién y asistente de los periodistas catélicos. Jean Ber-
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nard trabajé desde 1929 en el mundo del cine y en 1934 fue nombrado secre-
tario general de la Oficina Catdlica Internacional del Cine (OCIC). Probable-
mente, ésta fue (como en el caso de Brandsma) la causa ultima de su arresto,
ya que los nazis consideraban esta oficina el instrumento del Vaticano y de
la Iglesia para controlar el cine aleman. Tras la guerra (él sobrevivié a los
campos), Bernard ocuparia altos cargos en la iglesia catdlica en relacién al
mundo del cine, y llegé incluso a ser consultor de la comisién papal para el
cine y miembro del secretariado preparatorio para la prensa y el espectaculo
del Concilio Vaticano II. Ambos pasarian un tiempo en una celda solitaria en
una carcel mas pequefia antes de llegar a Dachau, en la que tendran una espe-
cie de experiencia que podriamos calificar de espiritual, si no de mistica: Tito
en Scheveningen (donde escribiria su célebre poema ante una imagen de
Jesus) y Bernard en Stadtgrund (en cuya celda se siente contento, como un
monje). En aquellas terribles circunstancias ambos “predicaron” a catdlicos
y protestantes: Tito en Amersfoort, el viernes santo de 1942, donde hablando
de la literatura de Gérard de Groote, acabé haciendo una hermosa llamada
a identificarse con el Cristo de la pasién; y Bernard en Wiirzburg, de paso
hacia Dachau (Nunca me han escuchado con tanta atencién). Ambos, ade-
mas, sin esconder un apice de la maldad que les rodeaba, fueron capaces de
hacer una llamada al perdén. Asi concluye precisamente el prélogo del autor:
Pero debemos perdonar. Debemos perdonar aiin siendo conscientes del
inmenso horror de lo sucedido (...), sobre todo por amor a Dios, que nos
manda perdonar y nos urge a ello, y ante quien victimas y verdugos son
pobres pecadores necesitados de misericordia (pag. 22)

En definitiva, ambos dejaron un rastro de humanidad en el terrible
ambiente de los Lager, y fueron, como dice el prologuista de la edicién espa-
fiola del libro de Bernard, algo asi como parrocos de una de las comunida-
des mds necesitadas que haya habido jamds: la comunidad del campo de con-
centracion de Dachau, una parroquia incardinada en las mismas puertas del
cielo, precisamente por estarlo también en las puertas del infierno (pag. 19).

FERNANDO MILLAN ROMERAL, O.CARM.

MACARENA CRESPO ALVAREZ, Los desheredados. La expulsion de los Judios
Espaiioles y su estancia en Italia después de 1492 (Certeza Riopiedras
Ediciones, Zaragoza 2012), 405 paginas; ISBN 978-84-7213-189-7

El titulo de la obra, como ocurre a veces, responde fielmente a su con-
tenido. No se trata de una novela, es un ensayo o mas bien todo un tratado
sobre uno de los episodios mas apasionantes de la Historia de Espafia.

Después de leer el preceptivo comentario de la propia Editorial, el
exacto Prélogo de sor Ionel Mihalovici, y el culto Epilogo de fray Fernando
Millan Romeral, se comienza a pensar que no estamos ante un libro cual-
quiera.
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Todo apunta a que el texto que nos ocupa es el resultado de afios de inves-
tigacion, de viajes, de la consulta de 149 publicaciones, de muchas horas de
estudio y analisis en bibliotecas o lugares como el Archivo Secreto Vaticano.

En la Primera Parte de “Los Desheredados”, denominada “Anteceden-
tes”, se contemplan apartados como “Motivos de la presencia judia en la
peninsula Ibérica”, “Situacién de los judios en la peninsula Ibérica antes de
la expulsién” y “El problema converso”.

Mencién especial merece el subcapitulo: “Estudio de un caso concreto.
El Carmelo del siglo XIV y su labor sobre la realidad judia y conversa: Guido
Terreni y su visién negativa hacia el hebreo”.

En la Segunda Parte, titulada “El origen de todo: la expulsién de los
judios, 1492”, recoge capitulos como “Causas por las cuales se redacté el
edicto de expulsion”, “El documento, base para conocer las razones inme-
diatas”, “Las decisiones tomadas” y “El impacto del Edicto sobre los pensa-
dores de la época”.

Desde un punto de vista puramente legal, es realmente interesante el tra-
tamiento dado al andlisis del Edicto castellano y del Edicto aragonés.

Ya en la Tercera Parte, llamada “La busqueda de un nuevo refugio: los
inicios de los sefardies”, nos encontramos con epigrafes como “Conflictos en
la puesta en practica del Edicto”, “El viaje: destino y dificultades” y “Los
judios que regresaron a Sefarad como conversos”.

En estas paginas se puede observar como los judios esparfioles se vieron
también obligados a viajar, a trasladarse a paises como Inglaterra, Flandes,
al cercano Portugal o al lejano Imperio otomano.

Por ultimo, la Cuarta Parte, titulada “Los sefardies, una realidad a tener
en cuenta”, se subdivide en: “Elementos caracteristicos de los sefardies: len-
gua, literatura y cocina”, “Italia: un destino escogido antes y después del
Edicto de Expulsién. Los sefardies en Italia, un ejemplo” y “Los sefardies en
los siglos XIX y XX: su relacién con Espafia”.

En algtin momento, el contenido de este libro nos tocara de cerca, y nos
llevara al Callejon de la Inquisicion en Triana (Sevilla), o a personajes como
el Arcediano de Ecija o el cura de Los Palacios. Y también, por fortuna, esta
magnifica publicacién nos permitira pasear por las viejas y entrafiables calles
de Toledo o Granada, o las de Roma, Ferrara, Turin, y viajar a los histéricos
puertos de Napoles y Livorno.

Y en ocasiones nos hara reflexionar, como en el episodio referido a tiem-
pos de los reyes Alfonso X y Sancho IV, todavia en pleno siglo XIII: “...es
importante no perder de vista la realidad de Europa, donde las expulsiones
masivas de poblacién hebrea son ya una realidad”. Pienso que Espafia no
tenia —no tiene—, el monopolio de la equivocacion, del error, de la maldad.

Igualmente, en esta obra su autora efectiia anélisis muy certeros, como
el dedicado a la usura y el interés, relacionados tanto en la Biblia como en
el Talmud. Y protagoniza momentos sublimes como éste: “Aborrecer a los
cristianos nuevos por su ascendencia judia era aborrecer al Hijo de Dios como
judio que era”. Por no mencionar la Nota 104 de la pagina 75, que es senci-
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llamente redonda, imprescindible, asi como la cita de la pagina 306, de “El
mercader de Venecia”, de William Shakespeare, verdaderamente iluminante,
luminosa, iluminadora.

Sin embargo, hay momentos entre las paginas de este libro, que al lec-
tor le puede embargar una profunda, profundisima pena.

Y por supuesto sentir una vibrante emocién, como cuando se trata de
canciones, de juegos infantiles, y hasta notar escalofrios si lees que los sefar-
dies seguian vistiendo en Italia ampulosos pantalones o calzas llamados
“braghesse alla sivigliana”...

Mencién especial merecen también toda una galeria de personajes,
desde el de Gracia Nasi o Beatriz de Luna, y Leén de M6dena que se ganaba
la vida escribiendo epitafios, pasando por el estremecedor caso de Juana
Rodriguez, sin olvidar a Ramén Llull o Pico Della Mirandola, para acabar con
el del Papa Inocencio X, que nos evoca el retrato de Velazquez, acaso, il
migliore ritratto de la Historia del Arte, pintado hacia 1650.

Y al final, después de disfrutar de la lectura de “Los Desheredados” de
Macarena Crespo Alvarez, llegar a la conclusién —de la que cada vez estoy
mas convencido-, de que, en la Historia, la culpa no puede ser colectiva, y
sobre todo, no puede ser hereditaria.

PEDRO J. SUAREZ RODRIGUEZ

La Madonna del Sorbo. Arte e storia di un Santuario della Campagna
Romana, a cura di Lanfranco Mazzotti e Mario Sciarra, Gangemi Edi-
tore, Roma (2012). 256 pp. con illustrazioni; mm. 296x210. ISBN 978-
88-492-2335-4.

La terra di Tuscia, nota per le bellezze naturali, frutto dell’antichissima
attivita eruttiva del vulcano Sabatino e della successiva opera umana, per i
suoi borghi, i monumenti architettonici e artistici, spesso raffigurati in belle
riproduzioni pittoriche e grafiche, o descritti in testi letterari e poetici, & stata
pero ferita anch’essa, seppur in maniera assai meno violenta di altre aree, da
sconsiderate speculazioni edizlizie, da piani regolatori non sempre accurati
e da opere pubbliche invasive e deturpanti. Tuttavia essa conserva ancora
gioielli, per lo piti nascosti e sconosciuti alle turbe di turisti da “Europe in a
week”. Gioielli da conoscere e che soprattutto vale la pena di conservare.

Tra di essi ¢’¢ indubbiamente il santuario di Santa Maria del Sorbo,
situato sulle colline tra le vie consolari Flaminia e Cassia, nel territorio comu-
nale di Campagnano, ma non lontano da Formello. In effetti, i due comuni
limitrofi si sono a lungo contesi 'appartenenza e le relative competenze del
santuario.

1l sito gia noto e frequentato in epoca etrusca e romana, divenne poi un
castrum che nel X111 secolo entro a far parte dei possedimenti degli Orsini.
Proprio Giordano Orsini, cardinale vescovo di Albano, ottenne dal papa Mar-
tino v, nel 1425, di poter affidare ai carmelitani la chiesa; per loro eresse un
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piccolo conventino. Cosi, per circa quattro secoli, 'antica chiesa e i locali atti-
gui furono gestiti, assieme alle pertinenze agricole circostanti, dai frati car-
melitani della Provincia di Roma. Dal 12 al 16 febbraio 1569 vi fu celebrato
anche il capitolo provinciale, presieduto dal priore generale Giovanni Batti-
sta Rossi. Il convento subi poi diversi passaggi di giurisdizione; nel 1581 fu
posto alle dirette dipendenze del priore generale insieme al convento di Pale-
strina, e nel 1604 il priore generale Enrico Silvio lo aggregd al convento di
Santa Maria in Traspontina, in Roma.

Nel 1616, il successivo generale, Sebastiano Fantoni, lo riaffido alla Pro-
vincia Romana. Nel 1782, in vista di ripianare il debito contratto senza auto-
rizzazione dal defunto priore generale José Alberto Jiménez (13 dicembre
1780) per la stampa del Bullarium Carmelitanum, il convento divenne una
grancia del convento romano della Traspontina, senza obbligo di redidenza
di una comunita, e tale resto fino alla soppressione italiana, attuata nel 1873.
In genere vi risiedeva un fratello converso, ma non di rado un semplice laico,
chiamato dal popolo “il romito”, il quale univa alla custodia del luogo di pel-
legrinaggio e di culto il controllo e la gestione dei terreni, di cui supervisio-
nava la conduzione e la produzione. I frati della Traspontina continuarono a
servire la chiesa in alcune festivita maggiori, Pasqua, Pentecoste e la Festa
della Madonna del Sorbo celebrata il martedi di Pasqua, fino ai primi anni
'60 del xx secolo.

Lorigine del santuario & legata al ritrovamento miracoloso di unimma-
gine di Maria con il Bambino, avvenuto probabilmente nel basso medioevo
e documentato non prima del 1402, da parte di un guardiano di maiali, che
aveva ritrovato una scrofa smarrita, come inginocchiata davanti a un albero
di sorbo sul quale era posta I'immagine sacra. A ulteriore conferma del fatto,
il pastore fu anche guarito a una ferita alla mano. La costruzione dell’edifi-
cio sacro e l'inizio del culto allimmagine (oggi conservata nel Museo della
Collegiata di Campagnano) da parte delle popolazioni dei due centri limitrofi
di Campagnano e Formello oltre che di altri insediamenti circostanti divenne
costante e crebbe e si € mantenuto costante nei secoli.

Ledificio conventuale inizio tuttavia ad essere trascurato dal momento
in cui il Sorbo divenne grancia della Traspontina. Lincameramento degli edi-
fici da parte dello Stato nel 1873 (la chiesa appartiene al Fondo Edifici per
il Culto del Ministero degli Interni, mentre il resto del complesso ¢ stato attri-
buito all'Universita Agraria di Campagnano di Roma) e il loro progressivo
abbamdono culminarono con il crollo del tetto e della navata centrale della
chiesa, nel 1963, e con numerosi furti e atti vandalici. Tutto cid ha reso neces-
sari I'imponente lavoro di restauro effettuato negli ultimi anni. Il santuario &
stato dunque sottoposto di recente a importanti lavori di recupero degli
ambienti e delle opere in esso contenute; i lavori sono terminati nel 2011. Ora
& nuovamente aperto e vi risiede stabilmente una comunita di alcuni religiosi
e religiose, i quali garantiscono il servizio liturgico e 'accoglienza.

Uno dei frutti di questo rinnovato interesse per il complesso del Sorbo
¢ il bel volume curato da Lanfranco Mazzotti e Mario Sciarra. Il libro pre-



212 LIBRORUM AESTIMATIONES

senta il risultato dei lavori di restauro assieme a contributi di alcuni studiosi
che illustrano le vicende storiche e artistiche relative al luogo di culto.

Il volume inizia con i consueti interventi delle autorita civili, ecclesia-
stiche e dei responsabili amministrativi interessati, e con una “Nota intro-
duttiva” nella quale i curatori spiegano il senso del restauro e in che modo &
organizzato il volume (pp. 17-19).

Segue il contributo di Stefano Del Lungo, in quale approfondisce e illu-
stra la condizione geomorfologica e storica dell’area del Sorbo (pp. 20-45).

Susanna Passigli tratta invece la storia del Castrum Sorbi nell’Alto
Medioevo dalla fine del secolo x all'inizio del xv (pp. 46-65). La stessa stu-
diosa prosegue nel seguente contributo con la descrizione dei beni del con-
vento e sulle annose controversie tra le comunita di Formello e Campagnano
sulla competenza del Sorbo (pp. 66-105).

Larticolo di Emanuele Boaga descrive e documenta la permanenza e l'at-
tivita dei carmelitani nel santuario (pp. 106-137), ripercorrendo le vicende
della chiesa, del complesso conventuale, delle sue proprieta e amministrazione.

Lillustrazione della decorazione artistica del complesso & stata affidata
a Stefano Petrocchi (pp. 138-167), il quale esamina in dettaglio le opere rima-
ste e restaurate e da conto anche di alcuni affreschi purtroppo rubati, come
quello della Dormitio della Vergine. Delle vicende architettoniche si & invece
occupato Saverio Sturm (pp. 168-201).

Luigi Cimarra ha affrontato con un ricco, documentato saggio il signi-
ficato e la motivazione della nascita e della costruzione del santuario, il suo
significato religioso e antropologico, offrendo anche interessanti spunti di
approfondimeno e prospettive d’interpretazione pitt ampie (pp. 202-237).

I responsabili del restauro, Luca B. Baglioni, Daniela Michetti e Carlo
Terzoli hanno descritto in dettaglio il lavoro nelle sue fasi, mettendone in evi-
denza le difficolta e i risultati (pp. 238-251).

Il volume si chiude con un utile e accurato indice dei nomi e dei luo-
ghi (pp. 252-255).

Uno squarcio di storia locale, particolare quanto si vuole, ma anche un
lacerto di vita passata che ha toccato le popolazioni circostanti nel fondo del-
I'anima, oltre che dal punto di vista antropologico, culturale e materiale. La
plurisecolare presenza dei carmelitani ha contribuito a dare al luogo sacro
innegabili contenuti di spiritualita, ancora apprezzabili nelle decorazioni pit-
toriche della chiesa e del convento, ancorché molte di esse abbiano subito
notevoli mutilazioni a causa del tempo e soprattutto dell'incuria e del van-
dalismo.

1l libro dunque, oltre ad offrire un’interessante documentazione sul sito,
costituisce anche un invito a visitarlo e a rendersi conto direttamente di que-
sta testimonianza della fede, della cultura e dell’arte. Ma & anche un esem-
pio di come si possano mettere insieme energie e forze diverse per valoriz-
zare l'eredita del passato e renderla motivo di riscoperta delle radici, di
riflessione e approfondimento della coscienza collettiva.

GIOVANNI GROSSO, O.CARM.
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HZABRAICA

JEAN MASSONET, Aux sources du christianisme. La notion pharisienne de révé-
lation, Lessius, Bruxelles 2013, pp. 411. 23 cm. ISBN 978-2-87299-236-
2 (br.).

Un’opera come quella di J. Massonet, prete della diocesi di Lione e diret-
tore del “Centre chrétien pour l'etude du judaisme”, costringe a riflettere e a
studiare, apre dimensioni inedite e chiarisce quelle conosciute.

1l focus viene espresso chiaramente dal titolo e, ancor di pit, dalla strut-
tura di questa dissertazione di Dottorato, che non si potra pitt ignorare da
parte di chi voglia comprendere I'ebraismo in sé e I'ebraismo come radice por-
tante del cristianesimo, perché spiega e motiva quanto circolava e sorresse
Gesu di Nazareth nella sua vita terrena di pio ebreo.

La prima parte concerne i farisei all'epoca del II Tempio, in tutte le loro
sfumature interiori - la parola inscritta sul cuore - ed operative — la gestione
sacerdotale della comunita, gli scribi e i farisei propriamente detti, con le
leggi alimentari e la loro funzione di coesione in un giudaismo complesso.

La seconda parte entra nella Torah orale, sempre nel periodo del II Tem-
pio, con la svolta di Yavneh, l'interdizione di scrivere, la Torah orale come
documento storico.

Un excursus minuzioso si sofferma sulla permanenza del giudaismo e
sulla profezia per giungere alla conclusione che la voce del Sinai permane.

La terza parte considera la tradizione rabbinica e il Nuovo Testamento,
con un’introduzione metodologica di rilievo assoluto, posta nella forma inter-
rogativa “Perché utilizzare i testi rabbinici per illuminare il Nuovo Testa-
mento?” ed articolandosi in tre fondamentali capitoli: Gesti e Mosg, gli inviati;
Gesu come “Torah vivente”; Torah e Vangelo; Limpegno del Sinai e I'l'ascolto
della fede’; con un altro excursus dedito all'apporto di Qumran.

Anche solo scorrendo la struttura si comprende la portata oggettiva e
documentatissima del lavoro che conduce a conclusioni precise e meditate scru-
tando il mistero della Chiesa, 'ecumenismo e Israele, l'illluminazione di Sion.

1l serrato discorso teologico si sintetizza in una visuale «che permette
di conservare insieme la specificita della vocazione d’Israele con l'esistenza
di “una sola via di salvezza”. Permette anche di chiarificare il dialogo ebraico-
cristiano che non & pitl gravato, da parte cristiana, di un desiderio non detto
di vedere l'interlocutore ebreo convertirsi a Cristo. Tutto & lasciato a Dio il
cui disegno misterioso si dispiega nel nostro tempo» (p. 364).

La sollecitazione ad operare nella nostra storia viene dall'impulso esca-
tologico che la feconda e diventa il sigillo conclusivo di tutta l'opera «[...]
quando le nazioni saliranno a Gerusalemme, attirate da questa luce [quella
di JHWH e quella di Israele], saranno illuminate dalla gloria divina, incluse
nella vocazione d’'Israele. Allora, “Dio sara tutto in tutti” (1 Cor 15, 28); & cosi
che san Paolo ci suggerisce di vedere compiuto il mistero di Cristo».

CRISTIANA DOBNER, O.C.D.
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BEAU J, CHARMET B., CHEVALIER Y., Juifs et chrétiens, pourquoi nous rencon-
trer?, Ed. Parole et Silence, Paris 2013, p. 261, ISBN 9782889181629.

L'Amitié judéo-chrétienne di Francia molto spesso si & dimostrata un
grembo fecondo di dialogo, di interscambio, una sorta di luogo utopico, nel
senso pitl positivo ed auspicato dal termine. Lo dimostra, ancora una volta,
questo volume il cui intento & di esplicitare i differenti aspetti del dialogo fra
ebrei e cristiani, cattolici, protestanti o ortodossi e di scendere, quanto pitl
possibile, in profondita nell’analisi delle esigenze che ne derivano.

Scorrere i capitoli e declinare i nomi, fara comprendere come nulla &
stato tralasciato e che sono state ascoltate tutte le voci autorevoli in merito:

- Il dialogo interreligioso: F. Lovsky, A. Gounelle, C. Geffré, R.-S. Sirat;

- 1l dialogo fra ebrei e cristiani: R. Etchegaray; J. Dujardine, C. Kess-
ler, L.-M. Niesz;

— Gesul & nato ebreo: la specificita del dialogo ebraico-cristiano: L.
Gagnebin, M. Auzou, M. Leplay;

— La pratica del dialogo: P. Gisel, G. Bernheim, A. Abécassis, E. Par-
mentier;

— Un passo verso il mutuo riconoscimento? Quanto uno pud apportare
all’altro: G. Israél, G. Comeu, F. Deniau, A. Abécassis, Ph. Haddad.

Si tratta quindi di una selezione di venti articoli, tratti da Sens — ad
opera di J. Dujardin la cui perizia in materia & assodata — e che coprono I'ar-
cata di trent’anni.

La lettura dunque si propone in due direzioni: tematica, suggerita dal
titolo, e cronologica.

Emergono molte suggestioni e una certezza: molta strada si & compiuta
e molta, forse di pili, resta ancora da compiersi.

Gli autori dimostrano la loro appartenenza religiosa in modo palese e,
con altrettanta chiarezza e senza infingimenti il loro punto di vista. Tutto
tende ad una precisa meta: scoprire o riscoprire oppure rafforzare il convin-
cimento che il dialogo ebraico-cristiano & essenziale ai cristiani.

CRISTIANA DOBNER, O.C.D.

YARA MATTA, A cause du Christ. Le retournement de Paul le juif, Cerf, Paris

2013. 215x135x25, ISBN 978-2-204-09765-9.

Lautrice & una religiosa appartenente alla Congregazione delle Suore
maronite della Santa Famiglia, & dottore in Sacra Scrittura, docente all'ln-
stitut catholique di Parigi e all'Universita Saint-Joseph di Beyrut.

Le credenziali per poter affrontare una tematica cosi ardua e complessa
esistono e si dimostrano terreno fecondo ed autorevole per entrare nella tanto
discussa figura e testimonianza dell’Apostolo delle genti, Paolo di Tarso, 'ebreo.
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Il punto di partenza & costituito dal capitolo 3 della lettera ai Filippesi
in cui viene delineato una sorta di autoritratto (v. 4-6) di Paolo e la sua appar-
tenenza al popolo d’Israele.

Proprio nella sua persona si possono leggere due posture che si con-
frontano e si armonizzano alla luce stessa di Cristo: la continuita con il
popolo eletto e la discontinuita con la nascente chiesa cristiana; la rottura fra
ebraismo e cristianesimo.

Gli interrogativi si susseguono per poter esplicitare le diverse modalita
di appartenenza e l'identita specifica di ciascuno.

Yara Matta procede con uno studio documentato e rigoroso di compa-
razione delle fonti, dimostrando un metodo ricco e costantemente seguito.

I sette capitoli lo faranno comprendere:

. Lintegrita della lettera e la sua delimitazione (Fil 3, 2-21);
. La presentazione e la struttura;

. La messa in guardia e la messa in situazione,

. La fiducia nella carne (Fil 3, 4b-6);

. “A causa di Cristo” (Fil 3, 7-11);

. L“essere in marcia” nel Cristo (Fil 3, 12-16);

. LEsortazione finale (Fil 3, 17-21).

NNl W

La ricchezza bibliografica & pari alla puntualizzazione precisa dei rife-
rimenti e dei suggerimenti, costruendo via via un “cammino d'umilta” che sfo-
cia in un’affermazione che & necessario fare propria per comprendere come
costruire la propria personale postura di credenti: «[...] in seno ad un popolo
credente, ad una tradizione secolare di riletture incessanti un ritorno folgo-
rante pud prendere forma, aggiungendo un elemento ancora inesplorato alla
rilettura infinita. Dalla rilettura al ritorno, ma anche, a causa di Cristo, del
ritorno ad una nuova rilettura» (p. 366).

CRISTIANA DOBNER, O.C.D.

JEAN DUJARDIN, Catholiques et juifs: cinquante ans aprés Vatican II, oil en
sommes-nous?, Albin Michel, Paris 2012, pp. 240. mm. 180 x 110.
EAN13 9782226241955.

Un’autorevolezza particolare e specifica percorre le pagine di questa sin-
tesi di J. Dujardin, prete oratoriano, ex segretario della Conferenza episco-
pale francese per le relazioni con I'ebraismo, vice presidente dell’Amitié judéo-
chrétienne di Francia e membro sempre attivo e presente in tutti gli incontri
in cui ebraismo e cristianesimo si vengono a conoscere e confrontare.

Lintento & quello di fare il punto e di interrogarsi su un duplice piano,
storico e teologico, a quale punto siamo arrivati nei rapporti ebraico-cristiani
e quale valenza abbiano le nostre attuali posizioni di pensiero e di teologia.

Il percorso si staglia senza esitazioni grazie alla conoscenza diretta e
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precisa dei documenti, dei fatti e anche delle aspirazioni di cristiani e ebrei
nel conflittuale e doloroso rapporto che ha caratterizzato nei secoli le due
comunita.

Alla luce del Vaticano II che cosa dirsi personalmente e comunitaria-
mente?

La risposta & contenuta negli otto capitoli del libretto.

1. La portata teologica di Nostra Aetate;

2. La Shoah e il risveglio della coscienza cristiana;

3. Gli inizi del dialogo: i documenti della Chiesa, gli incontri interna-
zionali e francesi;

. Le parole dei papi nello sviluppo del dialogo;

. Un dialogo costellato da momenti difficili;

. Da un dialogo di memorie fluiscono i passi del pentimento;

. A che punto ¢ il dialogo nelle comunita cattoliche “di base”?

~N Oy B

Lo stesso autore afferma che & ben difficile tirare un bilancio, sottoli-
nea perd quanto sia necessario perché il dialogo si sviluppi un clima di fidu-
cia e di stima.

Per i cattolici l'invito & alla vigilanza e all'umilta del riconoscimento del
dolore inflitto a Israele, nonché ad un’azione qualificata perché molto ancora
¢ il da farsi, senza scoraggiarsi «perché, secondo il pensiero di san paolo nella
Lettera ai Romani, il cristiano non deve guardare agli ostacoli al di fuori del
disegno di Dio» (p. 207).

CRISTIANA DOBNER, O.C.D.

DANIELE IANCU-AGOU, Philippe le Bel et les juifs du royaume de France (1306),
Actes du Colloque international de la NGJ (Montpellier 20-21 novembre
2006), dir. D. Iancu-Agou, avec la collaboration d’E. Nicolas, Paris, Les
Editions du Cerf (Collection, NGJ n° 7), 2012, p. 295, 235 x 145, ISBN
978-2-204-09663-8.

Il presente saggio si colloca all'interno delle ricerche legate a «Nouvelle
Gallia Judaica», emanazione editoriale del centro di studi fondato da Bern-
hard Blumenkranz a Parigi e attualmente diretto a Montpellier da Daniéle
Iancu-Agou, in cui vengono raccolti gli interventi dei Colloqui internazionali
o dei seminari annuali promossi dal Centro, in questo caso del Colloquio
Internazionale tenutosi a Montpellier il 20 e 21 novembre 2006.

Il campo principale d’indagine & la ricerca della storia degli ebrei in
Francia nel Medio Evo, prendendo in considerazione molteplici aspetti: la sto-
ria sociale, la politica, I'economia, l'intellettualita e la religione, i rapporti fra
ebrei e cristiani.

Lespulsione del 1306 degli ebrei da parte di Filippo il Bello ha segnato
la coscienza storica europea ed ¢ inscritta indelebilmente nella storia del
popolo ebraico.



LIBRORUM AESTIMATIONES 217

La suddivisione in 5 parti degli Atti introduce il lettore ad una conoscenza
storica documentata e rigorosa che gli consente uno sguardo d’insieme fondato:

— parte prima: La vita religiosa e culturale nel XIII secolo;

— parte seconda: Gli ebrei europei al tempo di Filippo il Bello;
— parte terza: La data fatidica del 22 luglio 1306;

— parte quarta: Gli esili francesi;

— parte quinta: La memoria dell’evento nella storiografia.

Tutti i contributi portano la firma di prestigiosi studiosi che hanno sca-
vato negli archivi e nei libri stampati, per far luce su di un evento che tanto
¢ costato a Israele e a tutti coloro che, direttamente o indirettamente, vi
hanno collaborato.

CRISTIANA DOBNER, O.C.D.

MICHEL REMAUD, Paroles d’Evangile, parole d’Israél, Parole et Silence, Paris
2012, pp. 156, 21 x 14 cm, ISBN 9782889181315.

M. Remaud ¢ ben noto per la sua competenza nello scrutare la tradi-
zione ebraica, senza portarla all'inconsistenza quando si relaziona con il cri-
stianesimo ed invece farla risplendere in quella che egli denomina la “sua
parentela” con il cristianesimo.

Ed allora bisogna, con la sua guida, lasciarsi sorprendere senza remore,
su di un duplice versante, per la ricchezza della tradizione ebraica e per la
luce che getta sul Nuovo Testamento.

“La frequentazione dei commentari ebraici biblici fa scoprire come gli
scritti apostolici appartengano allo stesso mondo e restino spesso mal com-
presi, anche ermetici, se non sono immersi nel loro ambiente d’origine”. Pro-
prio perché il Vangelo non & spuntato da un suolo vergine.

I sessanta scritti raccolti sono apparsi sulla rivista Feu et Lumiére (56)
e sul sito, oggi scomparso, Un écho d’Israél (4).

La lettura diventera puntuale confronto, arricchimento che scendera nel
profondo dell’animo del lettore e gli consentira di capire quanto del messag-
gio evangelico forse gli era, fin a quel momento, sfuggito, entrando in con-
tatto con i grandi personaggi biblici, testimoni della fede.

CRISTIANA DOBNER, O.C.D.

Maitre et disciple. La transmission dans les religions, CECR, Lyon 2012; pp.
250, cm. 21. ISBN 978-2-85317-134-2 (br.)

Il volume raccoglie un’intensa e lunga ricerca, suddivisa in tre parti,
dedicate rispettivamente alla relazione maestro-discepolo nella tradizione
ebraica, in quella cristiana e nelle religioni (induismo, buddismo, Corano).



218 LIBRORUM AESTIMATIONES

Il nucleo & ben delineato: “La relazione maestro-discepolo & una delle
forme della trasmissione che mette ancora pilt in tensione l'iscrizione nella
traiettoria predefinita e la singolarita di colui che vi si inscrive”.

Ne consegue un’intersoggettivita che palesa una tensione ancora pil
importante ed essenziale, dal sapore del paradosso bipolare: la libera acco-
glienza della parola del maestro e la fiducia che il discepolo gli accorda.

Non solo, dopo questi passi, si giunge ad un vertice sotteso, a ben osser-
vare, a tutta la trasmissione e che si configura nella trasmissione abitata dalla
fede, quindi con il sigillo di un carattere trascendentale.

Ora le due persone in gioco, trasmettitore e ricettore, si ritrovano supe-
rati e al di fuori di un quadro formale di una confessione o di una pratica.

Lautorevolezza del gruppo che si raccoglie nel grembo dell’'Universita
Cattolica di Lione & un esempio vivo di ricezione e trasmissione: tredici stu-
diosi specialisti (Ph. Abadie, L. Apotheker, M. Borrmans, Ch. Boureux, P.
Curty, L. Denizeau, P. Gire, G. Gobillot, J.-M. Gueullette, J.-P. Lémonon, E.
Robberechts, C., Poggi, M. Younes) fungono da trasmettitori, da maestri, chi
li legge e li ascolta ne diviene il ricettore, il discepolo.

Trasmettere quindi diventa un anello della catena che si dispiega nei
secoli, C. Chalier, sempre icastica nelle sue definizioni, ce ne offre una splen-
dida: “I testimoni sono quelli e quelle che portano la trasmissione alla sua
incandescenza”.

CRISTIANA DOBNER, O.C.D.

VIKTOR FRANKL, Sincronizacion en Birkenwald (una conferencia metafisica).
Herder, Barcelona 2013. 96 pp. ISBN 978-84-254-3058-9.

Estamos ante la traduccién espafiola de Synchronisation in Birkenwald.
Eine metaphysische Conférence, una pequefa obra de teatro escrita por el
famoso psiquiatra austriaco, creador de la Logoterapia, poco después de
pasar por la terrible experiencia de los campos de concentracién nazis.
Escrita frenéticamente en pocas horas (como él mismo conté en alguna oca-
sién), probablemente esté basada en un hecho real vivido de cerca por él. El
titulo alude, por una parte, a la “sincronizacién” que se produce en las esce-
nas centrales, entre el mundo real (el de abajo) y el mundo de los que estan
va fuera del tiempo y, por otra, a dos de los Lager mas famosos de la triste
historia del mundo concentracionario. Asi, el autor crea un campo, Birken-
wald (a la vez intemporal e histérico, mezcla de Buchenwald y Birkenau), que
sintetizaria la experiencia de los Lager. El autor del prefacio, Claudio César
Garcia Pintos, baraja la hipétesis de que el nombre del campo (que en ale-
man significa “bosque de abedules”) tenga un sentido simbélico.

Creo que esta obrita tiene dos valores realmente destacables. El pri-
mero, no desdefiable, es el literario. El autor de El hombre en busca de sen-
tido, se nos muestra aqui como un dramaturgo de categoria, que recuerda
en algunos momentos a Bertolt Brecht o a Pirandello, a pesar de que la obra
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fue escrita como un scherzo (permitaseme la palabra, dada la situacién terri-
ble que describe). De hecho, prueba de su valor dramatico, la obra ha sido
interpretada y en algunos paises de lengua espafiola ha sido convertida
incluso en un “musical”. Frankl combina el humor, el absurdo y el drama-
tismo mas terrible. El “argumento” -si asi se puede llamar, puesto que los
tres personajes principales, Kant, Spinoza y Sécrates, estan en la eternidad,
donde no hay antes ni después (pag. 19)- es aparentemente sencillo e incluso
tépico. Los tres grandes filésofos discuten desde el cielo acerca de la situa-
cién dramatica que vive el mundo y piensan que deben ir “abajo”, como han
hecho otros sabios o profetas para ayudar a la gente. Pero son conscientes
de la dificultad y de que no les escuchardan o incluso los encerraran en un
manicomio como han hecho con otros enviados. Quizas la tnica salvacién
esté en el arte. Los tres deciden entonces montar un teatro en el que los acto-
res hacen de espectadores y no se dan cuenta de que estan interpretando.
De este modo, se crea una confusién muy pirandelliana, en la que todo es
teatro y nada es teatro (pag. 53). Los tres fil6sofos asisten asi a un momento
en la vida del Lager en el que se tortura a un joven para que delate a sus
cémplices (incluido su hermano), pero éste no lo hace. Los tres fil6sofos,
acompafiados por la madre de los dos jovenes (ya fallecida y, por tanto, del
lado de los fil6sofos) observan la escena. La madre sufre, pero no pueden
interferir con el mundo “real”. El joven muere sin delatar a nadie y pasa a
esta parte del “teatro”. Junto a la madre, intentan consolar al hermano que
queda en el campo, pero no pueden. Los fil6sofos observan admirados la
resistencia del joven, mientras deciden acabar la obra y volver a “arriba” a
seguir filosofando.

El segundo valor de la obra hace referencia a los presupuestos antro-
polégicos de la Logoterapia de Frankl. Sin duda, los expertos encontraran en
esta obrita, muchos apuntes para ver cémo se iban fraguando en la mente
del psicélogo austriaco los fundamentos filos6ficos de lo que se ha venido en
llamar la “tercera escuela vienesa de psicoterapia”. De hecho, a lo largo de la
obrita, vamos descubriendo (entre escépticos, sorprendidos y emocionados)
como el ser humano, aiin estando en el infierno, puede seguir siendo un ser
humano (pag. 31), asi como la importancia esencial del “sentido” que puede
llegar incluso a asumir la muerte y el sufrimiento. Creo que hablar de “opti-
mismo antropolégico” o de “heroismo” no seria suficiente para explicar la
intuicién de Frankl e incluso la banalizaria. Se trata de algo mas hondo con
importantes repercusiones en la interpretacién de la psicologia humana, algo
que Frankl desarrollara en otras obras de tipo cientifico y que aqui sélo se
intuye.

Yo me atreveria a destacar también que, tanto en esta obra, como en
otras del autor en las que hace referencia a la experiencia del Lager, se pue-
den encontrar algunos puntos de conexién muy sugerentes con la figura del
beato Tito Brandsma (muerto en Dachau —campo en el que también estuvo
Frankl- en 1942); o, mejor aun, seria posible, como ya sugirié hace algunos
afios A. Pacciolla en un articulo titulado La vita ha senso anche in un Lager
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(en II Monte Carmelo 66, 1985, pags. 49-54), interpretar la vida de Tito
Brandsma (especialmente los tltimos meses) con los ojos de Viktor Frankl.
Sélo nos queda felicitar a la editorial Herder por poner al alcance del
publico de lengua espafiola esta hermosa obra que trasmite bondad, ternura
y fe en el ser humano, sin esconder ni banalizar el mal y las terribles cir-
cunstancias vividas por el autor.
FERNANDO MILLAN ROMERAL, O.Carm.

LITURGIA

Liturgia e Carmelo. Atti del Convegno sulla Liturgia e il Carmelo, Citta del
Vaticano, Libreria Editrice Vaticana, 2012, («Studi Carmelitani») diretta
da L. Borriello, pp. 304, mm. 210 x 150. ISBN 978-88-209-8774-9.

Cette ceuvre provient des Actes du Collogue sur la Liturgie et le Carmel.
Des le départ, le Colloque a fixé son attention majeure sur la liturgie, 'orai-
son et la vie. Il n'existe aucune dichotomie entre les trois réalités. Elles se
compénetrent réciproquement dans la vie chrétienne en général et dans la vie
quotidienne en particulier. «La liturgie, sommet et source de la vie de I'Eglise»
(SC 10), nourrit a son tour la vie du Carmel. Elle est la source de toute vie
spirituelle authentique.

La liturgie, basée sur I'Incarnation, actualise les gestes de Jésus. Ces ges-
tes expriment I'amour du Christ envers son Peére et envers les hommes. C'est
en cela que consiste la beauté de la liturgie. Une beauté qui s’explique mieux
a travers sa relation avec I'Eglise, sa relation a travers l'action théandrique
ou divino-humaine et une beauté qui s'inspire de l'esprit du Concile Vatican
IT; enfin, cette beauté se concrétise également dans son lien avec la sainteté.
La liturgie devient ainsi école et norme pour la vie chrétienne, une vie dans
laquelle Dieu est glorifié et 'Thomme est sanctifié.

Les Carmes, par la priére liturgique, se sanctifient le long de la journée!.
Ils pratiquent leur idéal de la vie de priére et d’apostolat. Ils vivent ainsi,
comme communauté fraternelle, autour du Christ; une communauté qui
annoncent 'Evangile. Dans leur vie, 'architecture trouve une place non négli-
geable. Lattitude contemplative détermine la conception de leurs espaces con-
ventuels. La vie liturgique des Carmes en est marquée. Les nouveaux lieux
d’habitation des Carmes, partant de leur spiritualité, mise en place grace a
I'architecture sacrée, ont largement influencé l'urbanisation des villes ot ils
étaient établis.

! La Regle du Carmel prescrit: “Hii, qui horas canonicas cum clericis dicere
norunt, eas dicant secundum Constitutionem sacrorum Patrum et Ecclesiae approba-
tam consuetudinem.” (Reégle 11)



LIBRORUM AESTIMATIONES 221

La vie fraternelle dans les communautés carmélitaines est basée sur
I'Eucharistie? et le style de la célébration dans la fidélité au charisme et a I'E-
glise. La célébration du Mystere pascal en est le fondement principal comme
I'enseigne le Concile Vatican II. Afin d’étre authentique et crédible, la célé-
bration liturgique dans le Carmel doit tenir compte des principes basilaires
suivants: une liturgie qui reflete I'esprit contenu dans les livres liturgiques
issus de la réforme liturgique promulguée par le Concile Vatican II, une litur-
gie qui met en évidence la valeur sacramentelle de la vie religieuse, une litur-
gie solennelle, une liturgie symbolique et moins verbale, une liturgie qui se
distingue de la splendeur et la délicatesse, une liturgie spirituelle c’est-a-dire
dans I'«Esprit», une liturgie mémorial, une liturgie pascale, une liturgie rem-
plie des soucis et les désirs eschatologiques, une liturgie marquée de l'inspi-
ration mariale conforme au charisme carmélitain. Les communautés carmé-
litaines, comme tant d’autres d’inspiration monastique, manifesteront la
primauté du Christ dans l'action liturgique. La liturgie entre alors, en jeu,
avec toute 'expérience mystique carmélitaine.

Les célébrations liturgiques possédent un impact sur la vie de la com-
munauté religieuse et des fideles confiés au soin pastoral des religieux. En
vivant selon leur Reégle, les Carmes expérimentent a leur tour cette influence
sur leur vie spirituelle et pastorale dans 'Eglise. Ils prendront soin de ces célé-
brations qui sont la manifestation de I'événement salvifique. En communion
avec tous les fideles, ils favoriseront la participation active, pleine, consciente
et pieuse a la liturgie. Une des figures du Carmel en est 'exemple concret en
la personne de sainte Thérese d’Avila.

Thérese d’Avila, Docteur de 'Eglise, mystique christocentrique, est une
passionnée de la Majesté de Dieu. Ses écrits refletent sa spiritualité liturgi-
que. Celle-ci se concrétise par la priére, a tel point qu’elle est docteur de l'o-
raison; elle vit de la Sainte Ecriture proclamée dans les célébrations liturgi-
ques, elle est passionnée de 'Humanité du Christ et connaturelle a 'Tmage
Mystérique, elle est disciple de I'Esprit Saint. L'univers symbolique ne lui
échappe pas: Thérese est un laboratoire, un atelier d’art de la symbolisation
liturgique.

A T'école de la Vierge Marie, Notre-Dame du Magnificat, se réalise l'in-
carnation de la Parole de Dieu et la priere dans le Carmel. A travers sa figure
et celle du Prophete Elie avec les autres Saints du Carmel, la liturgie devient
I'expression de foi vécue dans la communion ecclésiale.

DESIRE UNEN ALIMANGE, O.Carm.

2 La Reégle du Carmel stipule: “Oratorium, prout comodius fieri poterit, con-
struatur in medio cellularum, ubi mane per singulos dies ad audienda missarum sol-
lemnia convenire debeatis, ubi hoc comode fieri potest.” (Régle 14)
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THEOLOGIA

AURELIO FERRANDIZ GARCIA, Fuerza y belleza de la fe Editorial Monte Carmelo,
Burgos 2013. 144 pp. ISBN 978-84-8353-561-5.

Con motivo del afio de la fe, la Editorial Monte Carmelo nos ofrece este
libro de Aurelio Ferrandiz en el que el autor va desgranando en forma de
fichas una serie de temas relacionados con la fe: confianza, perseverancia,
esperanza, alegria, buenas obras, perdén, vocacién, don... y, asi, un largo
etcétera de aspectos y dimensiones que nacen de la fe y que la llevan a todos
los entresijos de la vida. En cada una de las fichas se nos ofrece una refle-
xi6én sobre el tema en cuestién (no exenta de hondura teoldgica y de belleza
literaria), una narracién breve que ilustra el tema, y un breve cuestionario
que puede ser utilizado tanto a nivel personal como de grupos. Ferrandiz uti-
liza como texto base de sus reflexiones la Carta Apostélica del Papa Bene-
dicto XVI, Porta Fidei. De hecho, el titulo del libro esta tomado del namero
4 de dicha Carta Apostodlica, en la que el Papa nos invitaba a los creyentes a
redescubrir y a revitalizar nuestra fe en todas sus dimensiones.

Pese al tono catequético y divulgativo de la obra (el autor insiste en pag.
10 que el libro esta concebido para catequistas), la reflexiones son muy suge-
rentes y dejan entrever un amplio bagaje teolégico, fundamentalmente en el
ambito de la sacramentologia, tema sobre el que nuestro autor hizo su tesis
hace ya algunos afios. De forma sutil (y sin perder de vista la finalidad peda-
gbgica y divulgativa del libro) Ferrandiz insiste en la fuerza de la narracién
como lenguaje catequético y teolégico, en la importancia de los simbolos, en
la arménica articulacién de la sacramentologia general (el caracter sacra-
mental de la existencia y de la vida que es como el gran sacramento donde
encontrar a Dios) y la sacramentologia particular (los sacramentos cristia-
nos), en la compasién y la solidaridad como consecuencias naturales de una
fe viva y verdadera, asi como en la articulacién de toda la vida cristiana en
torno a la eucaristia como mdximum del misterio de Cristo.

Creo que puede tratarse de un instrumento muy util para catequistas y
para grupos cristianos que quieran profundizar en el sentido de su fe y que,
sin perder la hondura teolégica de la reflexion, quieran también acercarse a
las consecuencias vitales de la fe en la vida cotidiana. Como senala el autor
mismo, muchas veces los encargados de compartir la fe se sienten también
necesitados de una cierta renovacion y con este libro se les invita a reflexio-
nar y redescubrir la fe que creemos y trasmitimos...

FERNANDO MILLAN ROMERAL, O.CARM.
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MANUEL DIEGO SANCHEZ, Novena a Santa Teresa de Jestis, Editorial de Espi-
ritualidad, Madrid 2013, pp. 36. ISBN 978-84-7068-432-6.
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PRO SCRIPTORIBUS IN EPHEMERIDIBUS “CARMELUS” INSTRUCTIO

NORME EDITORIALI PER CARMELUS

1. Lunghezza dell’articolo: da 25.000 a 75.000 caratteri circa (inclusi
spazi e note), su carta A4.

2. Note: le note vanno messe a pie’ di pagina; vi preghiamo di indicare
sempre questi dati bibliografici: Nome/i, Cognome/i (maiuscoletto), titolo in
corsivo e altre informazioni, citta, edizione o casa editrice, anno, pagina/e.

Esempio: JoAcHIM SMET, The Carmelites: A History of the Brothers of
Our Lady of Mount Carmel, Volume 1, Ca. 1200 until the Council of Trent,
Revised Edition, Darien-Ill., Carmelite Spiritual Center, 1988, 29.

Quando lo stesso autore viene citato nella nota immediatamente
successiva, si scrive solamente: Ibid. e pagina.

Esempio:

I Joacumm SMET, The Carmelites: A History of the Brothers of Our Lady
of Mount Carmel, Volume 1, Ca. 1200 until the council of Trent, Revised
Edition, Darien-Ill., Carmelite Spiritual Center, 1988, 29.

2 Ibid., 31.

Se lo stesso autore viene citato nuovamente dopo una o pitl note, si prega
di indicare: iniziale del Nome Cognome/i, titolo principale, (volume se esiste)
e pagina.

Esempio: J. SMET, The Carmelites, vol. 1, 35.

Quando la nota viene presa da un periodico, si prega di scrivere: Nome/i,
Cognomel/i, titolo in corsivo, il nome del periodico in corsivo e preceduto da
“in” e altre informazioni, anno tra parentesi e pagina.

Esempio: GREGORIO NOVAK, Lualleanza veneto-serba nel secolo XIV, in
Archivio veneto-tridentino, 8 (1925), 29.

Quando in una nota si fa riferimento ad un sito internet, si indica: il sito,
URL del sito e la data dell’accesso.

Esempio: La Santa Sede, http:/www.vatican.va/news_services/or/or_
eng/text.html#3, 16 Aprile 2008.

Per i testi patristici, i manoscritti, le fonti d’archivio e altre fonti, si prega
di seguire le norme correnti.

3. Bibliografia: & consigliabile aggiungerla, soprattutto se aggiunge ma-
teriale interessante per 'approfondimento del tema. Non serve se ripete i testi
gia indicati nelle note.
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4. Lingue: francese, inglese, italiano, portoghese, spagnolo e tedesco.

5. Ogni articolo in lingua inglese, italiana e spagnola deve essere
accompagnato da un sommario (abstract); per gli articoli in lingua francese,
portoghese e tedesca si prega di scrivere un sommario (abstract) in una delle
tre lingue: inglese, italiano e spagnolo.

6. Ogni articolo deve essere consegnato entro 30 aprile. Gli articoli che
arrivano dal mese di maggio in poi, verranno pubblicati nel volume dell’anno
successivo. Gli articoli possono essere inviati via e-mail (consigliabile), oppure
spediti, insieme alla copia stampata, in cd, o in dischetto.

Queste norme saranno valide per CARMELUS dal 2009.
Grazie,

NORMAS EDITORIALES PARA CARMELUS

1. Extensién del articulo: de 25.000 a 75.000 caracteres (incluyendo
espacios en blanco y notas), en folio A4.

2. Notas: las notas se ponen a pie de pagina; se ruega indicar siempre
los siguientes datos bibliograficos: Nombre/-es, Apellido/-os, titulo en cursiva
y otras informaciones, ciudad, edicién o casa editorial, afio, pagina/-as.

Ejemplo: JoACHIM SMET, The Carmelites: A History of the Brothers of Our
Lady of Mount Carmel, Volume 1, Ca. 1200 until the Council of Trent, Revised
Edition, Darien-Ill., Carmelite Spiritual Center, 1988, 29.

Cuando el mismo autor es citado en la nota inmediatamente sucesiva,
se escribe solamente: Ibid. y pagina/-as. Ejemplo:

1 JoacHiMm SMET, The Carmelites: A History of the Brothers of Our Lady
of Mount Carmel, Volume 1, Ca. 1200 until the council of Trent, Revised
Edition, Darien-Ill., Carmelite Spiritual Center, 1988, 29.

2 Tbid., 31.

Si el mismo autor es citado de nuevo después de una o mas notas, se
ruega indicar: inicial del Nombre/es Apellido/-os, titulo principal, (volumen, si
existe) y pagina/-as.

Ejemplo: J. SMET, The Carmelites, vol. 1, 35.

Cuando la nota se toma de un periédico, se ruega escribir: Nombre/-es,
Apellido/-os, titulo en cursiva, el nombre del periédico en cursiva y precedido
de “en” y otras informaciones, afio entre paréntesis y pagina.

Ejemplo: GREGORIO NoVAK, Lalleanza veneto-serba nel secolo XIV, en
Archivio veneto-tridentino, 8 (1925), 29.

Cuando en una nota se hace referencia a un portal de internet, se indica:
el portal, URL del portal y la fecha en que se ha accedido al mismo.

Ejemplo: La Santa Sede, http://www.vatican.va/news_services/or/or_
eng/text.html#3, 16 Aprile 2008.
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Para los textos patristicos, los manuscritos, las fuentes de archivos y
otras fuentes, se ruega atenerse a las normas corrientes.

3. Bibliografia: se aconseja afiadirla, sobre todo si aporta material
interesante para profundizar el tema tratado. No sirve si repite los textos que
ya han sido indicados en las notas.

4. Lenguas: francés, inglés, italiano, portugués, espafol y aleman.

5. Todo articulo en lengua inglesa, italiana y espafiola, tiene que ir
acompanado de un sumario (abstract); para los articulos en lengua francesa,
portuguesa y alemana, se ruega escribir un sumario (abstract) en una de las
tres lenguas: inglés, italiano y espafol.

6. Los articulos tienen que ser entregados antes 30 abril. Aquellos que
lleguen a partir del mes de mayo, seran publicados en el volumen del afio
sucesivo. Los articulos pueden ser enviados por e-mail (que es lo mas
aconsejable y practico), o bien remitidos, junto con una copia impresa, en CD
o en disquete.

Estas normas seran validas para CARMELUS a partir de 2009.
Gracias,

CARMELUS STYLE SHEET

1. Articles should be from 25.000 to 75.000 characters in length
(including spaces and notes), and formatted for A4 paper.

2. Notes: Notes should be placed at the foot of the page. For references
to books you are asked to indicate the following bibliographical data: author
name and surname(s), title in italics, city, edition and publisher, year, page(s).

Example: JoAcHIM SMET, The Carmelites: A History of the Brothers of
Our Lady of Mount Carmel, Volume 1, Ca. 1200 until the Council of Trent,
Revised Edition, Darien-Ill., Carmelite Spiritual Center, 1988, 29.

When the same author is cited again in the immediately succeeding note,
use Ibid. (and page).

Example:

1 JoacHiM SMET, The Carmelites: A History of the Brothers of Our Lady
of Mount Carmel, Volume 1, Ca. 1200 until the Council of Trent, Revised
Edition, Darien-Ill., Carmelite Spiritual Center, 1988, 29.

2 Ibid., 31.

If the same author is again cited after one or more intervening notes,
please give a brief reference indicating author name, main title, (volume, if
necessary), page.

Example: J. SMET, The Carmelites, vol. 1, 35.

When the note refers to a periodical, please give author name and
surname(s), title of article in italics, name of periodical in italics preceded by
“in”, volume and other information, year in parenthesis, page.
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Example: GREGORIO NoOVAK, Lalleanza veneto-serba nel secolo XIV, in
Archivio veneto-tridentino, 8 (1925), 29.

When a note refers to an internet site, please indicate the site, its URL,
and the date of access.

Example: La Santa Sede, http://www.vatican.va/news_services/or/or_
eng/text.html#3, 16 April 2008.

For patristic texts, manuscripts, archival sources and other material,
please follow the usual practices.

3. Bibliography: It is advisable to append a bibliography, especially if it
adds material useful for further investigation of the subject. It may be omitted
if it would only repeat works already indicated in the notes.

4. Languages: English, French, German, Italian, Portuguese, Spanish.

5. Articles in English, Italian and Spanish should be accompanied by a
summary (abstract); articles in French, German, or Portuguese should be
accompanied by a summary in either English, Italian, or Spanish.

6. The deadline for submission of articles is 30 April. Articles which
arrive after this date will be published in the following year. Articles may be
submitted by email (preferred), or submitted on CD or diskette along with a
printed copy.

These norms are valid for CARMELUS from 2009.
With thanks,

Cum permissu superiorum

CARMELUS
Direttore responsabile: Giovanni Grosso
Proprieta della Curia Generalizia dei Carmelitani dell’Antica Osservanza:
Via Giovanni Lanza, 138 - 00184 Roma, Italia
Direzione e Redazione: Via Sforza Pallavicini, 10 - 00193 Roma, Italia
Amministrazione: Edizioni Carmelitane, Via Sforza Pallavicini, 10 - 00193 Roma, Italia
Registrato alla Cancelleria Tribunale di Roma, Decr. 3637 del 4.1.1954
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