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Quando si parla della missione nelle Chiese Orientali molti affrontano le difficolta.
L’opinione che la missionarieta non sia la caratteristica principale dell’Oriente cristiano,
rimane ancora diffusa. Il monachesimo orientale in questo caso, quasi sempre, viene
considerato dall’opinione pubblica assente dalla Missione cristiana, oppure, si pensa
spesso soltanto alle missioni geografiche dei monaci.

Tenendo conto dell'importanza delle ultime, osiamo dire che la sostanza missionaria del
monachesimo orientale non consiste prevalentemente nella sua collocazione.

La tesi che proveremo qui a dimostrare e la seguente: il cammino del monaco verso la
perfezione spirituale, verso la divinizzazione, ha un valore missionario ed
evangelizzatore intrinseco, solo basandosi su questo punto si puo parlare della missione
autentica del monachesimo. Dunque, si tratta della «missione spirituale e antropologica»,
«missione ontologica» del monachesimo, basata sulla concezione fondamentale della
spiritualita orientale, cioé quella esicasta.

La parola «esicasmo» (dal gr.: notyia — calma, tranquillita, quiete, pace, riposo) indica
contemporaneamente sia lo stato ontologico dellasceta che il mezzo per arrivare
allunione perfetta con Dio. L’essenza dell’esicasmo & espressa molto chiaramente nella
famosa vocazione di Arsenio il Grande dallApophtegmata Patrum: «Arsenio, fuggi (gli
uomini — A.M.), taci, osserva il raccoglimento: qui stanno le radici della perfezione».
Questi tre «ordini» sono fondamenti per la vita esicasta, che tradizionalmente é
considerata equivalente a quella anacoretica. Ma in questo caso si pone una domanda
legittima: come & possibile proclamare il valore missionario dell’esicasmo, se tutti i
suoi fondamenti sono in contraddizione con la missione stessa — fuga dal mondo
al posto dell’essere nel mondo (andate ...), solitudine al posto dell’essere in
moltitudine (per tutto il mondo...), silenzio al posto delle parole di salvezza
(predicate il vangelo a ogni creatura, Mc 16,15)? Prendiamo in considerazione queste
«contraddizioni» per poter arrivare infine alla nostra affermazione principale.

Se ci soffermiamo brevemente ad analizzare le basi dell’ascesi cristiana, che alcuni
chiamarono «arte delle arti», incontriamo la concezione® fondamentale dei padri, cioé la
divisione tra I'ascesi del corpo e quella dello spirito. L’ascesi corporale* nella
mentalita dei padri, € solo una fase iniziale della vita monastica autentica.

L’ascesi corporale € una condizione determinata da quella spirituale, ha a che fare con
I'«uomo interiore». Se la prima lotta contro i peccati delle opere, la seconda combatte
contro i vizi interiori, cioé i pensieri cattivi, ed ha come scopo la «purezza del cuore»
(kGBapoic — purificazione, espiazione) .° Gli esercizi del corpo, senza I'ascetismo dello
spirito non portano alla perfezione spirituale. Pochi monaci, dice San Cassiano (1435),



raggiunsero questa meta, essendo rimasti ad un livello esteriore, visibile. Ma, allo stesso
tempo, questi due tipi di ascesi sono® strettamente collegati 'uno all’altro.’

Tale collegamento diventa chiaro se proviamo a spiegare il contenuto dell’ascesi interiore.
Riguardo agli esercizi corporali (che praticano anche i non cristiani), il cammino interiore li
prende e li eleva allo stato di nuova qualita evangelica: dalla virginita del corpo si arriva
alla purezza del cuore (cfr. Mt 5,8), dallobbedienza esteriore a quella cristologica,
kenotica (cfr. Fil 2,7 -8), dalla miserabilita materiale alla poverta in spirito (cfr. Mt 5,3), dalla
preghiera verbale a quella “mentale” ( umnaja molitva) (cfr. Mt 6,6; 1Tes 5,17), dal digiuno
allastinenza dei desideri, dal mutismo esteriore al silenzio interiore. Inoltre, i Padri
mettono sempre l'efficacia dell’ascesi interiore come dipendente dalle condizioni fisiche,
vedi per es., la preghiera (nel senso di contemplazione) e la verginita del corpo.® Anche
per questo motivo la pratica esicasta di solito era collegata con le tecniche corporali e la
solitudine, nonostante esse non fossero considerate come lo scopo dell’ascesi integrale.
Potremmo concludere questa riflessione in modo allegorico, immaginando I'ascesi del
corpo e quella dello spirito come le due ali di un uccello.

Rivolgendoci allo scopo dell’ascesi integrale, cioé la «purezza del cuore», notiamo che
nella concezione esicasta il cuore & un concetto spirituale,® un locus spiritualis, dove
si svolge la «guerra invisibile» contro i Aoyrouoi (plur. dal gr. Aoyioué¢ — pensiero,
impulso, passione, vizio).)? Questa lotta richiede vigilanza, nel linguaggio ascetico si
esprime con la parola greca viwig, cioé «sobrieta», «difesa del cuore», «difesa dello
spirito».'! «Antonio, bada a te stesso»;** in questo appello & mantenuta la pratica
fondamentale dell’esicasmo, cioé «I'esame di coscienza» che e strettamente collegato al

discernimento degli spiriti e alla direzione spirituale.™

Nella vita ascetica, nella «guerra invisibile», esistono sia amici che nemici, cioé spiriti
buoni e cattivi. Quando si parla del discernimento degli spiriti (6idkp ioigc — distinzione,
interpretazione) nella tradizione esicasta, come nota G. Colombas, non si parla, «solo di
un discernimento morale tra il bene e il male, o tra cid0 che € bene o male in una
determinata persona, [...] si tratta di distinguere tra i pensieri, quelli che vengono da
Dio da quelli che, nonostante le parvenze di bonta e di santita, vengono dal
demonio».** L'ultima espressione, da noi sottolineata, &€ fondamentale per la concezione
esicasta e percid venne considerata come «l'arte per eccellenza» (cfr. 1Cor 12,10). Ma
come per qualsiasi arte, servono una lunga preparazione e insistenza nello studio, e
quindi per raggiungere la didkpioig, come afferma la Vita Antonii, «occorre pregare molto e
praticare I'ascesi».> Come ogni carisma autentico non serve solo per sé stessi, ma & un
dono dello Spirito Santo a tutta la Chiesa (cfr. 1Cor 12; Ef 4,11-12), cosi la 31dkpioig non
e soltanto uno stato ascetico in sé stesso e per sé stesso, € pure un mezzo, uno
strumento per raggiungere lo scopo ascetico anche fuori dall’individualismo
spirituale. La Vita Antonii, collega il dono del discernimento spirituale con la capacita di
aiutare gli altri: Antonio consolava quelli che erano tormentati dai pensieri e «insegnava
come respingere le loro insidie descrivendo loro le astuzie e le debolezze dei demoni che
li tormentavano». Nelle parole sottolineate — consolare,*® insegnare e descrivere
(spiegare) — troviamo il «programma» fondamentale della paternita spirituale e la sua
caratteristica principale: il dono della perspicacia, cardiognosis (da due parole gr.: kapdia
— cuore, yvwoiI¢ — conoscenza, nozione), cioé I'arte di leggere nei cuori.

La paternita spirituale come caratteristica indispensabile dell’ascesi cristiana
orientale pud essere presentata argomentata o tematizzata da diversi lati. Il nostro
discorso sara chiaro se prendiamo in considerazione le due forme principali del
monachesimo orientale in generale e quello russo in particolare, cioé I'anacoreta e |l



cenobita. La questione della direzione spirituale in queste due forme fu affrontata
diversamente. Se nella forma anacoretica le funzioni della guida spirituale appartenevano
all«anziano», cioé al monaco che aveva l'esperienza ascetica piu vasta, in quella
cenobitica tali funzioni erano «proprieta» delligumeno, che univa nella sua persona sia i
compiti spirituali che quelli amministrativi.>” Ma indipendentemente dalla forma monastica,
la capacita (in senso ontologico) di essere una guida spirituale, poteva essere solamente |l
risultato di una lunga preparazione ascetica sotto una rigorosa direzione spirituale.'®
Quindi, la paternita spirituale deve essere esaminata da due punti di vista, oggettiva
e soggettiva. Dal punto di vista oggettivo € un mezzo necessario per la perfezione
spirituale, mentre, quello soggettivo, € un dono dello Spirito Santo per gli altri.

La direzione spirituale’® & necessaria per coloro che non hanno ancora il dono del
discernimento spirituale ed hanno bisogno di aprire la loro coscienza per combattere
contro i Aoyiouoi. Come abbiamo gia accennato, ’'esame di coscienza in questo caso si
presenta come un’azione piu profonda e dettagliata rispetto alla semplice
confessione dei peccati. Nella pratica esicasta il padre spirituale, «anziano», starec in
slavo, conoscendo profondamente lo stato del’anima del suo discepolo, indichera quali
sono le piu sottili tentazioni e dove €, qual e il germe dei vizi della stessa anima, per
arrivare e indirizzare esattamente il combattimento invisibile.?° Cassiano scrive: Il compito
e la perizia di questo Seniore (anziano spirituale — A.M.) sta principalmente nell’educare il
giovane novizio di modo che possa ascendere fino al culmine della perfezione. [...]
(L'anziano deve abituare i novizi — A.M.) a non nascondere alcun pensiero cattivo per
pura vergogna, ma a manifestarlo subito al Seniore; né devono essere attaccati al proprio
giudizio, ma ritenere buono o cattivo che tale avra giudicato il Seniore.

Affidarsi esclusivamente alla propria opinione e una strada che porta al fallimento
spirituale per il monaco, dicono i padri: € la morte spirituale e, talvolta, anche quella fisica.
Gli Apophthegmata Patrum e altra letteratura ascetica sono piene di tali esempi. Per
questo avere la direzione spirituale?® & un dovere sia per coloro che vivono in cenobio®
sia, e soprattutto, per quelli che scelgono la vita anacoretica. Il pericolo del deserto puo
essere affrontato solo da colui che ha la &idkpioig, per gli altri 'insegnamento dei
Padri consiglia o la forma cenobitica o quella semianacoretica cioé in compagnia di uno o
due monaci.

Se prendiamo in considerazione la paternita spirituale, dal punto di vista soggettivo, essa
presenta lo stato dellasceta come quello di colui che ha «acquistato» la perfezione
spirituale e ha raggiunto lo scopo cioe la kGBapoig , o, usando un linguaggio militare ed
eroico, che ha ottenuto la vittoria nel combattimento spirituale, per questo pud indicare
anche agli altri I'indirizzo giusto per raggiungerla. | frutti di questa vittoria, le virtu, sono i
doni dello Spirito Santo, le virtu non sono solamente proclamate e volute, ma sono anche
quelle vissute ontologicamente. Nella concezione patristica, avendo® ricevuto i doni
spirituali, l'asceta diventa un vero e proprio portatore dello Spirito (gr.
mveuvparéupopo¢ — pieno dello spirito), 'uomo spirituale (gr. mveupdarikog -
spirituale), illuminato e divinizzato. Ma questo nuovo stato «regale» e allo stesso tempo
lo stato kenotico (cfr. FIp 2,5- 9). Solo grazie allumilta 'asceta non pud essere sottoposto
alle tentazioni e alle passioni ed e invulnerabile agli attacchi del maligno. Questo stato,
che si definisce nella letteratura patristica come «lo stato non cadente» (nepadatel’noe
sostojanie) ?° e che semplicemente si esprime nella parola «santita», apre la porta a un
vero e autentico apostolato carismatico del monachesimo e al ruolo della paternita
spirituale in esso.



Dopo aver sintetizzato il concetto dell’ascetismo orientale, possiamo tornare ai nostri tre
fondamenti dell’esicasmo, esaminandoli tenendo conto di quanto descritto sopra, ovvero:
se esista un qualsiasi valore missionario dell’esicasmo oppure no?

Come abbiamo visto, per i Padri, 'ascesi, prima di tutto, & una concezione spirituale,
dunque dobbiamo proseguire la nostra riflessione in questa prospettiva, interpretare gli
ordini dell’esicasmo dal punto di vista delluomo interiore. In questo caso, la fuga dal
mondo appare non come la rinuncia del kéopuog¢ (cosmo, universo) nel suo senso
fisico, ma come la lontananza dal kéouog, il mondo inteso in chiave morale e
teologica, quello che pone degli ostacoli alla memoria di Dio e alla vita secondo il
Vangelo (cfr. 1Gv 2,15-17; 5,19).?° Anche nel caso della scelta del silenzio e della
solitudine, la rinuncia alle relazioni umane & una fuga dalle parole «inutili», dalla
verbosita e dalla distrazione mentale per poter ascoltare Dio. E’ la solitudine del
cuore di cui abbiamo scritto sopra.?” Il tema del silenzio e della solitudine ci conduce, nella
riflessione sociologica e filosofica, al concetto di «comunicazione», che non si esprime
solo in modo verbale, perché alla comunicazione piu profonda non servono le
parole. Nel contesto della nostra riflessione sulla paternita spirituale, quest’ultima
affermazione trova la sua piena giustificazione nel discorso sulla conoscenza del cuore.
Ne e esempio Apollonio di Ermopoli, di cui parla Rufino, confrontandolo con un profeta e
un apostolo. La sua comunicazione era cosi perfetta, nonostante I'osservanza del silenzio
e la scelta di vita in solitudine, che non solo i monaci venivano continuamente da lui per la
direzione spirituale, ma anche la gente pagana dei paesi vicini sotto la sua influenza
spirituale si converti «alla fede nel Signore e Salvatore nostro».?®

In questo caso, potremmo dire, la fuga dal mondo si trasforma in un servizio al
mondo, il silenzio in una forza della parola, la solitudine in una comunione perfetta
con Dio e con gli uomini.

A tal proposito, riteniamo significativo citare anche quanto segue:

Non crediate che i giusti abbiano operato la giustizia in mezzo agli uomini, vivendo tra loro
come uomini comuni. No: dopo una lunga pratica solitaria la forza divina ha abitato in
essi, e fu allora che Dio li invio tra gli uomini per essere loro di edificazione e per
curare le loro anime, perché erano depositari delle virtu. Con questa missione furono
avviati prima alla solitudine e quindi tra gli uomini. Ma Dio li invia tra gli uomini solo quando
& certo che essi per primi siano immuni da infermita dello spirito.°

Troveremo tale missione, per eccellenza, nell’esicasmo russo, di cui lo starec Serafim di
Sarov (11833) & un esempio lampante.*® G. Florovskij dice con evidente trasporto:

In Serafim si saldano meravigliosamente ascesi e gioia, la travagliata sofferenza della
preghiera e una luce gia celestiale, preannuncio di un fulgore non di questo mondo; starec
debole e prostrato, il “povero Serafim” testimoniava con inatteso ardimento i misteri dello
Spirito. La sua figura, € piu quella di un testimone che di un maestro, e tutta la sua vita,
sono una manifestazione dello spirito [ ...] Serafim aveva studiato i Padri: la sua
esperienza rinnova l'antica tradizione della ricerca dello Spirito; la sua santita € nuova e
antica nello stesso tempo: “Il vero scopo della nostra vita cristiana & I'acquisizione del
Divino Spirito Santo”. Non ci sono, né ci possono essere altri scopi, tutto il resto deve
servire come mezzo.*!

Nella mistica di Serafim vorremmo indicare un aspetto molto importante per la nostra
riflessione, cioé lo strettissimo collegamento tra I'esicasmo e la missionarieta.



«Acquista lo Spirito della pace e le migliaia si salvano attorno a te».*> Da nessun’altra
parte, compresa la letteratura spirituale, questo collegamento tra I'esicasmo e la
missionarieta si € espresso in modo cosi profondo e, allo stesso tempo, chiaro ed
inequivocabile. Le parole del Patriarca Kirill ne sono una conferma:

Ci siamo riuniti in tal gran numero davanti alle reliquie dello starec semplice, che passo
tutta la sua vita nei monasteri e nei “deserti”, che non andava nel mondo, che non
pubblicava gli articoli nei giornali, che non entrava in nessun dialogo o contrasto con la
societa esterna, che non dimostrava mai niente a nessuno. Ma oggi tutto il mondo e
attorno a lui: i credenti e quelli che soltanto si avvicinano alla chiesa di Dio [...]; |
personaggi altolocati che hanno il potere, i soldi e la posizione nella societa e le persone
semplici, compreso gli storpi, i poveri, gli invalidi; gli uomini colti e completamente
analfabeti. Siamo tutti qua perché sentiamo la forza [...] perché 'anima di San Serafim
acquisto i doni dello Spirito Santo. Proprio di questi doni abbiamo sentito oggi nelle parole
d’Apostolo dalla sua Lettera ai Galati (5,22-6,2) [...] Prepodobnyj Serafim ci manifesta
'esempio meraviglioso, chiaro, inoppugnabile, incrollabile, incontestabile di come la vita
spirituale delluomo influenzi il mondo circostante. Sii pacifico e a migliaia si salveranno
attorno a te.>®

San Serafim & un esicasta nel senso pill autentico della parola,* un esicasta russo, per il
quale ciascuna persona & ad immagine e somiglianza di Dio. E’ un caso esemplare della
dolcezza e della tenerezza dello star ¢estvo russo. «Gioia mia, Cristo € risorto!». Questo
appello di Serafim era rivolto a tutti senza eccezioni, ai nobili e ai semplici. ESso non
significava una manifestazione di cortesia, ma esprimeva la profonda esperienza della vita
nello Spirito Santo e la gioia pasquale vissuta incessantemente nel cuore.

Un altro punto da menzionare nella vita dello starec Serafim & quello della vocazione alla
paternita spirituale. |. Kologrivov scrive:

Infine il 25 novembre 1825, per ordine esplicito della Madonna, che durante
un’apparizione gli ingiunse di uscire dal suo isolamento per consigliare e aiutare i suoi
fratelli, Serafim decise di cessare del tutto la vita di solitudine, durata piu di venticinque
anni, e di spalancare la sua porta, accettando la croce, di essere il confessore e il direttore
di migliaia e migliaia di infelici. Ebbe cosi inizio l'ultima e quarta tappa della sua vita, quella
del servizio attivo per il bene spirituale dei suoi simili: ed egli divenne starec, “starec

Serafim”.®®

In queste parole si evidenziano i due momenti fondamentali, di cui abbiamo parlato
allinizio della nostra riflessione. Il primo, consiste nel fatto che una lunga preparazione
ascetica necessariamente precede il servizio dello staréestvo, il secondo dimostra che
nessuno tra i monaci assunse l’'incarico della paternita spirituale dalla propria
volonta.® «Mi sono fatto tutto a tutti, per poterne salvare in qualche modo alcuni» (1Cor
9,22). Queste parole dell’Apostolo esprimono in modo esplicito la vita e 'opera apostolica
di Serafim di Sarov. Tale missionarieta per antonomasia, forse, non e stata mai espressa
cosi chiaramente come tramite un pensatore russo, V.V. Rozanov: «Nessun santo russo
prima di lui seppe rinnovare in simile modo, senza premeditazione o proposito deliberato,
le grandi figure sulle quali il cristianesimo pose come un ponte sui suoi piloni».%’

A conclusione, possiamo fare un piccolo bilancio che ci riporta alla nostra tesi principale
cioé il cammino del monaco verso la perfezione spirituale, verso la divinizzazione,
ha un valore missionario ed evangelizzatore in sé stesso. Ma, come asserisce San
Serafim, la perfezione spirituale, la divinizzazione, € lo scopo della vita di ciascun



cristiano, indipendentemente dal suo stato, monastico o laico. Ma, se pensiamo che ogni
cristiano & missionario solo per il fatto del suo battesimo,® il cammino di perfezione
cristiana, dunque, € la base ontologica di ciascun missionario, indipendentemente
dal suo stato, monastico o laico. Il missionario, innanzitutto, € il theologus cordis. I
missionario & colui che prega. Il missionario & un santo,*® Uomo mveuparéugopog. Questa
conclusione ci pare abbia un valore molto importante per rinnovare lo spirito missionario
d’oggi e nella situazione in cui sia la Chiesa Cattolica sia quella Ortodossa russa parlano,
nonostante la diversita dei termini — la nuova evangelizzazione oppure la seconda
cristianizzazione, — della stessa realta contemporanea richiede, innanzitutto, la vita
autentica spirituale.*

Alla fine vorremmo riportare una citazione che anche da sola potrebbe servire come
corollario di tutta la nostra riflessione. Essa fu scritta ancora prima del Concilio Vaticano II
e, nonostante il suo spirito sia molto lontano dall’ecumenismo, la riportiamo perché
conferma tutto cio di cui abbiamo scritto:

Il monachesimo & oggi cosi concepito? E’ considerato archeologia o vita? La risposta si ha
nel Testamento di un Monaco dei nostri giorni, ma erede dello spirito dei Padri del
Deserto: “La Chiesa oggi ha piu bisogno dei Monasteri che di Universita. Abbiamo piu
bisogno di monaci che riparano che di maestri che insegnano [...]. Datemi venti monasteri
come quelli fondati da S. Sergio e vi porto la Russia a Roma. Datemi venti S. Francesco di
Assisi e vi porto I'Inghilterra al confessionale.
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L Cfr. T. SPIDLIK, Il monachesimo secondo la tradizione dell’Oriente cristiano, Roma 2007,
40. La definizione dell’'esicasmo si veda anche in: S. CHORU ZIJ, «Isichasm», in Novaja
filosofskaja enciklopedija, I-IV, Moskva 2010, II, 157-158. Per informazione piu dettagliata
sull’esicasmo nel suo sviluppo storico -teologico si veda: J. MEYENDORFF, Byzantine
Hesychasm: historical, theological and social problems, London 1974; |. HAUSHERR,
Hésychasme et Priére, OCA 176, Roma 1966; S. CHORUZIJ, Isichasm v Vizantii i Rossii:
istori¢ eskie svjasi, antropologiCeskie problemy, Moskva 1996; ID., K fenomenologii
askezy, Moskva 1998; ID., ed., Sinergija. Problemy asketiki i mistiki Pravoslavija, Moskva
1995. Gli alcuni lati dell’esicasmo si veda anche in: T. SPIDLIK, «ll metodo esicastico», in
E. ANCILLI, ed., Alla ricerca di Dio. Le tecniche della preghiera, Roma 1978, 197-215; ID.,
«L’esicasmo come metodo per acquistare la pace», in La pace: sfida all'universita
cattolica, Atti del Simposio, 3-6.X11.1986, Roma 1988, 547-560; ID., «Il monachesimo
bizantino sul crocevia fra lo studutismo e I'esicasmo», VetChr 23 (1986) 117-129.
2Apoftegmi, Arsenio 3 (J.C. GUY, ed., | padri del deserto. Cosi dissero, cosi vissero,
Milano 1997, 29).

3IGNATIJ BRJANCANINOV, Asketiceskie opyty, I-IV, Moskva 1993, |, 81. Cfr. anche: «i
santi padri non chiamarono 'ascetica né scienza né lavoro morale, bensi arte o maestria,
un’attivita diretta a contemplare la luce senza tramonto attraverso lo Spirito Santo; la
chiamarono anzi “arte delle arti”, “maestria delle maestrie”» (P. FLORENSKIJ, Stolp i
utverZdenie istiny, Moskva 1914, 98-99; trad. it., La colonna e il fondamento della verita,
Milano 2010, 108).

* Oltre agli stati corrispondenti ai tre voti fondamentali, cioé verginita, obbedienza e
poverta, tradizionalmente nell’ascetismo corporale si includono anche il digiuno, la
preghiera (veglie notturne), il lavoro, il silenzio, la stabilita del luogo, la solitudine ecc. Per



maggiori informazioni rinvio a: S.M. ZARIN, Asketism po pravoslavno-christianskomu
ucéeniju, Moskva 1996; G. COLOMBAS, Il monachesimo delle origini, I-Il, Milano 1984,
1990, Il, 179-227; T. SPIDLIK, Il monachesimo secondo la tradizione dell’Oriente cristiano,
55-143, 165-233.

®Cfr. GIOVANNI CASSIANO, Conferenze ai monaci, I-Il, Roma 2000, I, 65 (Conferenza
1,5). Per lo studio dettagliato si rinvia a: M. OLPHE-GALLIARD, La pureté de coeur
d’apres Cassien, in RAM 17 (1936) 28-60.

®Cfr. GIOVANNI CASSIANO, Conferenze ai monaci, |, 146-158 (Conferenze 3,6-10).

7 Nell'antropologia dei padri orientali 'uomo presenta il microcosmo, I'unico che contiene
nella sua esistenza due dimensioni, materiale e spirituale. Esse devono essere
nellarmonia perduta col peccato originale. Questa armonia ontologica, la salvezza
integrale in cui il corpo partecipa pienamente, e lo scopo antropologico della vita ascetica.
Massimo il Confessore scrive: «Chi, mediante virtu e conoscenza, ha armonizzato il corpo
con l'anima, € divenuto cetra, flauto e tempio di Dio: cetra perché ha ben custodito
'armonia delle virtu; flauto, perché mediante le divine contemplazioni, ha accolto
I'ispirazione dello Spirito; tempio, perché, con la purezza dell’intelletto, & divenuto dimora
del Verbo» (MASSIMO IL CONFESSORE, «Duecento capitoli sulla teologia e
sulleconomia dell'incarnazione del Figlio di Dio» (Il Centuria, 100), in La Filocalia, II, 164;
cfr. anche: Ibid., 159-161 (Il Centuria, 84, 88). Per lo studio piu profondo si rinvia a: S.
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T. SPIDLIK, «L’antropologia cristianay, in ID., La spiritualita dell'Oriente cristiano, 85-118;
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psichologiCeskoj antropologii sv. Grigorija Nisskogo», in Ibid., 136-141; Y. ZEN’KO,
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12apoftegmi, Antonio 2 (J.C. GUY, ed., | padri del deserto ..., 20).
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spirituelle en Orient autrefois , OCA 144, Roma 1955; J. DANIELOU, «La direction
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cioé nello stesso anno della canonizzazione del santo (Letopis’ Serafimo -Diveevskogo
monastyrja, Sankt- Peterburg 1903, capitoli Il -XX). Cronologicamente la prima versione
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% Cfr. la nota 159.

37 v.V. ROZANOV, Temnyj lik christianstva, Sankt-Peterburg 1911, 31-32, tard. it. del
brano cit. in: I. KOLOGRIVOV, Santi russi, 447.
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