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EDITORIALE

Di fronte al dramma di un amore solitario
di Luca Bonari, Direttore del CNV

LUCA BONARI 

Quella dell’amore soltanto umano, esclusivamente naturale, istintivo, carnale, è un’esperienza che inesorabilmente manifesta un’incompiutezza che si rivela come un vero e proprio dramma esistenziale. Dice alla persona che non può vivere senza amore ma non gli dona naturalmente le coordinate per dare volto a quell’amore che è sorgente di vera autentica gioia. La persona umana scopre ben presto che non è abbastanza il modo solo umano di rispondere a questo drammatico bisogno d’amore. 

Dice il limite dell’eros sottratto e scardinato dall’agape. Il Papa, nella sua prima enciclica Deus Caritas Est, ci ricorda al n. 5, con uno splendido passaggio: Due cose emergono chiaramente da questo rapido sguardo alla concezione dell’eros nella storia e nel presente. Innanzi tutto che tra l’amore e il Divino esiste una qualche relazione: l’amore promette infinità, eternità — una realtà più grande e totalmente altra rispetto alla quotidianità del nostro esistere. Ma al contempo è apparso che la via per tale traguardo non sta semplicemente nel lasciarsi sopraffare dall’istinto. 
Sono necessarie purificazioni e maturazioni, che passano anche attraverso la strada della rinuncia. Questo non è rifiuto dell’eros, non è il suo “avvelenamento”, ma la sua guarigione in vista della sua vera grandezza. Ciò dipende innanzi tutto dalla costituzione dell’essere umano, che è composto di corpo e d’anima. L’uomo diventa veramente se stesso, quando corpo e anima si ritrovano in intima unità; la sfida dell’eros può dirsi veramente superata, quando questa unificazione è riuscita. Se l’uomo ambisce di essere solamente spirito e vuol rifiutare la carne come un’eredità soltanto animalesca, allora spirito e corpo perdono la loro dignità. E se, d’altra parte, egli rinnega lo spirito e quindi considera la materia, il corpo, come realtà esclusiva, perde ugualmente la sua grandezza. Ma non sono né lo spirito né il corpo da soli ad amare: è l’uomo, la persona, che ama come creatura unitaria, di cui fanno parte corpo e anima. Solo quando ambedue si fondono veramente in unità, l’uomo diventa pienamente se stesso. Solo in questo modo l’amore — l’eros — può maturare fino alla sua vera grandezza... Sì, l’eros vuole sollevarci “in estasi” verso il Divino, condurci al di là di noi stessi, ma proprio per questo richiede un cammino di ascesa, di rinunce, di purificazioni e di guarigioni. 
Ci sentiamo inteneriti di fronte a quest’uomo perché nel DNA della nostra esperienza credente troviamo proprio la buona notizia che risponde al sogno e al bisogno dell’uomo circa l’inarrestabile chiamata all’amore: la buona notizia è Gesù: luce, vita, via, verità, sorgente, dimora dell’amore, per usare soltanto alcune delle definizioni che egli ha usato per presentare se stesso come risposta di vita alle domande dell’uomo. Il testo dell’enciclica di Benedetto XVI intende chiaramente portare l’attenzione sulla dimensione costitutiva del cristiano come colui che ha fatto esperienza dell’amore di Dio e si comprende come “dimorante nell’Agape” (cfr. 1 Gv 4,16). A partire da questa struttura fondamentale propria della fede prende forma la dinamica dell’esistenza e, anche, si fonda la fiducia propria del cristiano nel dare forma alla propria vocazione. Essa non può non comprendersi se non come una storia di amore che si sviluppa attraverso i tempi e le modalità della vita di ciascuno. Alla base della difficoltà a comprendere e vivere il Vangelo della vocazione, accanto alla ben note cause di tipo sociale, psicologico e culturale, la Deus caritas est ne registra una di qualità profondamente teologica: una diffusa debolezza nella coscienza dei credenti a “credere all’amore”, confidando nella promessa di Dio e custodendo quanto ci è stato donato e affidato; una percezione offuscata a comprendere la propria vita in Cristo nell’unità di una storia di amore che tocca Dio e l’uomo. L’Enciclica di Benedetto XVI interpella ancora la pastorale della vocazione nel capitolo dell’educazione agli affetti. Tra la forza imperiosa (e spesso enfatizzata dalla attuale cultura) dell’eros e una certa figura eccessivamente spiritualistica dell’Agape divina, si consuma una subdola opposizione che l’enciclica chiede, in maniera convincente, di ricomporre. L’amore divino è “eros”, tensione di desiderio e di unificazione con l’amato da parte di Dio ed è pienamente “Agape”, dono totale fedele e inesauribile per l’uomo, fino al vertice del dramma divino nella pasqua di Gesù. Così la risposta dell’uomo a Dio si dinamizza nella disponibilità al dono di sé attraverso la pienezza dell’umano, compreso il plesso degli affetti, che indirizza il desiderio umano verso l’unione con il divino. La compiuta forma di questa risposta si lascia apprezzare, sulla scia di quanto Benedetto XVI presenta, come appagamento circa la propria vita e come riconoscimento di essa e della sua preziosità da parte di Dio. Infine l’Enciclica, nella seconda parte, invita a pensare alla testimonianza della carità proponendo l’attenzione allo stile tipicamente cristiano dell’amore e una sua originale spiritualità, che possono rappresentare una permanente forma di educazione vocazionale. Sulla base di questi aspetti il presente numero di “Vocazioni”, si propone di sviluppare un approfondimento in chiave vocazionale della Deus caritas est.

STUDI 1

“Amore”: un termine ambiguo nella cultura e nei linguaggi del nostro tempo 
di Margherita Maria Romanelli, Docente di Sociologia della religione alla Pontificia Università Antoniana e Auxilium di Roma 

MARGHERITA MARIA ROMANELLI

«Il termine “amore” è oggi diventato una delle parole più usate e anche abusate, alla quale annettiamo accezioni del tutto differenti» (DCE 2). 

Nel tempo che viviamo e nella cultura odierna la parola “amore”, appunto, è stata spogliata dei significati e delle accezioni che già le culture arcaiche ave​vano invece sacralizzato e lo stesso linguaggio, al di là del significato etimologi​co, ci rimanda ad un’esperienza soggettiva che si realizza nei processi di socializzazione primaria e secondaria. 

Parlare dell’amore è parlare della persona, della sua intimità, della sua dignità, del sigillo impresso da Dio sull’uomo, creato a sua immagine e somiglianza (Gen 1,26-27). William Shakespeare, a proposito dell’amore, scrive così nel CXVI sonetto: 

“Non è amor l’amore
che cambia quando si imbatte nel cambiamento,
che fugge quando qualcosa lo allontana.

O no: l’amore è un faro fisso per sempre,
che guarda la tempesta senza esserne scosso,
l’amore è la stella polare di ogni nave errabonda
il cui valore resta ignoto, per quanto il sestante la misuri.

L’amore non è zimbello del tempo…
L’amore non cambia in brevi ore o settimane,
poiché tiene la rotta fino al giorno del Giudizio.

Se qualcuno dimostra che ciò è un errore
allora è pur vero che io non ho mai scritto
e che nessun uomo ha mai amato”.

Descrivere o analizzare l’amore dunque è limitato alla stessa esperienza soggettiva; la scienza ci viene in aiuto attraverso un metodo proprio interpretativo probabilistico che non può dare certezze, ma solamente aiutare a valutare la realtà, per capire qualcosa di se stessi e dei propri comportamenti. 

Paolo VI, nella Octagesima Adveniens, delineava come fosse importante articolare la dottrina sociale della Chiesa, in cui rientra anche un’Enciclica, a partire dall’analisi della realtà sociale. È in questa prospettiva, appunto, che mi accingo a dare qualche spunto di lettura. 

Tratti riduttivi dell’amore nella cultura contemporanea 
Soggettivismo etico - religioso 
In un’epoca di trionfalismo del “secondo me”, dove non ci sono principi etici oggettivi di riferimento nella realizzazione della propria esistenza, ma solo la my opinion, la nostra vita è regolata dall’instabilità della nostra volontà: “se ne ho voglia – se mi va!”. Le nuove generazioni sono figlie della società post​moderna in continuo cambiamento e il linguaggio, come la stessa parola “amo​re”, non ha più un significato univoco. Un’indagine realizzata dallo IARD di Milano1 ha osservato, in modo pro​lungato nel tempo, un campione nazionale statisticamente rappresentativo di giovani italiani ed ha rilevato una forte eterogeneità di interessi valoriali. Tra valori come la famiglia, la politica, l’amicizia, il fidanzato e l’impegno religioso risulta: al primo posto la famiglia con l’85%, al secondo posto l’amore con il 77%, al terzo l’amicizia con il 74%, al quarto l’autorealizzazione con il 63,2%, al quinto il lavoro con il 60,5% e al sesto posto il “godersi la vita” con il 50%. Da questa indagine, che a partire dal 1981 si è ripetuta ad intervalli di quattro anni, è interes​sante notare come sia cresciuto il numero dei giovani che hanno risposto di non prevedere per il proprio futuro quale importanza avrebbero assunto tali stessi valori nella loro vita. 

Il disorientamento e l’incapacità di progettare il proprio futuro aumentano. È il paradosso della post-modernità “liquida”, come la definisce Z. Bauman2: i valori tradizionali sono stati sostituiti da pseudo-valori, ma come accade poi nelle relazioni, in cui più evitiamo impegni stabili e duraturi, per timore di essere vincolati, più sentiamo il bisogno di amicizie solide. Di fronte al “per sempre”, nascono la paura e l’insicurezza, che creano uno stato di ansietà permanente in cui l’uomo di oggi è sprofondato. Viviamo le nostre relazioni finché ne abbiamo voglia, ne cerchiamo tante in modo da trovare qua o là soddisfazione, compren​sione, simpatia, compagnia e dopo averle usate le gettiamo via. Passiamo conti​nuamente da un desiderio ad un altro senza impegnarci, senza assumerci respon​sabilità, senza rispettare l’altro nei suoi stessi desideri, senza elevarlo con la no​stra dedizione ed autenticità; l’amore dura fin tanto che c’è l’interesse di uno dei partners. 

L’Enciclica di Benedetto XVI centra l’obiettivo richiamando la società di oggi e l’attuale cultura, che evita i legami duraturi ed i rapporti esclusivi, alla fedeltà e alla totalità dell’amore. «Anche se l’eros inizialmente è soprattutto bramoso, ascendente – fascinazione per la grande promessa di felicità – nell’avvicinarsi poi all’altro si porrà sempre meno domande su di sé, cercherà sempre di più la felicità dell’altro, si preoccuperà sempre di più di lui, si donerà e desidererà “esserci per” l’altro. Così il momento dell’agape si inserisce in esso; altrimenti l’eros decade e perde anche la sua stessa natura. D’altra parte, l’uomo non può neanche vivere esclusivamente nell’amore ablativo, discendente. Non può sempre soltanto donare, deve anche ricevere» (n. 7). «Dio ci ama, ci ha amati e continua ad amarci per primo e non ci ordina un sentimento che non possiamo suscitare in noi stessi. I sentimenti vanno e vengono e non sono la totalità dell’amore» (cfr. n. 17).L’eros non si può sepa​rare dall’agape, pena il tradirlo. 

Valori dell’età dei consumi
 I processi di globalizzazione hanno incrementato in maniera illimitata le libertà personali, di associazione, di pensiero, di espressione: ma quale libertà ci propugnano e quanto è “libera la libertà?”. E che libertà è l’assenza di limiti, di costrizioni, di istituzioni, di qualsiasi insieme di valori? 

Tutto è orientato a vantaggio dell’economia: la “sindrome del consumo” ci regolamenta la vita e anche ciò che è più sacro, come l’amore. L’annuncio evan​gelico che la Verità è amore, sicché il cattolicesimo è la religione della comunione e dell’unità del genere umano, è il messaggio posto a fondamento dell’Enciclica. Il cattolicesimo, precisa il Papa in un intervista concessa a due giornalisti tedeschi, non è un cumulo di proibizioni, ma un’opzione positiva: la fede si offre come risposta, credere è bello. Risvegliare il coraggio di osare decisioni definitive, che in realtà sono le sole che rendono possibile la crescita, il cammi​no in avanti e il raggiungimento di qualcosa di grande nella vita, le sole che non distruggono la libertà, ma le offrono la giusta direzione nello spazio; rischiare questo salto – per così dire – nel definitivo, e con ciò accogliere pienamente la vita 3. “Il dissolversi di una concezione religiosa del mondo ha determinato la ricerca di un principio unitario dell’esperienza individuale e collettiva che non può più contare sulle forme di organizzazione collettiva, come la famiglia e la classe; dislocandosi verso un empirismo di un universo comportamentale da cui si sono a poco a poco allontanati tutti i principi di trascendenza in favore della strumentalità e del piacere” 4. La famiglia, anziché essere costruzione di una comunità e quindi istituzio​ne, si sgretola con facilità, e l’unione sessuale è solo una sensazione tanto pia​cevole quanto fugace, destinata ad essere consumata in un istante insieme ad altre sensazioni, nel succedersi degli episodi che scandiscono la vita del solita​rio collezionista di sensazioni 5. 

Oggi, forse con forza persuasiva e con mezzi più efficaci che in passato, la stessa dignità umana è minacciata da ideologie aberranti, aggredita da un uso distorto della scienza e della tecnica, contraddetta da diffusi stili di vita incon​gruenti. Le ideologie improntate al nichilismo o al fanatismo pretendono di nega​re o di imporre presunte verità sulla realtà, sull’uomo e su Dio. La scienza e la tecnica, anziché servire il bene comune dell’umanità, sono strumentali ad una visione egoistica del progresso e del benessere. L’Enciclica ci richiama alla vocazione primaria dell’amore e a rispondere a tale chiamata: «Siccome Dio ci ha amati per primo, l’amore adesso non è più solo un “comandamento” ma è la risposta al dono dell’amore, col quale Dio ci viene incontro» (Introduzione).
Manifestazioni visibili dell’amore: la carità sociale 
L’amore di Dio per l’uomo gli svela la sua profonda dignità e lo invita a riconoscere la medesima dignità negli altri uomini, il valore comunitario, ossia costruttivo e costitutivo, dell’azione solidale tra gli uomini e della costruzione della stessa società. “La persona umana: cuore della pace” è il messaggio del Santo Padre per la Giornata Mondiale della Pace del 1. gennaio 2007; solo in questa consapevolezza della trascendente dignità umana Dio consegna nelle nostre stesse mani il compimento della creazione e della salvezza umana, stori​ca, eterna. La pace è in pericolo quando non è rispettata la dignità umana e quando la convivenza sociale non cerca il bene comune. 

Azione solidale – costruzione della società 
Le garanzie meta-sociali dell’ordine sociale sono oggi trasferite alla politi​ca. Il pericolo attuale che il sociologo Bauman evidenzia è la “religionizzazione della politica”: la religione e il richiamo a Dio sono presi dalla politica per combattere gli altri, minacciando la stessa umanità, il suo futuro e la sua so​pravvivenza fisica, ma anche la capacità di far fronte ai gravi problemi di mise​ria umana e alle sue conseguenze. 

La precarietà, l’insicurezza e l’incertezza, che il termine tedesco Unsicherheit traduce in un generalizzato sentimento di disagio esistenziale, come “sicurezza insicura che assomiglia alla sensazione che potrebbero provare i passeggeri di un aereo nello scoprire che la cabina di pilotaggio è vuota” 6 , si evidenzia ad esempio nelle strutture di organizzazione sociale quali il lavoro. Dominano oggi la flessibilità e i contratti a tempo determinato; le aziende chiu​dono o convertono la produzione ed è difficile per l’individuo cambiare continua​mente competenze e specializzazione. Di qui la sfiducia anche nella politica, nel bene comune, in uno spazio pubblico partecipato e sentito dalla collettività. 

La politica, come diceva Paolo VI, non riguarda solo il funzionamento delle strutture, ma è una “maniera esigente di vivere l’impegno cristiano a ser​vizio degli altri, ossia è la forma più alta della carità” 7. 

Recupero dell’agorà 
La Deus caritas est ci interpella nel recuperare la dimensione universale della carità sociale, perché l’amore accomuna, fa uscire dagli egoismi personali e ci fa ritrovare in uno spazio pubblico, nell’agorà, in cui i problemi privati si connettono per cercare strumenti da gestire collettivamente, e dove è possibile acquisire il valore della diversità come arricchimento dell’identità individuale e sociale. La comunità politica, realtà connaturale agli uomini – si legge nel Com​pendio della Dottrina Sociale della Chiesa – “esiste per ottenere un fine altrimen​ti irraggiungibile: la crescita più piena di ciascuno dei suoi membri, chiamati a collaborare stabilmente per realizzare il bene comune” 8. 

La scrittrice magrebina Assia Djebar scrive in proposito: «Ho capito che non bastava dire “io”, che bisognava trovare con precisione il “tu” a cui rivol​gersi, quel secondo personaggio che, entrando in risonanza e in dialogo col primo, permette ad entrambi di esistere e di liberarsi». «L’amore per il prossimo è una strada per incontrare Dio» (DCE 16). Solo in questa dimensione trascendente non solo l’amore non è “liquido” ma… «non è mai “concluso” e completato; si trasforma nel corso della vita, matura e proprio per questo rimane fedele a se stesso» (n.17). Ecco allora che «non si tratta più di un “comandamento” dall’esterno che ci impone l’impossibile, bensì di un’esperienza dell’amore donata dall’interno, un amore che per sua natura, deve essere ulteriormente partecipato ad altri» (n. 18). 

Note 
1) C. BUZZI, A. CAVALLI, A. DE LILLO, Giovani del nuovo secolo. Quinto rapporto IARD sulla condizione giovanile in Italia, Il Mulino, Bologna 2002. 

2) Z. BAUMAN, Amore liquido. Sulla fragilità dei legami affettivi, Laterza 2006. 

3) BENEDETTO XVI, in “L’Osservatore Romano”, Sabato 19 agosto 2006, pagg. 4-5. 

4) ALAIN TOURAINE, Il trionfo dell’individuo. I valori nell’età dei consumi, intervento tenuto alla Terza Università di Roma il 16 gennaio 2004. 

5) Z. BAUMAN, La solitudine del cittadino globale, Ed. Feltrinelli. 

6) Ibidem. 

7) PAOLO VI, Octagesima adveniens, 46. 

8) PONTIFICIO CONSIGLIO DELLA GIUSTIZIA E DELLA PACE, Compendio della Dottrina Sociale della Chiesa, Libreria Ed. Vaticana 2004, pagg. 207-232. 

STUDI 2

Credere all’amore di Dio: l’opzione fondamentale della vita cristiana 
di Pier Davide Guenzi, Docente di Teologia morale a Novara e Milano e Membro del Gruppo Redazionale della Rivista “Vocazioni” 

PIER DAVIDE GUENZI
«Abbiamo creduto all’amore di Dio: così il cristiano può esprimere la scelta fondamentale della sua vita»: è l’introduzione dell’Enciclica Deus caritas est ad invitarci, nella sua semplice profondità, ad una ripresa “originale” della riflessione sulla vocazione sia sotto il profilo di una sua rigorizzazione teologica, sia nella capacità di offrire opportune considerazioni sulla condizione attuale dell’esperienza cristiana. 

Lo svolgimento della sintetica tesi espressa da Benedetto XVI trova svi​luppo all’interno dell’intero percorso dell’Enciclica, incrociando tutte le relazio​ni fondamentali che definiscono e qualificano in senso cristiano l’esistenza del credente, assumendo l’amore come loro cifra interpretativa ed unificante: la rela​zione di prossimità, la relazione all’interno del più vasto organismo sociale ed ecclesiale, quella con Dio e quella intrapersonale1 . È così possibile cercare di articolare i contenuti del presente contributo come altrettante declinazioni di un’unica questione fondamentale: cosa signifi​ca credere all’amore di Dio a partire da quei legami che dicono dell’uomo, della sua storia, delle decisioni con cui prende corpo, attraverso il tempo, la sua vita? Tale domanda è fondamentale nel duplice senso già segnalato e sul quale sembra costituirsi la trama del testo papale, in quanto porta alla luce un elemen​to essenziale e caratterizzante l’affidabilità del Dio cristiano e l’ipotesi di una dedizione piena da parte dell’uomo alla sua causa. Ma fondamentale, altresì, nel senso di istituire una lettura più radicale del​la stessa crisi culturale, anche quella in rapporto alla vocazione e alle sue forme raccomandate dalla Tradizione ecclesiale, che pare essere di qualità diversa rispetto alle pur rispettabili documentazioni offerte dalle scienze psico-sociali e affonda più direttamente le radici sul terreno dell’antropologia e della com​prensione della fede cristiana. 

Cercherò di articolare questa provvisoria pista di riflessione attorno ad alcuni elementi che, corrispondendo a precise sollecitazioni offerte dalla Deus caritas est, possono rappresentare altrettante forme di risposta alla questione basilare, sollevata fin dalle prime battute del testo di Benedetto XVI. 

L’amore cerca una storia per disporre la vita: credere all’amore 
L’insistente richiamo presente nell’Enciclica alla tradizione giovannea, particolarmente quella della Prima Lettera, si concentra sulla duplice polarità dell’affermazione teologica “Dio è amore”, in stretta connessione alla perce​zione del credente di essere costituito, in forza dell’agape divina, un “dimo​rante nell’amore” (cfr. 1 Gv 4, 16) 2. Custodire il segreto della propria vita, acceso dall’agape divina, sta in questa possibilità aperta all’uomo di trovare in essa la propria dimora e la propria permanenza. La fiducia fondamentale è di non disperare né sospettare di questo amore e, insieme, di pensare ad esso non come l’illusione sentimentale di un attimo, ma come forza, quella di Dio, resasi disponibile per l’uomo in modo definitivo. Una potenza che sostiene e indirizza l’esistenza, dandole consistenza e storia. In questa luce, ancora tutta da esplorare, il testo di Benedetto XVI sembra portare in evidenza una difficoltà, forse di sempre, ma particolarmente accentuata nelle dinamiche socio-culturali contemporanee, circa l’esistenza cri​stiana e la sua dimensione vocazionale. 

La vita di molti credenti, certamente, conosce slanci generosi, ma ancora non sa prendere le distanze dalle sue illusioni e delusioni; si lascia illuminare dalla grazia del momento, ma non ha né parole, né gesti per dare continuità ordinata all’esistenza. La fede non cessa di marcare affettivamente il vissuto, ma non ha la tenacia per disporsi a diventare una storia. Il Papa invita attraverso le sue sobrie parole ad accorgersi di una diffusa debolezza nella coscienza dei credenti. Una debolezza che si nutre, sul terreno della teologia e della fede, in modo più radicale rispetto agli abituali indicatori di crisi allestiti nelle ricerche socio-psicologiche: quella di “credere all’amore”, confidando nel senso buono della promessa di Dio e sapendola custodire in quanto dono – e non conquista dell’uomo – affidato per la vita e per cui la vita può meritare di essere spesa. 

Dire di sì a Cristo è, infatti, affermare per sé l’unità di una vicenda indivi​duale certamente originale, ma i cui tratti di riferimento sono da ritrovare all’interno di una storia di amore che tocca Dio e l’uomo, così come ci è conse​gnata nella Parola di Dio. Essa scompagina l’usuale pensiero religioso, met​tendo in primo piano, senza corromperle, sia l’immagine di Dio che quella del​l’ uomo (cfr.DCE 9. 11). Solo all’interno della cifra complessiva dell’amore, infatti, possono essere intese le dimensioni della grazia divina e della libertà umana, che sono all’inizio della vocazione e debbono richiamarsi reciproca​mente, perché siano entrambe interpretate in modo giusto, senza sfocature di sorta. Certamente l’agape divina è grazia, sorprendente nel suo disporsi nei con​fronti dell’uomo e nella tenacia del suo riproporsi, nonostante la durezza e il sospetto che egli non cessa di avere nei suoi confronti. Il fatto che essa venga in luce già nella letteratura profetica del Primo Testamento, come esemplarmente proposto dall’Enciclica in riferimento a Osea ed Ezechiele, dà ragione di tale qualità: proprio nel momento in cui si dimostra di dubitare nei confronti di Dio, affidandosi o ritornando a prestare fiducia agli “altri dei”, la Parola si piega fino a diventare un giudizio che si misura non con la vendetta per un patto tradito, ma ponendo nuovamente davanti all’uomo l’amore, nella sua qualità più intima e sponsale, come dono inesausto e sempre intatto nella sua freschezza originaria. 

È l’atto di amore che Dio ripropone continuamente nelle svolte della sto​ria della salvezza e avviene in vista di nient’altro che questo: perché l’uomo scopra «la gioia nella verità, nella giustizia, la gioia in Dio che diventa la sua essenziale felicità» (DCE 9)3. Dio non chiede altro all’uomo, non pone subdoli ricatti per attentare alla sua libertà. Invita piuttosto a pensare la libertà della creatura non in alternativa, ma nel solco di un atto del suo amore, offrendole un orientamento, perché essa non si svolga in modo distruttivo, ma possa diventare storia e vita vissuta. 

Credere all’amore divino come origine della libertà dell’uomo significa per Israele, ma anche per il fedele di ogni tempo, riconoscere che il Tu divino vive lasciando essere la sua creatura, scegliendo di non riempire in modo totalizzante lo spazio dell’essere. Una libertà che non è semplicemente qualcosa di divino dato all’umanità, ma è un dono “a caro prezzo”, con il quale Dio ha scelto di esprimere la sua onnipotenza rinunciando a riempire di sé il tutto, lasciando esistere un “altro”, creando un’altra libertà, l’uomo, di fronte a lui 4. O, secondo l’espressione dell’esegeta André Wénin: «avere libertà e vita vuol dire impe​gnarsi in modo assoluto nei confronti di colui che non pretende di assolutizzarsi, poiché suscita di fronte a sé un partner libero. Vivere libero significa scegliere di dare un’importanza assoluta a colui che non dimostra nessuna pretesa di essere tutto, poiché pone di fronte a sé un “tu” responsabile» 5. 

La prima e radicale forma di sottrazione nei confronti della responsabilità per essere e per vivere, l’archetipo di non corrispondenza alla vocazione per una storia di amore è implicato nello stesso racconto delle origini. La domanda di Dio nel giardino: “Adamo dove sei?” (Gen 3, 9), non risuona minacciosa, ma vive del pathos di Dio nei confronti della sua creatura. Sottrarsi alla parola e al volto di JHWH, nascondersi a lui, sono manifestazioni esterne di un sospetto pauroso più profondo che ormai si agita nel cuore dell’uomo. 

La domanda di Dio alla ricerca di relazione con l’uomo finisce per portare alla luce la sfiducia ed il sospetto di quest’ultimo, chiuso narcisisticamente in sé e ormai diffidente di ogni offerta buona per il vivere che venga da altri se non da lui stesso. «La piega della sua introversione narcisistica si accompagna sempre ad una qualche variazione sul tema del sospetto ostile, al quale Adamo è sensi​bile, circa l’amore originario» 6. 

L’insinuazione della tentazione di diffidare di una storia di libertà, assicura​ta dall’amore di Dio, può così rappresentare la forma di sfiducia dell’uomo di sempre; tuttavia essa appare nei suoi contorni più evidenti nella nostra cultura che ha finito per associare al nome di Dio e alla sua fedeltà l’idea della mortifica​zione del desiderio di felicità e della libertà dell’uomo. Fare dell’agape divina la scelta fondamentale dell’esistenza cristiana signi​fica allora costruire (e custodire) la propria libertà a partire dalla promessa di Dio. In tale prospettiva, «quella che chiamiamo grazia – la potenza dell’agape divina – è la conferma che esiste sempre, grazie a Dio, un margine di azione per la libertà e uno spazio di dignità»7 per l’uomo, anche quando la storia di vita sembra gettare pesanti ipoteche sulla qualità della promessa e sulla possibilità del suo compimento buono per la vita. Credere all’amore, espressione di una retta professione di fede, diventa così anche criterio per l’ortoprassi, cioè per la capacità di dare forma storica a quelle relazioni giuste e doverose che l’amore raccomanda. 

Tuttavia, prima ancora che nell’agire effettivo, l’azione dell’agape divina, che forma la libertà dell’uomo, si organizza attorno ad alcune polarità che rappresentano altrettanti punti di forza per l’esercizio della vita e che, ugual​mente, costituiscono precisi ambiti osteggiati dalla cultura-ambiente contem​poranea: il superamento della logica dell’investimento di sé secondo la dina​mica dell’utile; il superamento di forme più o meno larvate di onnipotenza e di accumulo illusorio di forza, senza la capacità di integrare il limite come condi​zione propria dell’esistenza; l’attenzione a pensare il bene della propria vita in una prospettiva più ampia che includa la cura per il bene comune e da condivi​dere secondo criteri di fratellanza e di prossimità. 

Come si può facilmente notare, tutti questi aspetti hanno strettamente a che fare con l’idea di vocazione e con elementi di verifica dell’opzione di fondo che predispone ad una scelta matura di vita. Essi trovano il terreno di cultura nella capacità di vincere la paura dell’Adamo di sempre: quella di sottrarsi alla Parola che lo chiama ad un inve​stimento pieno dell’esistenza, attraverso tutti quei legami che affettivamente hanno a che fare con un senso buono per la vita e domandano di essere tenace​mente custoditi perché possano costituire la traccia affidabile della propria sto​ria.

Al cuore dell’amore di Dio: la forma drammatica dell’amore 
Credere all’amore significa, secondo la confessione di fede cristologica, entrare interamente nel mistero di un atto di dono con cui il Figlio si consegna all’umanità e al Padre: «da questo abbiamo conosciuto l’amore: egli ha dato la sua vita per noi» (1 Gv 3, 16). 

La densa sintesi della Prima Lettera di Giovanni, cui si rifà nell’Introduzione della Deus caritas est lo stesso Benedetto XVI, va al cuore della forma dram​matica dell’amore. Ciascuna espressione apre orizzonti decisivi in ordine alla comprensione dell’esistenza cristiana. Va notata, così, la particolare pregnanza del verbo “conoscere” che, com’è noto, nel lessico di Giovanni fa riferimento ad una sensibile manifestazione di tale amore che colpisce l’uomo che ne fa un’esperienza viva. Conoscere è essere stati immessi all’interno di un evento, esserne compresi, avvertirne la ripercussione del suo pathos che non può lasciare intat​ta, ma segna profondamente, la vita. Significa, ancora, essere portati da questa conoscenza a comprendere se stessi a partire da essa, in quanto si è impressa corporalmente nel discepolo: «colui che abbiamo udito, colui che abbiamo ve​duto con i nostri occhi, colui che contemplammo e che le nostre mani toccarono, cioè il Logos della vita» (1 Gv 1, 1)8. Occorre, però, assumere tutta la pregnanza del termine “esperienza”, spes​so confuso con la molteplicità degli esperimenti e delle possibilità della vita, senza che essi, tuttavia, istruiscano in modo adeguato circa il senso della vita. Sotto questo profilo, la raccomandazione insistente a vivere esperienze non si salda su un’adeguata volontà di conoscere qualcosa di sé attraverso l’esperienza. La sovrapposizione di esperienze, anche quelle collegate alla fede, porta non alla sapienza di vita, ma alla consumazione multipla e rapida di possibilità differenti, per le quali non si dispone di un’adeguata criteriologia di apprezza​mento. «In greco – ricorda il filosofo Salvatore Natoli – esperienza si dice empeiría, con la radice péras, che vuol dire confine. L’esperienza è dunque la modalità attraverso la quale l’uomo, vivendo, traccia confini, comincia ad ela​borare una mappa del mondo, ma anche di sé»9. Il conoscere attraverso l’espe-rienza, cui allude l’espressione giovannea, per essere apprezzato in tutta la sua forza, deve rifarsi a questo significato suggestivo introdotto dall’etimo greco. 

È l’amore di Dio, manifestato nel Signore Gesù e svelatosi nella sua vi​cenda pasquale di croce e resurrezione, il punto di riferimento a partire dal quale il credente traccia la mappa per il proprio cammino, rende domestico a sé il mondo, lo dota di senso affinché possa abitarlo. «Egli ha dato la sua vita»: è questo per il cristiano l’asse di orientamento della sua esistenza, a partire dal quale ad ampi raggi disporre la trama dei signi​ficati e andare alla ricerca della verità dei gesti di cui si compone la vita. È degno di nota l’utilizzo, nel testo greco, del verbo “dare” al perfetto, forma con cui si allude sia alla storicità dell’evento condensato nella Pasqua di Gesù, sia al per​manere degli effetti di tale atto di donazione sul presente della vita del credente. Egli sa di incontrare Cristo anche oggi nel suo donarsi, non lo conosce se non come colui che dà la sua vita. 

Tale esperienza fa del dono un punto di riferimento nella costruzione dell’esistenza: il desiderio di donarsi di Gesù diventa il suo, è la chiave per interpre​tare il proprio vissuto, per abitare la terra vivendo di quella fede per cui il suo Signore si è consegnato al Padre e agli uomini integralmente, fino all’ultimo respiro. Lo spazio aperto della vita viene così iscritto non dentro la logica di dominio e di affermazione; essa non appare il progetto del credente nel Dio-Agape. Egli, nel Figlio, non ha scelto di compiacere se stesso, ma si è esposto, svuotandosi della stessa “forma divina” (cfr. Fil 2, 6-8) e ponendosi all’umile servizio dell’umanità. O, altrimenti, secondo la forte affermazione di Benedetto XVI, «nella sua morte in croce si compie quel volgersi di Dio contro se stesso nel quale egli si dona per rialzare l’uomo e salvarlo – amore, questo, nella sua forma più radicale» (DCE 12). 

Tale atto di donazione, infine, è “per noi”. La pregnanza del termine diventa la cifra complessiva dell’esistenza di Gesù come pro-esistenza; là dove la verità di ogni gesto, proposto nella narrazione evangelica, trova il suo “simbolo”, cioè l’elemento che lo tiene insieme al tutto restituendogli la verità complessi​va, proprio nel mistero della croce. È dunque importante per il discepolo, che si scopre “dimorante nell’Agape”, apprendere che l’agire di Dio nel Figlio non ha secondi fini, se non quello dell’amore, restituendo all’uomo il gusto della sua umanità e della sua relazione con Dio. Il dono di sé, “l’amore fino alla fine” di Gesù (cfr. Gv 13, 1), cioè nella sua forma pienamente compiuta, è per il credente la garanzia dell’affidabilità della promessa di Dio. Essa non è contro l’uomo, non mortifica la sua esistenza. 

La fede del credente è tutta compresa in questo essere “per-noi” di Dio. Ne offre una descrizione efficace Pier Angelo Sequeri: «la fede chiesta e offerta, predicata e praticata da Gesù, non ha prima di tutto la forma della rassegnazio​ne alla dura necessità di consegnarsi a ciò che non si può vedere, apprezzare, decidere. Al contrario, il suo principio è l’evidenza del gesto della liberazione dal male. La sua forma è quella di una relazione con Dio affidata alla tenace manifestazione della sua promessa originaria: restituita alla sua paradossale evidenza nel Figlio crocifisso. Il personale affidamento e la libera fedeltà dell’uomo sono il sigillo della sua qualità»10. Hans Urs von Balthasar, riconoscen​do nell’inquietudine del cuore lo stigma del desiderio umano che vuole com​prendere se stesso, pone al centro della Rivelazione la credibilità dell’amore, con la sua manifestazione nella Pasqua di Gesù, forma drammatica dell’essere “per noi” di Dio: «essa [la Rivelazione] chiaramente precisa che questo cuore giunge a comprendere se stesso soltanto quando ha scorto quell’amore che il cuore divino prova per lui sino a giungere a morire per noi, trafitto sulla cro​ce».11 

La sintetica affermazione di “credere all’amore” non si consegna, in tal modo, ad una deriva sentimentalistica, né rappresenta una cattura emotiva accattivante, ma intercetta la dimensione matura della fede che impegna la tota​lità dell’uomo; in tale dimensione si apre l’appello ad una risposta creativa di amore, quella stessa raccomandata dal comandamento che, prima ancora di un “dovere” morale, suggerisce la possibilità per la persona di disporre di sé e della qualità del suo agire, assumendo in modo creativo la dinamica del dono.

L’impronta creatrice di una storia: il comandamento e la dimensione creativa dell’amore
Non può sfuggire la “paradossalità” del comandamento dell’amore, là dove si istituisce, a livello ingenuo, una connessione improbabile tra ciò che è sentito come atto di libertà (l’amore, appunto) e ciò che è espresso nella forma di un comandamento esterno, percepito come imposto e alternativo alla libertà stessa. 

Questa eccedenza e sovrabbondanza dell’amore è stata acutamente intuita da Paul Ricoeur, il quale ha sottolineato come esso, pur presentandosi nella Rivelazione cristiana nella forma di un comandamento, sia ben più di un precetto o di un dovere morale: il suo statuto è quello di introdurre in un’economia superiore alla logica dell’uguaglianza e dello scambio reciproco nella sua dege​nerazione utilitaristica, anzi precede e sorregge ogni espressione della Legge. «È la parola che l’amante rivolge all’amata: “Amami”. Questa inattesa distinzione tra comandamento e Legge ha senso solo se si ammette che il comandamento d’amare è l’amore stesso, raccomandante se stesso. […] L’amore è oggetto e soggetto del comandamento, o, in altri termini, è un comandamento che contie​ne le condizioni della sua propria obbedienza grazie alla tenerezza dell’esortazione “Amami!”»12. 

Tale considerazione appare subito pertinente con la natura propria del co​mandamento secondo la prospettiva biblica: l’ingiunzione ad amare non suona come limitazione della libertà, ma come invito ad assaporare fino in fondo la libertà donata da Dio e la liberazione dall’angoscia e dalla paura nei confronti dell’altro, oltre che a riconoscerne la sua forza e a sperimentarne la sua audacia. L’atto di liberazione – consegnato nelle pagine dell’Esodo – è per Israele espe​rienza sorprendente di essere stati portati “su ali di aquila”, fino a contemplare l’ampiezza e l’orizzonte aperto di un dono che non cessa di sorprendere. 

Così è della gioia degli uomini e delle donne che hanno incontrato la po​tenza dell’amore manifestata in Gesù, come attestato nei racconti di “miraco​lo”. Tale forza d’amore ha riabilitato integralmente la loro persona in un modo ben più profondo e inatteso della restituzione alla salute fisica, rinnovando in loro il senso di un’esistenza donata. Per questo – ricorda Benedetto XVI – «il “comandamento” dell’amore diventa possibile solo perché non è soltanto esigenza: l’amore può essere “co​mandato” perché prima è donato» (DCE 14). E ancora, in riferimento alla sua declinazione nei confronti di Dio e del prossimo: «amore di Dio e amore del prossimo sono inseparabili, sono un unico comandamento. Entrambi però vivo​no dell’amore preveniente di Dio che ci ha amati per primo. Così non si tratta più di un “comandamento” dall’esterno che ci impone l’impossibile, bensì di un’esperienza dell’amore donata dall’interno, un amore che, per sua natura, deve essere ulteriormente partecipato ad altri. L’amore cresce attraverso l’amore» (DCE 18). 

Tale risposta all’amore ricevuto non attua un puro scambio tra la prestazio​ne di Dio e quella richiesta all’uomo. Ciò che scaturisce dall’esperienza dell’amore divino per l’uomo non può essere altro che un atto creativo che impegna la libertà; e, come tale, è espressione della possibilità e del volere umano, in un senso ben più radicale del puro dovere, ma attraverso una piena identificazione di sé nell’atto di amare, entrando così in dialogo con Dio secondo la sua moda​lità di rivelarsi all’uomo, “con tutto il cuore, con tutta l’anima e con tutte le forze” (cfr. Dt 6, 4-9). Tale sottolineatura, consegnata alla fede di Israele nella pratica della preghiera quotidiana, non suona come un rafforzativo enfatico, ma designa precise modalità a partire dalle quali l’esperienza di amore ricevuta diventa rico​noscimento e dono, fino ad attraversare tutte le direttici a partire dalle quali si comprende l’uomo. 

L’amore del cuore è quello della dimensione intima, colpita e segnata a fuoco, come nel sigillo sponsale del Cantico dei Cantici, dalla presenza interiorizzata di Dio: è principio decisionale che unifica in sé la persona e dà unità agli atti della sua vita. Esso segue dunque la dinamica spaziale, dall’esterno all’interno; dall’intimità “abitata” dal desiderio di Dio e della sua promessa, alla dimensione esterna dei gesti di cui si compone l’esistenza. L’amore dell’anima è quello del tempo, cioè della durata, fino alla fine, fino a restituire a Dio il respiro e l’alito che è suo dono. Esso consiste nell’amare fino a rendere la vita, avendone riconosciuto il suo essere donata. L’amore con tutte le forze fa riferimento alla capacità di disporre di ciò che è proprio (anche gli stessi beni di cui ciascuno è dotato) come se non li si possedesse e come se non si vantasse su di essi un diritto ultimo di proprietà. 

Si percepisce allora che la lettura delle qualificazioni dell’amore nei con​fronti di Dio rimanda già alla loro ripresa cristologica. Il Cristo è colui che ha compiuto perfettamente questo amore del cuore, dell’anima e delle forze. In lui il credente è chiamato, su di esso, a misurare la propria vita: egli ha ricevuto in dono lo Spirito per maturare la fede di Gesù e dare testimonianza della forza di questo amore. 

L’unificazione e l’interazione proposta da Gesù tra amore di Dio e amo​re del prossimo non ne sopprime, tuttavia, una possibile articolazione allusa in particolare nella versione matteana del duplice comandamento (Mt 22, 34​40). Il “più grande e primo” comandamento, quello dell’amore di Dio, unisce a sé il “secondo” che gli è “uguale” (ómoios). Si istituisce una duplice criteriologia: quella tra il “primo” e l’altro che gli è “secondo”, e quella di “uguaglianza”, di pari valore, tra di essi. «Il primo comandamento – ha notato con finezza Bruno Maggioni – è asso​luto per se stesso, non è simile a nessun altro. Il secondo, invece, è assoluto perché simile al primo. Qui sta il segreto dell’uguaglianza e della differenza, dell’identità e della distinzione. […] Il legame che unisce i due amori – in un rapporto ovviamente asimmetrico – non si aggiunge loro dall’esterno, ma sorge dal loro interno, dalla loro natura, se così si può dire. Uguali non in quanto tutti e due necessari per abbracciare l’intero ambito dei doveri, quelli verso Dio e quelli verso gli altri; ma perché il primo si riproduce nel secondo, e il secondo riceve la sua importanza nel primo»13. È all’interno della dinamica che lega il credente nell’amore di Dio che trova la sua significazione cristiana l’amore del prossimo, comprendendosi nella stessa radicalità che lo rende uguale, ma anche traendo la sua qualità specifica a partire dal primo. Fino ad abbracciare quella sua espressione radicale per cui non si ama solo l’amabile, ma si estende al nemico, all’ostile, all’indifferente. Una siffatta possibilità è solo di chi viene colpito nell’affetto da un amore, quello divino, che ha amato sorprendentemente ciascuno di noi mentre eravamo “nemici e peccatori” (cfr. Rm 5, 10).

 La percezione dell’altro, quella che, secondo la suggestione della parabola lucana del buon samaritano, invita a pensare la prossimità nell’ottica del farsi incontro, del diventare prossimo per l’altro in difficoltà e di chi è sentito come estraneo o minaccia alla mia integrità, è possibile, anzi è fondata, sul riconosci​mento dell’Altro, di Dio. Il comandamento dell’amore di Dio specifica la prima parola del Decalogo, che impone di riconoscere l’alterità irriducibile di Dio contro ogni tentazione idolatrica e preserva la fede da ogni forma di schiavitù nei confronti di un’anonima e capricciosa volontà di Dio. «Il primo comandamento – ricorda con incisività Sequeri – parla il linguaggio della passione e dell’affezione, inequivocabilmente. Non comanda semplicemente l’obbedienza, né prescrive semplicemente l’assenso. Raccomanda l’affezione del cuore come la forma propria dell’obbedienza e dell’assenso. Della fede insomma. L’obbedienza senza affezione è conformità senza intelligenza, senza libertà, senza relazione effetti​va che corrisponda alla verità del rapporto. Riconoscimento ingiustificato. Nell’intenzione di “Dio”, in realtà, un simile rapporto è senza giustizia. Ferisce l’onore di Dio, gli riconosce una pretesa legittimamente dispotica e consegna la fede ad un’antropologia dell’assoggettamento»14. 

La presenza di un Dio che ama lasciando esistere l’uomo come libertà responsabile si rifrange sull’amore del prossimo, intendendo questo “secondo” comandamento come la Parola che invita a custodire l’identità dell’altro da sé, irriducibile ad ogni indebita estensione e colonizzazione del mio “io” autoritario nei suoi confronti. È quanto con delicatezza insinua Benedetto XVI, ricordando che ogni gesto altruistico non può misurarsi solamente sull’effetto che perse​gue, ma sulla capacità di proteggere e onorare la dignità dell’altro: «l’intima partecipazione personale al bisogno e alla sofferenza dell’altro diventa così un partecipargli me stesso: perché il dono non umili l’altro, devo dargli non soltan​to qualcosa di mio ma me stesso, devo essere presente nel dono come persona» (DCE 34). 

Nei confronti dell’altro, del prossimo, si attualizza la stessa modalità di offerta di sé nell’amore, che sostanzia e anima segretamente ogni progetto di vita: «vi esorto fratelli, per la misericordia di Dio, a offrire i vostri corpi come sacrificio vivente, santo, gradito a Dio» (Rm 12, 1; cfr. anche Rm 6, 13). Così ogni forma di vita, in Cristo, partecipa e visibilizza, nella sua verità più radicale, l’offerta integrale di sé, il dono proprio del Signore Gesù. Esso trova continuità nel discepolo che, fedelmente, prima di osservare la doverosità della carità, sa di custodirla, anzi di essere custodito da essa e, dunque, di poterla esprimere dan​do forma e unità alla sua intera esistenza, ritrovando in essa la sua “opzione fondamentale”.

Un epilogo sulla soglia di un mistero sfiorato… 
In una prolungata meditazione su Gli atti dell’amore, Sören Kierkegaard ha lasciato uno dei capolavori più intensi della sua produzione di scrittore reli​gioso. Comprendendo in senso paolino che solo l’amore “edifica” (cfr. 1 Cor 13), ponendo le basi per una costruzione integrale della vita cristiana, e, in particola​re, commentando il passo di Luca 6, 44 (“Ogni albero si conosce dai suoi frutti”), nel primo Discorso offre pagine suggestive sulla vita segreta dell’amore, dando la sua personale interpretazione su ciò che comporta per l’uomo “credere all’amore”. Se ogni vocazione rappresenta una fioritura, che si lascia apprezzare nella visibilità testimoniale e grazie alla quale la vita trova la sua forma piena, nondimeno appare importante custodirne le radici, tutelare quell’opzione fon​damentale su cui ha insistito Benedetto XVI e che si è cercato di illustrare per accenni e intuizioni in queste pagine. Alla parola del filosofo danese lascio il congedo, consapevole di aver ap​pena sfiorato – nella speranza di non averlo sperperato – il segreto profondo di ogni vocazione di vita cristiana: 

«Credi all’amore! Questa è la prima e l’ultima parola che si deve dire dell’amore, se si vuole conoscerlo. […] È proprio questa la nuova espressione per la profondità dell’amore, che quando si è imparato a conoscerlo dai frutti si deve far ritorno al primo punto, cioè ritornare a ciò che è il vertice: credere all’amore. È vero che l’amore si conosce dai frutti che lo manifestano, ma la vita è più di un singolo frutto e più di tutti i frutti insieme che tu potessi contare in un momento. Il criterio ultimo, il più beato, assolutamente il più convincente dell’amore, resta pertanto l’amore stesso che l’amore conosce in un altro. Il simile è conosciuto soltanto dal simile. Solo colui che permane nell’amore, può conoscere l’amore, così come il suo amore può essere conosciuto» 1. 

Note 
1) Per un primo accostamento all’Enciclica Deus caritas est cfr.: BENEDETTO XVI, Deus caritas est. Enciclica, Introduzione e commento di A. SCOLA, Siena, Cantagalli, 2006; G. ANGELINI, Deus caritas est. Una preziosa sollecitazione al pensiero teologico, in «Teologia», 31 (2006), pp. 3-10; G. COLZANI, Lettura di un’epoca e programma di un pontificato. L’enciclica Deus caritas est, in «La Rivista del Clero Italiano», 2006, 5, pp. 327-340; P. IDE, La distinction entre éros et agapè dans Deus caritas est de Benoît XVI, in «Nouvelle Revue Théologique», 128 (2006), pp. 353-369. 

2) Per una sintesi teologica sul tema dell’amore di Dio cfr. P. CODA, L’agape come grazia e libertà. Alla radice della teologia e prassi dei cristiani, Roma, Città Nuova, 1994 (Collana di teologia, 26). 

3)A commento delle espressioni utilizzate da Benedetto XVI nell’enciclica sulla “meta​fora nuziale” valgano queste acute osservazioni di Pier Angelo Sequeri: «La parola di Dio istruisce sulla qualità del simbolo nuziale appropriandosene con un’intensità che non è riservata a nessun’altra figura di relazione. E con ciò la poesia di eros è riscattata dalla sua instancabile ricaduta nell’orizzonte di una concupiscenza priva di agape. Ma al tempo stesso, ri​splende pure l’attitudine impensabile di eros a rappresentare il grembo che istruisce e nutre ogni risonanza affettiva (cioè umanamente effettiva) dell’amore di Dio», in P.A. SEQUERI, Non ultima è la morte. La libertà di credere nel Risorto, Milano, Glossa, 2006 (Sapientia, 22), p. 28. 

4) Il tema del “dono” è oggetto di ampie riletture sia da parte del pensiero teologico che di quello filosofico. Per un primo accostamento, attento al pensiero contemporaneo, cfr. S. LABATE, La verità buona. Senso e figure del dono nel pensiero contemporaneo, Assisi, Cittadella, 2004 (Oriz​zonte filosofico). 

5) A. WÉNIN, L’uomo biblico. Letture del Primo Testamento, Bologna, EDB, 2005 (Epifania della Parola. Nuova serie, 8), p. 105. 

6) P.A. SEQUERI, Op. cit., p. 59. 

7) IDEM, Le radici dell’etica, l’idea del bene. Intersezioni e tensioni fra cultura, religione, cristianesimo, in “Etica del plurale. Giustizia, riconoscimento, responsabilità”, a cura di E. Bonan, 

C. Vigna, Milano, Vita e Pensiero, 2004 (Filosofia morale, 20), p. 236. 

8) «Il Logos, la ragione primordiale è al contempo un amante con tutta la passione di un vero amore» (DCE 10). Penso sia meglio mantenere intatta nel conio greco l’espressione Logos, assu​mendone così tutta la sua forza. 

9) S. NATOLI, Guida alla formazione del carattere, Brescia, Morcelliana, 2006 (Filosofia. Nuova serie, 30), pp. 36-37. Un’interessante lettura teologica sulla “capacità di fare espe​rienza”, con un’attenzione alla riflessione del teologo tedesco R. Schaeffer, in A. COZZI, 

Testimonianza e speranza nell’incontro con Gesù Risorto. Dimensioni dell’esperienza pa​squale, in «La Scuola Cattolica», 134 (2006), pp. 297-314: «Fare esperienza […] non significa soltanto provare, sentire, percepire qualcosa. L’uomo fa esperienza strutturando un contesto in cui inserire i fenomeni sperimentati, cioè costruendo un mondo di oggetti di esperienza, e inscrivendo gli avvenimenti in una storia, ossia nella continuità di un “io” che percepisce e conosce» (qui p. 299). 

10) P. A. SEQUERI, Non ultima è la morte, p. 81. 

11) H.U. VON BALTHASAR, Solo l’amore è credibile, Roma, Borla, 1991, p. 148. Lo scritto, composto nel 1963, potrebbe essere oggetto di una più attenta considerazione per un con​fronto con la Deus caritas est di Benedetto XVI, con cui condivide alcuni temi e idee di fondo. 

12) P. RICOEUR, Amore e giustizia, Brescia, Morcelliana, 2000, p. 16. 

13) B. MAGGIONI, L’amore del prossimo nel Nuovo Testamento, in “La carità e la chiesa. Virtù e ministero”, Milano, Glossa, 1993, pp. 34-35. 

14) P. A. SEQUERI, Non ultima è la morte, p. 55. 

15) S. KIERKEGAARD, Gli atti dell’amore, a cura di C. Fabro, Milano, Rusconi, 1983, p. 161. L’opera in edizione originale è datata 1847. 

STUDI 3

Alla radice della teologia della vocazione: l’amore elettivo di Dio 
di Francesco Lambiasi, Vescovo emerito di Anagni-Alatri e Assistente ecclesiastico generale dell’Azione Cattolica Italiana 

FRANCESCO LAMBIASI
Amati amiamo: è il titolo di un capitoletto della Regola di vita del SerMiG, di Torino, scritta dal fondatore, E. Olivero, che sto “centellinando” in questi giorni, mentre – tra un frammento di tempo e l’altro – sono im​pegnato a stendere questo articolo, per il quale mi debbo misurare con la fatica di concentrare le 2906 pagine della Bibbia TOB, i 2865 numeri del Catechismo della Chiesa Cattolica e le 15166 parole della Deus caritas est; e il tutto, in non più di 9000 caratteri! In questo disperato tentativo, mi faccio aiutare da due termini, che brillano come due perle ed in cui si condensa tutta la teologia della vocazione.

AMATI 
Non si può cominciare che da lì. La prima voce di un dizionario teologico sulla vocazione è d’obbligo: è la parola più tenera e forte, più luminosa e ardente: “amore”. Non solo per ovvie ragioni alfabetiche e lessicali (almeno per la lingua greca, latina e per le lingue neolatine) e neanche solo per ragioni statistiche (in effetti è una delle voci più ricorrenti di tutte le sante Scritture), ma soprattutto perché “amore” dice il tutto della vocazione cristiana: ne dice il principio e il fondamento, la meta e la strada, la trama e l’ordito, l’insieme e i particolari. Ne dice il cuore, la storia,… in una parola: l’essenza. “Amore” è parola divina – Dio è amore! – e parola umana: chi non si sente amato e non ama, è morto: non sente alcuna chiamata e non pronuncia alcuna rispo​sta. Amore, perciò, è parola bilingue, divino-umana: vedi alla voce “Gesù Cristo”, amore divino dell’uomo e amore umano di Dio. Ma tutto questo non lo dice anche ogni religione, ogni teologia, anzi ogni filosofia su Dio? 

In effetti Aristotele chiama Dio “amore”: egli lo considera il grande Motore Immobile dell’universo, che “muove tutto in quanto amato”, ma lo intende appunto come un amore che è o deve essere amato. Mai e poi mai, secondo lo Stagirita, questo amore può “abbassarsi” ad amare tutto ciò che non è Dio: finirebbe per “sdivinizzarsi”, per autodistruggersi. Dunque noi lo dobbiamo amare, lui però – ma è veramente un “lui”? – può amare solo se stesso. Viene da chiedersi: questo amore dell’amore non rischia di sconfinare nel più morboso narcisismo? Non è così il Dio di Muhammad, il Profeta. Ogni fedele lo invoca più volte al giorno, con la prima “sura” del Corano: “Nel nome di Dio, Misericordioso e Compas​sionevole”. Allah ha cento nomi: è Grande, Onnipotente, Eterno, Immenso, ecc., ma il nucleo dei suoi attributi è costituito proprio dai due aggettivi “misericordioso” e “compassionevole”. Allah riversa la sua clementissima misericordia su tutte le sue creature, anche le più piccole e umili: “In una notte nera – recita un detto musulmano – su una pietra nera, una formica nera, Dio la vede e la ama”. Si può parlare allora di un rapporto d’amore tra Dio e l’uomo? Certamente, da parte dell’uomo è più corretto parlare non di amore, ma di “sottomissione”: questo significa la parola araba “islàm”. E da parte di Dio? Se facciamo il confronto con il Dio di Gesù Cristo, tra le non poche differenze balzano evidenti queste due: Allah ama solo i suoi “fedeli”, mentre prede​stina gli infedeli alla dannazione eterna; il Padre di Gesù non fa preferenze di persone, ma vuole che tutti gli uomini siano salvi. Inoltre ad Allah manca la capacità di amare in modo umano, perché può amare in modo umano solo un Dio incarnato, cosa che l’islamismo ritiene assurda. Ma può un Dio amare veramente gli uomini senza amarli in modo effettivamente umano? E come può un Dio amare in modo umano senza un cuore “carnalmente” umano? Questo non significa pensare all’Incarnazione come ad un evento “dovuto”: essa è e resta una grazia, evento assolutamente gratuito, del tutto imprevedibile e non programmabile. Ma la differenza cristiana è data proprio dalla fede in quell’evento: “la Parola di Dio si è fatta carne”, che è come dire: l’Amore di Dio si è fatto cuore di carne. 

Interessante anche un confronto con il buddismo. È stato Henri de Lubac il primo a stabilire un audace parallelo tra Cristo e Budda. Ecco la sua conclusione: «Il fallimento di questa immensa avventura, il naufragio di questa “zattera” gigante, che ha imbarcato per la liberazione mezza umanità, deriva dal fatto che Budda non ha saputo scoprire il volto del Dio-Amore. Non per questo siamo severi con lui. Budda ha forse impersonato più di qualsiasi altro uomo il problema del destino umano. Più di qualsiasi altro ha portato a buon fine tutta una pars purificans, per la quale gli stessi cristiani gli possono essere riconoscenti. Ha evitato le vie ingannevoli e sempre tentatrici della superstizione, dell’ascesi meccanica e della gnosi. Ha visto la necessità dello spogliamento spirituale, al di là della morte dei sensi. Ma ha indubbiamente mancato il suo scopo. Senza il “pieno” della carità, nessuno realizzerà mai il “vuoto” del distac​co. Senza il sì, che può essere soltanto una risposta, non è possibile pronunciare definitivamente il no indispensabile» 1.
CHIAMATI 
Nelle ultime righe del passo di de Lubac appena citato, troviamo l’essenza del cristianesimo, il DNA della vocazione cristiana: da esse possiamo ricavare gli attribu​ti originali e caratterizzanti del Dio di Gesù Cristo, sette “note” dell’Amore, che è all’origine di ogni chiamata. 

Innanzitutto la pre-venienza: l’assoluta precedenza dell’amore, che è il principio di ogni storia e di ogni vocazione. “Non siamo stati noi ad amare Dio, ma è Dio che ha amato noi, e ci ha amati per primo” (1Gv 4,10.19). È Dio che ha chiamato Abramo, ha scelto Israele, ha preferito Davide ai suoi fratelli. E il motivo non si trova mai nella persona prescelta o nel popolo eletto: anzi, Israele è il più piccolo tra tutti i popoli (Dt 7,7ss) e Davide è il più piccolo tra i figli di Jesse (1Sam 16,11). “Considerate la vostra vocazione”, esorta Paolo, parlando ai suoi cristiani di Corinto: Dio preferisce ciò che è stolto, ciò che è debole, ciò che è ignobile, ciò che è nulla (cfr. 1Cor 1,26ss). 

La prevenienza si esprime nella gratuità: Dio chiama l’uomo perché lo ama, e lo ama perché è amore, non perché l’uomo sia amabile. Potrebbe il sole non illuminare o il fuoco non bruciare? Chi contempla il Crocifisso scorge un amore tanto gratuito e sconfinato da apparire incredibile: così Dio ha amato il mondo! Gesù, avendo amato i suoi, li amò fino all’estremo (Gv 13,1). Davvero una carità eccedente: smisurata, smodata, sproporzionata! La gratuità si consolida in fedeltà: la promessa è mantenuta, l’amore dato una volta è dato per sempre. Fedeltà non è abitudine stanca e annoiata: l’amore di Dio non si ripete, si rinnova. Il Calvario non è un vulcano spento. Cristo non si pente delle sue chiamate, neanche di quella di Giuda. 

La fedeltà si traduce in tenerezza: non si indurisce per ostinata volontà di autocoerenza e non si raffredda nella pura correttezza formale, ma si porge nei gesti caldi della più premurosa e affettuosa delicatezza. Cosa c’è di più tenero di Cristo che si china a lavare i piedi dei discepoli? Il “chiamato” deve esporsi all’amore del Mae​stro e deve lasciarsi amare: è lui che ama per primo! La tenerezza s’incarna nella concretezza: l’amore si fa gesto e storia, non si affida a parole vuote o ad atteggiamenti sdolcinati, ma raggiunge il chiamato nella irripetibilità della sua persona, nella singolarità della sua situazione, nella interezza delle sue relazioni con gli altri uomini e con il mondo. La concretezza sfocia nella misericordia: l’amore è veramente concreto, perché non giudica e non condanna. Perché tutto scusa e tutto sopporta. Non si arresta di fronte alla miseria dell’amato, non vince soltanto il tempo, vince nemici ancora più accaniti: la colpa, l’incorrispondenza e l’infedeltà. 

La misericordia declina – scandalosamente! – nella gelosia: non scade mai nel buonismo peloso o nel morboso sentimentalismo. L’amore di Dio è geloso, non nel senso che egli sia invidioso della nostra felicità – questo è piuttosto il sentimento che rode eternamente Satana – ma piuttosto perché è preoccupato, come l’amore mater​no, del benessere delle sue creature. Per questo è un amore esigente: si dà tutto e chiede tutto – tutto il cuore e tutta la vita – altrimenti ne scapiterebbe il carattere adulto dell’amore, la serietà della sua risposta, il rispetto della sua dignità.

AMIAMO E ANDIAMO… 

  Da quanto detto è possibile ricavare quattro leggi che regolano la risposta alla chiamata: 

• La legge della verticalità. Tante volte si mette in guardia dal pericolo dell’orizzontalismo. Il cristianesimo – si dice – non si può ridurre al comandamento dell’amore del prossimo, ed è giusto: prima viene il comandamento dell’amore per Dio. Ma prima ancora del primo comandamento viene l’evento: Dio ci ha amati per primo! Dunque la dimensione verticale precede e fonda quella orizzontale. Ma si tratta di una verticalità discendente: non siamo stati noi a salire verso Dio, ma è Dio che si è abbassato fino a noi. La vocazione è un dono che viene dall’alto: come si nasce dall’alto e non da carne e sangue, ma dall’acqua e dallo Spirito, così all’origine di ogni vocazione c’è Dio Padre che ci ama e ci chiama. E come nessuno si può autogenerare, così nessuno si può autochiamare. 

• La legge dell’indicativo. Nella vita cristiana l’indicativo precede l’imperativo: sei amato e dunque amerai! La fede fonda la carità; la chiamata precede la risposta; il kerygma genera l’etica. Lo diceva un maestro del sospetto, ma in questo diceva il vero: “Bisogna aver conosciuto l’amore, prima della morale; altrimenti è lo strazio” (Sartre). 

• La legge della missione. Dio sceglie un popolo (Israele), ma per portare la luce a tutti i popoli. Sceglie una persona, ma per la salvezza di tutto il popolo di Dio. Il suo, infatti, è un amore elettivo, ma non selettivo o discriminante, perché l’amore non può mai fare preferenze di persone. Il chiamato, quindi, è messo di fronte alla sua respon​sabilità: deve sapere e deve ricordarsi sempre che Dio lo ha scelto per farne uno strumento di salvezza a favore di “molti”. Nel momento in cui il chiamato dimenti​casse di essere un povero strumento – di per sé assolutamente inadatto e inadeguato – e si illudesse di essere lui la causa o il protagonista della propria ed altrui salvezza, finirebbe per distruggere ogni possibilità di autentica realizzazione di sé e di vera grazia per altri. 

• La legge della croce: come per Cristo, così per ogni cristiano, rispondere alla chiamata del Padre significa scegliere di perdere la vita per amore. Non si può seguire la via crucis, se non si è sinceramente, concretamente e definitivamente disposti a rinnegare il proprio io e ad inchiodarlo sulla croce. Altrimenti prima o poi ci inchiode​remo qualcun altro… 

Lo sappiamo: la vocazione è tutta questione d’amore.

STUDI 4

L’uomo nell’agape divina: una comunione che custodisce e porta a compimento la sua identità 
di Plautilla Brizzolara, Membro del Gruppo Redazionale della Rivista “Vocazioni” 

PLAUTILLA BRIZZOLARA
La bambola di sale è una novella che spesso si usava negli incontri del nostro CDV anni ’70. Vi si narra di una bambola – tutta di sale – che, affascinata dall’oceano di cui ha sentito parlare, pur senza averlo mai visto, intraprende un lungo viaggio. Arrivata alle sue meravigliose sponde, il fiato mozzato dai riflessi multicolori, trova il coraggio di porre la domanda: Chi sei? «Il mare», si sente rispondere ed allora esclama: Io voglio conoscere il mare! E l’onda stessa porta la risposta: «entra, tocca, fa’ esperienza». La bam​bola di sale, esitante, pian piano si avvicina e ripete, ad ogni onda, la propria domanda; ma, ad ogni onda, pur perdendo qualcosa di sé ed avvertendo il dolo​re di quella perdita, resta insoddisfatta. Ha bisogno di conoscere di più, di sape​re di più cosa sia il mare. E, proprio quando l’ultima ondata la sta sommergen​do e sciogliendo, esclama: ora ho capito cosa è il mare: il mare sono io. 

Anch’io ho usato questa novella, ma restando sempre un po’ perplessa su quella vena di panteismo che la pervade: perdersi in Dio fino ad annullarsi non mi è mai sembrato il cuore della novità evangelica. Con buona pace della bambo​la di sale, oggi non la racconto più, ma neppure la demonizzo! La metafora del viaggio e dell’immensità, della bellezza che attrae e del prezzo da pagare per farne esperienza sono temi importanti per affrontare una riflessione sul senso della nostra vita. Tuttavia, non “perdersi” fino a sciogliersi in un indefinito mare, ma “perdere la propria vita per Gesù” e ritrovarsi come soggetti amati immensa​mente: questo è significato e significante per la nostra vita! 

A cosa siamo, dunque, chiamati? Restando nella metafora dell’oceano, riprendiamo e cerchiamo di meditare l’affermazione espressa da Papa Benedet​to XVI al n. 10 della Deus caritas est: «Esiste una unificazione dell’uomo con Dio – il sogno originario dell’uomo –, ma questa unificazione non è un fondersi insieme, un affondare nell’oceano anonimo del divino; è unità che crea amore, in cui entrambi – Dio e l’uomo – restano se stessi e tuttavia diventano piena​mente una cosa sola». 

Impossibile affondare nell’oceano anonimo del divino per chi accoglie la novità annunciata da Gesù! In un discorso1 pronunciato il 23 gennaio scorso, il Papa – quasi facendo personalmente la prefazione all’Enciclica che sarebbe stata resa nota due giorni dopo – spiega perché ha scelto l’amore come tema della prima Enciclica: «volevo tentare di esprimere per il nostro tempo e per la nostra esistenza qualcosa di quello che Dante nella sua visione ha ricapitolato in modo audace. Egli narra di una “vista” che “s’avvalorava” mentre egli guardava e lo mutava interiormente 2. Si tratta proprio di questo: che la fede diventi una visione-comprensione che ci trasforma. Era mio desiderio di dare risalto alla centralità della fede in Dio – in quel Dio che ha assunto un volto umano e un cuore umano». Papa Benedetto si sofferma sull’escursione cosmica dantesca, che porta il lettore a godere di quella luce che è “amor che muove il sole e l’altre stelle” e suggerisce di riflettere sul rapporto tra la teologia sottesa al pensiero di Dante e le intuizioni di Aristotele «che vedeva nell’eros la potenza che muove il mondo». E prosegue: «In realtà, ancora più sconvolgente di questa rivelazione di Dio come cerchio trinitario di conoscenza e amore 3 è la percezione di un volto umano – il volto di Gesù Cristo – che a Dante appare nel cerchio centrale della luce». Il volto: Gesù volto di Dio, volto luminoso, volto “ri-volto” a noi, che ci narra «la novità di un amore che ha spinto Dio ad assumere carne e sangue, l’intero essere umano». Il n. 10 della Deus caritas est si spinge, proprio alla luce dell’Incarnazione, fino ad affermazioni ardite. Vi si parla di eros di Dio per l’uomo; del suo amore appassionato, talmente grande, da rivolgere Dio contro se stesso: «Dio ama tanto l’uomo che, facendosi uomo egli stesso, lo segue fin nella morte e in questo modo riconcilia giustizia e amore». Un Dio che pur restando «in assoluto la sorgente originaria di ogni essere» è «al contempo un amante con tutta la passione di un vero amore». 

A questo punto papa Benedetto condensa in un’espressione felice e provo​catoria la verità di Dio che si fa uomo per noi e, con ciò, ci svela la nostra vocazione: «l’eros è nobilitato al massimo, ma contemporaneamente così puri​ficato da fondersi con l’agape». Non quindi – come già chiarito nei numeri precedenti – una dicotomia fra due amori che rischierebbe di produrre una frattura tra la forza dell’eros, umana e sperimentabile, ed una spiritualistica (più che spirituale) forza agapica, tutta protesa ad un troppo alto dono di sé.  Nel già citato articolo, il Papa chiarisce il proprio pensiero: «Volevo mo​strare l’umanità della fede, di cui fa parte l’eros – il sì dell’uomo alla sua corporeità creata da Dio». 

Il sì dell’uomo alla sua corporeità creata da Dio è, insieme, realizzazio​ne del sogno dell’uomo e dell’eterno sogno di Dio su ogni uomo e su ogni donna. Rispondere a Dio con il tutto di sé, molto prima che imperativo etico, è accoglienza della verità su di sé. Quella “vista che s’avvalora”, di cui parlava Dante, diviene, nella rilettura del Pontefice, lo sguardo della fede che consente una comprensione nuova dell’identità della persona umana, proprio in forza della centralità della fede «in quel Dio che ha assunto un volto umano e un cuore umano». La corporeità creata da Dio è il luogo in cui siamo chiamati ad amare, com​piendo la sintesi esistenziale fra le forze di eros ed agape. Come in una corsa primaverile tra i vigneti o in una ricerca notturna tra i vicoli della città, per usare il linguaggio del Cantico dei Cantici «diventato, nella letteratura cristiana come in quella giudaica, una sorgente di conoscenza e di esperienza mistica» 4. Si tratta di “restituire al mistero la sua laicità più bella” 5 rileggendolo a partire dalla vita, secondo la sapienza che scaturisce dalla Parola fatta carne. Potremmo affermare che «il mistero è categoria che appartiene al tempo e ai luoghi. Spazio abitato dalla divina presenza, dove i corpi sono rivelazione, co​sciente o no, di altre dimensioni» 6. 

Veramente l’amore umano parla di Dio. Il Cantico canta l’amore umano, impetuoso e travolgente, ricco di colori e di profumi, inebriante; un amore così corposo ed esperienziale da non essere metafora esangue: l’amore di Dio è “erotico”, afferma Benedetto XVI! Riprendo, e condivido, a questo proposito, l’affermazione di Ceronetti ripresa da Ravasi nel suo commento: «La lettura in chiave erotica del Cantico è la più sicura, ma non ha senso se il letto degli amori non è illuminato da una piccola lampada che rischiari, attraverso quei trasparenti amori, il Nascosto». È in questo senso, mi pare, che il Pontefice vede nel matrimonio un com​pimento a quel sì che l’uomo e la donna dicono alla propria corporeità, in modo tale che nel matrimonio «avviene che l’eros si trasforma in agape – che l’amore per l’altro non cerca più se stesso, ma diventa preoccupazione per l’altro, di​sposizione al sacrificio per lui e apertura anche al dono di una nuova vita uma​na» 7. 

La vocazione all’amore è scritta dentro al bisogno di amare, direi quasi “alla voglia” di amare ed essere amati. Creati a immagine del Dio-Amore, sia​mo chiamati ad amare sui due registri dell’amore: erotico e agapico. Papa Be​nedetto è molto forte nell’esprimere questa sintesi: «eros e agape – amore ascen​dente e amore discendente – non si lasciano mai separare completamente l’uno dall’altro» 8 e se, inizialmente la vocazione ad amare si esprime con la voce potente e possessiva dell’eros deve poi divenire la suadente persuasione dell’agape, e ciò proprio per rispondere alla vera natura dell’eros. Infatti «se si volesse portare all’estremo questa antitesi [eros/agape] l’essenza del cristiane​simo risulterebbe disarticolata dalle fondamentali relazioni vitali dell’esistere umano e costituirebbe un mondo a sé» 9. 

Quali sono le fondamentali relazioni vitali dell’esistere umano? Per usare un linguaggio metaforico direi: sono relazioni di diastole e sistole. Sono come un cuore pulsante che attira e purifica e ossigena e poi spinge, invia, ripara e ritorna in un movimento che non ha sosta. Il nostro cuore vive di diastole e sistole, come tutta la nostra vita, intessuta di relazioni e di silenzi, di incontri e di distacchi. 

Anche il grande corpo che è la Chiesa, mistico corpo del Signore Risorto, vive in questa dimensione di dare e ricevere, umana e divina insieme. Teresa di Lisieux ha usato la metafora del cuore per esprimere la propria vocazione nella Chiesa e vorrei rilanciare questa sua intuizione per tentare un parallelo tra il sì alla propria corporeità che pronuncia chi è chiamato al matrimonio e chi ad amare con cuore indiviso. Nessuno dei due nega l’eros, nessuno dei due si preclude il cammino dell’agape. Lo spessore corporeità, con la sua forza e la sua tentazione possessiva, segna di esigenze precise la risposta di ciascuno. Il processo di virginizzazione insito in chi risponde alla chiamata del Dio-Amore passa attra​verso un percorso di innamoramento simile e distinto: il vergine immediatamente è attratto dal volto di Cristo, lo sposo da quello della sposa e insieme si volgono al Signore; ma tutti devono riconoscere e amare Gesù nei fratelli. L’unico amore deve condurre il credente, qualunque sia la sua vocazione, a quell’intimo incon​tro con Dio che giunge fino alla comunanza del volere e del pensare: «la volontà di Dio non è più per me una volontà estranea, che i comandamenti mi impongono dall’esterno, ma è la mia stessa volontà in base all’esperienza che, di fatto, Dio è più intimo a me di quanto lo sia io stesso» 10. 

Ciascuno di noi, per rilanciare ancora le parole del Papa, può lasciare che l’incontro con Dio giunga fino a toccare il sentimento: «imparo a guardare quest’altra persona non più soltanto con i miei occhi e con i miei sentimenti, ma secondo la prospettiva di Gesù Cristo […] Io vedo con gli occhi di Cristo e posso dare agli altri ben più che le cose esternamente necessarie: posso donar​gli lo sguardo di amore di cui egli ha bisogno»11. Uno sguardo attraverso il quale passa “il sentimento” cioè non una vaga carità, ma una volontà infiam​mata dallo Spirito di Cristo. 

Dicendo questo siamo giunti alla mistica. Papa Benedetto ci ha condotto qui. Tutti. Ben oltre quelle abituali remore che erigono steccati per “addetti ai lavori”. Mistica come visione semplice e affettuosa del Dio presente, quotidia​no, fatto carne. «Il mistero si sente, non solo si pensa, si guarda timidamente, ma si sente, si porta dentro. È qui che possiamo inserire la ricerca del significato profondo dell’affettività non come ciò che si oppone al gioco segreto delle energie del mistero, ma piuttosto ciò che le accompagna e rivela» 12. 

E questo mistero, di cui stiamo argomentando, è il Dio che ha rivelato il suo nome: Amore. «L’amore è “divino” perché viene da Dio e ci unisce a Dio e, mediante questo processo unificante, ci trasforma in un Noi che supera le nostre divisioni e ci fa diventare una cosa sola, fino a che, alla fine, Dio sia “tutto in tutti” (1Cor 15, 28)» 13. Siamo invitati a fare esperienza della capacità che ha l’amore, accolto e vissuto, di generare amore, perché “l’amore cresce attraverso l’amore”, ribadisce il Papa. Il mistero del mistico Corpo di Cristo di cui siamo membra si rende fruibile nei gesti di carità della comunità che si è nutrita del Corpo eucaristico del suo Signore. «I santi hanno attinto la loro capacità di amare il prossimo, in modo sempre nuovo, dal loro incontro col Signore eucaristico»14: mistica e mistero trovano in loro i mistagoghi, coloro che ci prendono per mano e ci conducono verso il mistero. La vita diviene celebrazione: di un incontro e di un’attesa. Ritorna qui la polarità delle due forme di amore, verginale e sponsale, che sono nello stesso tempo e sponsali e verginali per quell’incompiutezza che segna ciascuno di noi, pellegrini nella storia. 

Per riassumere il percorso compiuto ed offrire un sussidio alla memoria, le accomuno nel simbolo liturgico della velatio, il flammeum della tradizione latina, il velo rosso come un amore che si compie, custodito dalle spose e gelosamente conservato dalle vergini anche nel momento del martirio. 

La liturgia del matrimonio – seguita nei primi secoli e ripresa nella recente riforma del rito italiano – cristianizzava usi antichi, soprattutto ebraici, e consi​steva essenzialmente nella velatio della sposa, che era accompagnata da una preghiera di benedizione nel corso dell’Eucaristia15. Anche nella Liturgia della Consacrazione delle vergini, i cui inizi risalgono al IV secolo, troviamo velatio, benedizione, eucaristia. L’identica struttura liturgica delle due velatio indica che matrimonio e verginità consacrata sono percepiti come due momenti dell’unico mistero di Cristo Sposo della Chiesa16. Ad unificarli, nel rito liturgico, è il segno del velo, simbolo biblico ricco e diversificato, tessuto da richiami che vanno dalla delicatezza della femminilità all’abbraccio di Dio che avvolge con il cielo la terra; dalla nube (sposare è “nubere”, cioè coprire) che vela lo sguardo e si frappone fra noi e la contempla​zione del mistero, allo Spirito che si posa sull’eletto e lo trasforma 17. La velatio rimanda quindi alla dimensione sponsale della comunità eccle​siale: Chiesa vergine e madre, sposa ricca di figli e vergine che attende il ritor​no dello Sposo. 

Le celebrazioni delle nozze, come le consacrazioni delle vergini, sono mo​menti vertice che ripropongono allo sguardo della nostra fede ciò che ogni liturgia eucaristica celebra e rende attuale: la vocazione ad amare, scritta nella carne di ogni uomo e di ogni donna, si compie nel mistero di Gesù che ci dà la sua carne da mangiare. La tensione fra eros e agape è finalmente risolta nello sguardo che accoglie l’acqua e il sangue sgorgati dal costato trafitto. Da quelle labbra è stato conse​gnato a noi lo Spirito, «potenza interiore che armonizza il nostro cuore col cuore di Cristo» 18. Da qui scaturisce un nuovo modo di essere per ciascuno e per la comunità ecclesiale nel suo insieme. La scelta di porsi al servizio degli altri non è una delle possibilità che si presentano davanti a noi. È la possibilità unica di realizzare compiutamente la nostra umanità. Fatti ad immagine di Dio-Amore, scegliamo i suoi progetti e assumiamo le sue scelte, fino a divenire, come i santi, uomini e donne di speranza e di amore, per tutti 19. 

Note 
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5) L’affermazione è tratta da un interessante articolo di A. POTENTE, Dimensione mistica e forza creativa dell’affettività: il gioco delicato tra mistero e mistagogia, in: AA.VV., “Que​sto nostro corpo”, Centro Studi USMI, Roma 2003. 
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8) DCE 7. 
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10) DCE 17. 

11) DCE 18. 
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13) DCE 18. 

14) cfr. DCE 18. 

15) Una testimonianza artistica particolarmente toccante è il “cubicolo della velatio”, nelle catacombe di Priscilla, che ritrae una donna velata, orante, al centro dell’arcosolio. Ai suoi lati due scene di vita vissuta: a sinistra la celebrazione nuziale presieduta dal Vescovo e a destra la tenera immagine della donna col bimbo in braccio. 

16) Nella prima edizione del Rito del matrimonio del 1969 (ed. italiana 1975), riformato secon​do le direttive conciliari, al n. 17 dei Praenotanda era detto: «Avvenuta la consegna degli anelli, si 

può fare, secondo la consuetudine del luogo, o l’incoronazione o la velazione della sposa». L’indicazione è ripetuta nella seconda edizione del 1990 al n. 41,5 con la precisazione che la velazione può essere compiuta su ambedue gli sposi. L’edizione italiana ha recepito questa possibilità sugge​rendo la modalità del gesto e le formule appropriate. 

Si tratta di due gesti tradizionali nel mondo biblico-giudaico e greco-romano che la liturgia cristiana ha recepito, privilegiando tuttavia in Occidente la velazione e in Oriente l’incoronazione. Ambedue i gesti erano diffusi in tutta l’area mediterranea, ma sembra che sull’uso cristiano abbia influito maggiormente la tradizione biblica e giudaica. 

17) Mi pare utile riportare questo excursus di Pietro Sorgi, apparso nel suo articolo “Velazione e incoronazione” in: “Rivista Liturgica”, 6/2004: «Il velo che nasconde e rivela con discrezione, filtra e protegge la personalità femminile […] per questo Rebecca, alla vista del promesso sposo Isacco, si copre con il velo, mostrando così di riconoscersi a lui legata (cfr. Gn 24, 65). Così Susanna, sposa di Joakim, portava il velo (cfr. Dn 13, 32). Ma il velo che copre, nasconde e rivela, nella Bibbia è anche simbolo del cielo che Dio stende per abbracciare e proteggere la terra (cfr. Is 40, 22), delle nubi che nascondono il Dio altissimo (cfr. Gb 22, 14) e in mezzo alle quali Dio si rivela sul monte (cfr. Es 19, 16; 20, 21; 34, 5), ma anche del lutto (cfr. Is 47, 2) o dell’ignoranza che impedisce di vedere il volto del vero Dio (cfr. Is 25, 7). Può essere simbolo dell’ipocrisia che, sotto il pretesto della libertà, nasconde la malizia. Il velo serve ad attenuare la luce abbagliante del roveto che brucia senza consumarsi (cfr. Es 3, 6) e quella che risplende sul volto di Mosè quando si è intrattenuto con Dio (cfr. Es 34, 35). Per questo, nella tenda e poi nel tempio, nasconde il Santo dei santi alla vista degli Israeliti (cfr. Es 26, 31; 40, 21; Lv 16, 2; Nm 18, 7; 1Mac 1, 22; Eb 9, 3; 10, 20). Il velo richiama pure la nube luminosa che copre la tenda e la riempie, simbolo della presenza gloriosa di Dio (cfr. Es 40, 34-38; Nm 9, 18-22; 10, 34). E nel Nuovo Testamento la potenza dello Spirito Santo che adombra Maria (cfr. Lc 1, 35) e la nube luminosa che avvolge con la sua ombra i testimoni della trasfigurazione di Gesù (cfr. Mt 17, 5) e quindi il ciborio che adombra l’altare, simbolo dello Spirito che viene invocato sui doni offerti e su coloro che vi prenderanno parte». 

18) cfr. DCE 19. 

19) cfr. DCE 40. 

ORIENTAMENTI 1

Educare gli affetti secondo la “Deus caritas est” 
di Marina Beretti, Membro del Gruppo Redazionale della Rivista “Vocazioni”

MARINA BERETTI 

Papa Benedetto XVI nella sua pri​ma Enciclica c’invita a riflettere e ad interrogarci sulla verità più profon​da, preziosa, delicata, presente in ogni persona: l’amore. Senza timore, il Papa ci spalanca l’orizzonte di una realtà forte e fragile nello stesso tempo, una realtà da ac​cogliere, da custodire, da vivere nella libertà di un dono ricevuto e capace di diventare bene donato. Il Papa riman​da all’origine di questo dono e ci ripe​te il mistero più grande della nostra fede: Dio è amore. «L’amore di Dio per noi è questione fondamentale per la vita e pone domande decisive su chi è Dio e chi siamo noi» (n. 2). Questa questio​ne fondamentale è un appello voca​zionale chiaro, presente nel cuore di ogni persona, soprattutto dei giovani, così spesso intrappolati in significati ed esperienze differenti dell’amore. 

La non chiarezza circa la realtà dell’amore porta spesso i giovani a ritrovarsi in quella percezione diffusa a cui lo stesso Papa dà voce: «la Chie​sa con i suoi comandamenti e divieti non ci rende forse amara la cosa più bella della vita? Non innalza forse car​telli di divieto proprio là dove la gioia, predisposta per noi dal Creatore, ci offre una felicità che ci fa pregustare qualcosa del Divino?» (n. 3). 

Dai ragionamenti dei giovani sull’amore emerge chiaramente il loro bi​sogno di autonomia, la loro pretesa sicurezza di una libertà a cui non può essere negato nulla, ma a cui deve es​sere concesso tutto… Quando però confidano il loro vissuto, spesso feri​to da esperienze affettive contraddit​torie, si comprende quanta solitudine vivano e quanto bisogno di imparare ad amare essi abbiano! Questi modi differenti di com​prendere e vivere l’amore diventano un chiaro appello, molto spesso inespresso, per ogni educatore, che deve saper proporre loro un autentico cammino per crescere nell’amore. 

Benedetto XVI ci offre spunti concreti per un cammino di educazio​ne degli affetti, che può essere di orien​tamento nell’accompagnamento vocazionale. La stessa Enciclica ricor​da come «l’amore comprende la totali​tà dell’esistenza in ogni sua dimensio​ne, anche in quella del tempo. Non potrebbe essere diversamente, perché la sua promessa mira al definitivo: l’amore mira all’eternità» (n. 6). Amore e vocazione si richiamano a vicenda e si fondono in un’unica realtà perché sono la rivelazione originaria di ciò che la persona è, abbracciano tutte le di​mensioni della vita e della storia perso​nale, sono espressione di una gratuità che precede e, una volta riconosciuta e accolta, riempie di gratitudine il presen​te. Tutto questo apre alla responsabili​tà della risposta, capace di orientare in modo nuovo il proprio futuro. Ogni vocazione, proprio perché affonda le sue radici nella realtà dell’amore, conosce, sì, la fatica della scelta e della rinuncia, ma porta scritto in sé anche il desiderio di poter dire un “sì per sempre”. 

Amore e vocazione (nella dupli​ce realtà di chiamata-risposta) si mani​festano in una vita di relazione che chie​de di essere vissuta in un rapporto sem​pre rinnovato con Dio e con gli altri. Alla scuola dell’amore si viene educati a vivere atteggiamenti nuovi di cura, di dedizione e di attenzione, che diventano concreto servizio all’altro, capace di rendersi visibile, in modo chiaro, in ogni scelta vocazionale. Come l’amore, anche il vero di​scernimento della personale vocazio​ne, coinvolge la totalità della persona e diventa un cammino di crescita glo​bale, perché è «la persona, che ama come creatura unitaria, di cui fanno parte corpo e anima. Solo quando am​bedue si fondono veramente in unità, l’uomo diventa pienamente se stesso» (n. 5), e la risposta alla personale vocazione diventa epifania del proprio modo di amare. 

Educare gli affetti significa, allo​ra, permettere a ciascuno di pronun​ciare quel sì della propria volontà a quella di Dio che unifica tutta la perso​na – intelletto, volontà, sentimento – «nell’atto totalizzante dell’amore» (n. 17). Ogni vocazione nasce dall’amore e ritorna all’amore! 

L’eros educabile 
Il cammino che il Papa ci fa per​correre dentro i dinamismi dell’amore, soprattutto nella prima parte dell’Enciclica, ci aiuta a comprendere come nell’educazione affettiva è necessario partire da una giusta comprensione dell’amore intesa nella sua imprescin​dibile unità di eros e agape: «l’amore è un’unica realtà, seppur con diverse dimensioni; di volta in volta, l’una o l’altra dimensione può emergere mag​giormente. Dove però le due dimen​sioni si distaccano completamente l’una dall’altra, si profila una carica​tura o in ogni caso una forma riduttiva dell’amore» (n. 8). È a partire da una visione positi​va dell’eros che può cominciare, in sintonia con quanto suggerisce il Papa, un serio cammino educativo. L’eros è forza e potenzialità presente in ogni persona, «radicato nella natu​ra stessa dell’uomo» (n. 11) che chie​de di essere canalizzato nella direzio​ne del dono, e non imprigionato nel semplice ripiegamento di un piacere fine a se stesso. Sorprende come Papa Benedetto abbia saputo richiamare il giusto valo​re dell’eros, proprio in una realtà come l’attuale, in cui questo termine riman​da all’irresistibile passione dei sensi, all’esaltazione del corpo, del piacere e dell’eccitamento. L’eros non è tabù da cui difendersi o di cui tacere. Dio stes​so sperimenta la forza dell’eros, che è insieme totalmente agape, nel suo ap​passionarsi per l’uomo (cfr. nn.9-10), e compie Egli stesso un esodo da sé, per far sperimentare all’uomo il suo amore irresistibile per lui. L’eros è riconosciuto come forza vitale necessaria per compiere quella uscita da sé che spinge verso Dio e verso gli altri. Ribadisce il Papa: «l’eros vuole sollevarci “in estasi” verso il Divino, condurci al di là di noi stessi» (n. 5). Questa forza, che permette di“uscire da sé” per andare verso Dio e incontro agli altri, deve essere innan​zi tutto riconosciuta come realtà bel​la, positiva, presente in ognuno. Essa è possibilità, spinta interiore ad ama​re, appello che chiede una risposta. Senza la forza dell’eros, sembra sug​gerirci il Papa, non ci sarebbe neppu​re la capacità di desiderare, di donar​si, di riconoscere l’altro per ciò che è. L’eros è quindi una realtà buona e bel​la, ma da educare perché, come ogni forza, può fare tanto bene o può esse​re così travolgente da diventare minac​cia e distruzione. 

Nell’educare gli affetti è neces​sario quindi saper riconoscere cosa si sta sperimentando, comprendere ed accogliere quella forza-attrazione che “spinge a”. Si profila qui la possibilità di un cammino vocazionale capace di entra​re in dialogo con il proprio mondo emo​tivo, di dare un nome a quello che si sta provando, di “colorare” la propria vita attraverso la molteplicità di emo​zioni e sentimenti che si sperimentano interiormente, fino a riconoscere le sfaccettature in cui amore ed egoismo si manifestano. Imparare a conoscere i propri sentimenti è una possibilità maggiore di dirigerli verso i valori di riferimento. Solo un progressivo cam​mino di crescita, fatto di slanci e di ri​torni, fa emergere ciò che muove il cuo​re, e rende possibile canalizzare le pro​prie energie in modo più conforme allo stile di Gesù: cioè rende capaci di manifestare, con grande libertà e verità, il modo con cui si può davvero amare.

Parole controcorrente 
Proprio perché è una forza potente all’interno della persona, l’eros in que​sto “condurci al di là di noi” «richiede un cammino di ascesa, di rinunce, di purificazioni e di guarigioni» (n. 5). C’è bisogno di un cammino di crescita, lungo e paziente, per supera​re il carattere egoistico di un amore che pone al centro un “io” chiuso, cur​vo su se stesso, che usa l’altro – e qual​che volta Dio stesso – per il soddi​sfacimento dei propri bisogni o per colmare le proprie solitudini. 

Ricorrono con una certa frequen​za nell’Enciclica parole come ascesi, rinuncia, purificazione, guarigione. Sono espressioni forse un po’ abban​donate nel vocabolario educativo nei confronti dei giovani, perché sembra che accentuino la dimensione dello sforzo, o della privazione, in ogni caso della fatica. Eppure in ogni cammino di discernimento esse sono presenti, non solo evidenziando ciò che esigono dalla persona, ma facendo emergere ciò che le offrono in cambio. Esse ci parlano dell’inevitabile lotta per comprendere la volontà di Dio – presente in ogni cammino voca​zionale – per affidarsi e fidarsi di Lui, per riconoscere i segni del suo amore e della sua presenza dentro la storia personale e per cercare di offrire la pro​pria risposta. 

Ascesi, rinuncia, purificazione, guarigione sottolineano come ognu​no abbia la possibilità di percorrere un cammino di conoscenza di sé capace di fare verità sul proprio passato, di orientare la propria libertà per fare scelte indirizzate verso il dono di sé, svelando così la possibilità di cambiare e non solo adeguarsi ai modi abituali di vivere. Molto spesso negare la pos​sibilità di poter cambiare il proprio modo di amare è lo specchio di un’immagine negativa di sé, poco fiduciosa nelle proprie possibilità e nella grazia della conversione, che il Signore sem​pre concede. 

L’educazione degli affetti può essere considerata come un vero cam​mino di guarigione e di riconciliazione nella propria vita. Essa porta progres​sivamente a riconoscere, integrare ed amare la propria storia, fatta di slanci e di resistenze, di risposte positive e contraddittorie, di bene e di peccato. Questo cammino permette di diventa​re più umani e perciò più facilitati ad entrare nella dinamica dell’amore. In esso nasce l’incontro sconvolgente con l’amore di Dio che non solo «vie​ne donato del tutto gratuitamente, sen​za alcun merito precedente, ma anche è amore che perdona. […] Dio ama tan​to l’uomo che, facendosi uomo Egli stesso, lo segue fin nella morte e in questo modo riconcilia giustizia e amo​re» (n. 10). Questi percorsi, inevitabilmente esigenti, permettono al giovane di per​correre l’«esodo permanente dall’io chiuso in se stesso verso la sua libera​zione nel dono di sé, e proprio così verso il ritrovamento di sé, anzi verso la scoperta di Dio» (n. 6).

L’agape, scuola perenne di educazione degli affetti 
Eros e agape, nell’unico amore che si manifesta nella persona, com​piono reciprocamente un servizio educativo nella persona. L’uno non ha ragione d’essere se non completato dall’altro: «Anche se l’eros inizial​mente è soprattutto bramoso, ascen​dente – fascinazione per la grande pro​messa di felicità – nell’avvicinarsi poi all’altro si porrà sempre meno doman​de su di sé, cercherà sempre di più la felicità dell’altro, si preoccuperà sem​pre di più di lui, si donerà e desidererà “esserci per” l’altro. Così il momento dell’agape si inserisce in esso; altri​menti l’eros decade e perde anche la sua stessa natura» (n. 7). Un percorso di educazione degli affetti, inteso vocazionalmente, trova in questa espressione del Papa una sua profonda verità: il cammino di cono​scenza di sé, illuminato dalla dimen​sione vocazionale, non ha come finali​tà quella di stare semplicemente bene con se stessi, ma quello di potersi me​glio possedere, per meglio donarsi. 

Se la prospettiva del dono di sé è un chiaro obiettivo dell’accompagnamento vocazionale, non può essere tra​scurato un ulteriore aspetto che il Papa mette in luce e che presenta non po​che difficoltà di comprensione e acco​glienza nella vita di ogni persona, in particolare del giovane in ricerca. Il Papa sottolinea: «l’uomo non può ne​anche vivere esclusivamente nell’amore oblativo, discendente. Non può sempre soltanto donare, deve anche ricevere. Chi vuol donare amore, deve egli stesso riceverlo in dono» (n. 7). Il “ricevere amore” presenta, nel​la storia di ciascuno, una propria zona di lotta, di resistenza, alle volte di ri​fiuto. La pazienza educativa chiede di saper accompagnare con discrezione e grande attenzione anche in questa zona di resistenza. Non è semplice riconoscere il proprio bisogno di es​sere amato. Concretamente, è neces​sario aiutare il giovane a rileggere tutti quei passaggi che lo portano a ricono​scere nella propria storia il “già rice​vuto”, la gratuità dell’amore presente nella propria vita, anche se molte vol​te espresso nei limiti di chi lo ha do​nato. 

Ci si incammina così in quella di​mensione del “lasciarsi amare”, rico​nosciuta nella rilettura della storia pas​sata, ma anche accolta nel presente. È proprio ponendo un’attenzione parti​colare a questo aspetto dell’amore ri​cevuto e del lasciarsi amare, che si aiu​ta il giovane a diventare più sensibile, più accogliente e più capace di dire gra​zie per le tante manifestazioni dell’amore nella propria vita. Prima di qualsiasi scelta, la vita è amore ricevuto gratuita​mente. Questa verità custodisce, di per sé, la promessa di un progetto vocazionale da vivere nell’amore. Immergersi nella gratuità dell’amore ricevuto è ritrovarsi in Dio. Continua il Papa: «Certo, l’uomo può – come ci dice il Signore – diventare sorgente dalla quale sgorgano fiumi di acqua viva (cfr. Gv 7, 37-38). Ma per divenire una tale sorgente, egli stesso deve bere, sempre di nuovo, a quella prima, originaria sorgente che è Gesù Cristo, dal cui cuore trafitto scaturi​sce l’amore di Dio (cf Gv 19, 34)» (n. 7). Educare gli affetti è aiutare il gio​vane ad abbeverarsi a questa fonte dell’amore di cui, cosciente o meno, ha veramente sete. Tutto questo richiede che l’educare gli affetti avvenga in un cammi​no umano e spirituale concretamente vissuto. 

Si apre lo spazio di una crescita umana illuminata dall’esperienza di fede. È nella contemplazione dell’amore di Gesù, volgendo lo “sguardo al fianco squarciato di Gesù”, che si può comprendere cosa sia l’amore. «A par​tire da questo sguardo il cristiano tro​va la strada del suo vivere e del suo amare» (n. 12). La via contemplativa, che si co​struisce nella relazione personale, pro​gressiva e perseverante con il Signo​re, e che trova il suo alimento nella pre​ghiera e nella vita sacramentale vissu​ta con fedeltà, per ricevere la grazia di rispondere all’amore, è allora il luogo dove l’educazione degli affetti prende un volto specifico. 

Un’educazione affettiva che pre​scinda, o che non orienti decisamente, ad una vita di relazione con il Signore, rimane insignificante. Lo spazio che il Papa dedica all’Eucaristia, come manifestazione dell’amore, diventa invito a condurre i giovani a ritrovarsi in questo mistero, in cui «veniamo coinvolti nella dina​mica della donazione» (n. 13) di Gesù. 

Lasciarsi ammaestrare da questa “scuola d’amore” per vivere amando, non chiude, ma apre e dispone il cuo​re verso gli altri. «L’unione con Cri​sto è allo stesso tempo unione con tut​ti gli altri ai quali Egli si dona. Io non posso avere Cristo solo per me; posso appartenergli soltanto in unione con tutti quelli che sono diventati o diven​teranno suoi. La comunione mi tira fuori di me stesso verso di Lui, e così anche verso l’unità con tutti i cristia​ni. […] Nella comunione eucaristica è contenuto l’essere amati e l’amare a propria volta gli altri. Un’Eucaristia che non si traduca in amore concreta​mente praticato è in se stessa fram​mentata. Reciprocamente il “coman​damento” dell’amore diventa possibile solo perché non è soltanto esigenza: l’amore può essere “comandato” per​ché prima è donato» (n. 14). 

Alla scuola dell’amore di Gesù, l’amore ricevuto trasforma e rende nuova la personale capacità di amare. Il Papa lo esprime con parole di grande profondità e delicatezza: «Allora impa​ro a guardare quest’altra persona non più soltanto con i miei occhi e con i miei sentimenti, ma secondo la prospet​tiva di Gesù Cristo. Il suo amico è mio amico. Al di là dell’apparenza esterio​re dell’altro scorgo la sua interiore at​tesa di un gesto di amore, di attenzio​ne, che io non faccio arrivare a lui sol​tanto attraverso le organizzazioni a ciò deputate, accettandolo magari come necessità politica. Io vedo con gli oc​chi di Cristo e posso dare all’altro ben più che le cose esternamente necessa​rie: posso donargli lo sguardo di amo​re di cui egli ha bisogno» (n. 18). Educare gli affetti è lasciar pro​gressivamente cambiare il proprio sguardo su di sé, su Dio e sugli altri. 

Un cammino affascinante e im​pegnativo nello stesso tempo, quello proposto dalla Deus caritas est, in cui ci troviamo coinvolti tutti. Percorrere noi, educatori alla fede, questo cammino continuo di educazione degli affetti,aiuterà ad essere nei confronti dei giovani più sensibili, più discreti, più pazienti e attenti a quanto stanno vivendo.

Soprattutto ci convincerà che non è possibile lasciarli soli nel loro seguire o perdersi, nel loro fuggire o ritornare, nel loro rispondere o resistere… a quanto l’amore chiede. «Questo è un processo che rimane continuamente in cammino: l’amore non è mai “concluso” e completato; si trasforma nel corso della vita, matura e proprio per questo rimane fedele a se stesso» (n.17). Questa certezza ci dà grande speranza e ci conferma nella fiducia nei confronti di chi ci è affidato, soprattutto nei confronti di Colui che è Amore!

ORIENTAMENTI 2

Come aiutare i giovani all’«esodo permanente dall’io chiuso in se stesso verso la sua liberazione nel dono di sé»?

di Beppe Roggia, SDB, Docente di Metodologia Pedagogica presso l’Università Pontificia Salesiana “UPS” e Membro del Gruppo Redazionale della Rivista “Vocazioni” 

BEPPE ROGGIA

La vita ha il gusto che le dai!: non è solo l’ultima “stregata” reclame della nuova Coca Cola light, ma credo sia una grande verità. Lo è per tutte le età, ma acquista una valenza particolare se offerta a tutti i giovani. Sia alla gioventù di Lucigno​lo, che la trasmissione molto discutibi​le di Italia Uno vorrebbe presentare come il vero ritratto orribile del mondo giovanile italiano, fotografato cioè sui suoi riti e sulle sue mode, con un’operazione “bella vita”, che ammannisce una vetrina traboccante di celebrazio​ne del denaro, della fama, della bel​lezza di insulse icone sexy: tutto l’accattivante possibile, eccetto la fe​licità. Sia ai giovani della “tregua fra generazioni”, come simpaticamente li chiama l’ultima e già nota ricerca di un cast di sociologi (F. Garelli, A. Polmonari, L. Sciolla ): una genera​zione “flessibile” di ragazzi più rifles​sivi e meno conflittuali con la fami​glia, la scuola, le istituzioni, che sono anzi realtà apprezzate, se sanno mo​strare comportamenti coerenti con i valori trasmessi. Ma, al di là delle due vetrine di giovani contemporanei ita​liani, rimane il punto interrogativo, che ci siamo posti all’inizio: come aiutare i giovani, tutti i giovani, all’«esodo permanente dall’io chiuso in se stesso verso la liberazione del dono di sé» (DCE 6)? 

Oggi la bellezza è felicità? 
Prima di tentare di tracciare una qualche linea di risposta alla doman​da, credo sia conveniente fermarci un momento su un punto dell’Enciclica che, a mio avviso, è stato poco sotto​lineato nei numerosi commenti e che, invece, potrebbe rivelarsi un’importante chiave di soluzione del nostro in​terrogativo. Il Papa parla di amore come «estasi», un’estasi «non nel sen​so di un momento di ebbrezza, ma estasi come cammino, come esodo permanente dall’io chiuso in se stesso verso la liberazione nel dono di sé, anzi verso la scoperta di Dio» (DCE 6). Il che postula, prima di parlare di amore e di impegno ad amare, che si contem​pli e si scopra la bellezza di tutto que​sto. Si tratta di quel celebre amore di compiacenza, di cui ci hanno parlato tutti i mistici ed i grandi maestri della fede di questi 2000 anni di cristiane​simo. Infatti è solo la scoperta della bellezza di un valore che porta e spin​ge a desiderarlo ed a volerlo realizza​re nella propria vita. Il cristiano o è un uomo, una donna, che vive un’attrattiva, che subisce il colpo di un incon​tro affascinante o si sentirà una specie di costretto nelle file di un dio tiranni​co, oppure – molto più probabilmente oggi – sarà un rinunciatario nei riguar​di della fede e della religione. 

È da un paio di secoli che si è diffuso, soprattutto nella cultura occi​dentale, un atteggiamento di sospetto nei confronti della bellezza, vista come qualcosa di abbagliante e minaccioso, una forza scapigliata e poco domi​nabile, rispetto ai vincenti, anche se più lenti, cammini della ragione; que​sti ultimi, dall’Illuminismo ad oggi, hanno fatto la parte del leone nel defi​nire i canoni della comprensione dell’uomo e dell’universo. Ed anche il cri​stianesimo è stato segnato in molta parte da questo andazzo culturale, tra​scurando la teologia della bellezza e l’apporto che la bellezza può dare alla vita di fede ed alle implicanze deci​sionali della persona. Oggi che le istituzioni, i sistemi di pensiero ed i principi razionali sono alle prese con una pesante crisi ed hanno dovuto ce​dere il passo al predominio emotivo e psichedelico dell’esperienza soggetti​va ed al lussureggiare dei sentimenti – cose su cui soffia impetuoso il tur​bine dei media – è venuto il momento di prendere in mano ed in maniera se​ria il discorso della bellezza, non solo ridandogli il “mal tolto” di due secoli, ma portandolo ad un dialogo vivace e costruttivo con la ragione e la volon​tà. Indubbiamente, la cura e l’esaltazione della bellezza a tutti i livelli è particolarmente avvertita nel nostro tempo. Purtroppo, il più delle volte, si riduce ad un atteggiamento soggettivistico di consumo ad ampio spettro. 

Se oggi si proclama, giornali​sticamente ed emozionalmente, che la bellezza è felicità, sono convinto che è possibile dimostrare che è vero, ma occorre chiedersi immediatamente a quali condizioni. Per noi si tratta di riscoprire la bellezza della vita cristia​na ed è importante farlo presto e bene. 

Credere è diventato senz’altro più difficile, ma è bello, a patto che si ab​bia voglia di fare un percorso esigen​te e, per di più, abbinato al coraggio di prendere delle decisioni definitive nella propria esistenza; nelle culture tecnologicamente avanzate come la nostra, invece, la propensione sempre più frequente, è quella delle opzioni costantemente reversibili ed influen​zate dalla moda. Diventa allora una proposta di bellezza, con il tentativo di rendere visibile il volto umano di Gesù Cristo. Non un accumulo di proi​bizioni e di comandamenti paralizzan​ti, ma la proposta positiva della buona notizia del Vangelo, che svela le ric​chezze di una vita autenticamente umana, così come Dio l’ha pensata per l’uomo e l’ha resa visibile in Gesù di Nazareth. 

Il volto splendido di Dio è stato deturpato e caricato di tanto trucco lungo i secoli, anche da parte di noi cristiani, non solo dai credenti delle altre religioni. Occorre riscoprirlo e in​namorarsene, attratti dalla bellezza di quel volto. Occorre rifare, cioè, l’esperienza indimenticabile di quei due apostoli, Andrea e Giovanni, alla ricerca del vol​to di Gesù e della sua abitazione, là sulle rive del Giordano. E, di lì, partire per una strada lungo la quale questo volto si chiarisce sempre di più, anche se è un mistero insondabile. Incontra​re e guardare quel volto rende la vita, pur con tutti i limiti, impregnata di feli​cità e inafferrabile dalla disperazione e dal non senso. Rapiti da questa bellezza, si im​para a stare con lui e si viene trasfor​mati da quel volto: le proprie mani si abilitano ad essere innocenti, con l’esistenza cioè illuminata dalla verità dell’amore, che vince l’indifferenza, il dubbio, la menzogna, l’egoismo; il proprio cuore, rapito da questa bellez​za, arriva fino a portare impresso il volto di Cristo nel proprio centro vi​tale. Allora si è disposti a seguirlo an​che fino al sacrificio della vita, coniu​gando crescita e fedeltà. Allora l’amore diventa possibile e si è in grado di praticarlo e si costata che questo amore è la forza trasformante del mondo. Dunque, la bellezza può diven​tare una via importante per la cucitura dei valori della vita, del senso della vita, per la trasmissione della fede, per sta​nare i giovani dall’io chiuso in se stes​so e vivere l’esodo permanente dell’amore.

Il problema è essenzialmente educativo 
L’interrogativo che ci siamo po​sti all’inizio è essenzialmente edu​cativo. E oggi è sempre più evidente che ci troviamo di fronte ad un’emergenza educativa. Non basta riempire la mente di nozioni culturali, né è suffi​ciente insegnare solo a saper fare, per​ché in tutto questo manca la risposta fondamentale ad una domanda di fon​do, cioè: in vista di che cosa? Ogni persona ha bisogno continuamente di essere aiutata a costruirsi ed a rico​struirsi nella sua umanità. Questa deve essere la preoccupazione educativa forte. Allora non basta davvero inse​gnare a saper fare, cosa che in defini​tiva porta per lo più a disperdersi; è invece fondamentale insegnare a sod​disfare l’esigenza di un incontro con una Persona, che dia effettivamente la possibilità di una vita vera, buona e piena di senso. 

Ecco, allora, la proposta di tre passi educativi per passare dal culto illusorio di una bellezza esteriore alla bellezza profonda, che è catalizzatrice delle scelte di vita e porta alla felicità. Sono indicazioni pedagogiche non te​oriche, ma che esigono il camminare insieme con i nostri giovani, sperimen​tando e vivendo noi per primi quello che proponiamo loro, in modo da ac​compagnarli come nuovi Mosè in que​sto esodo esigente, ma particolarmen​te affascinante. 

Educare a decifrare la bellezza 
Il culto della bellezza, come dice​vamo più sopra, è uno dei più grandi ingredienti della cultura attuale, un vero condensato di felicità, dalla cura della bellezza del corpo – il proprio e quello degli altri – a quella delle abita​zioni, alla musica, al semplice stare in​sieme, alla riscoperta dell’arte, della natura e dell’ecologia, fino alla moda,… Purtroppo nella maggioranza dei casi si tratta di una bellezza impri​gionata nel consumismo. La prima operazione consiste al​lora nell’educare a decodificare la bel​lezza, scrostandola e liberandola pro​prio dalle forme consumiste, al fine di scoprirne il valore allo stato nativo, come mozione insita causale e finale: siamo mossi dalla bellezza e siamo fat​ti per la bellezza. Una risorsa allo sta​to nativo, che dal corpo alle altre sfaccettature, coglie la bellezza nella sua gratuità, senza sfruttamento. È un lavoro di intelligenza, ma anche di cuore e di volontà, perché si tratta di vedere come si muovono le varie dinamiche del proprio io nei ri​guardi delle stimolazioni della bellez​za, con la capacità di saperle indiriz​zare verso il canale giusto. 

Educare all’esperienza della bellezza profonda 
Qui c’è tutta l’iniziazione all’uso dei sensi interiori, per incamminarsi alla ricerca del volto di Dio attraverso la lectio divina, l’adorazione, la preghie​ra liturgica, le oasi e le pause di silen​zio, i ritiri spirituali,…; e contempora​neamente l’iniziazione a scoprire la bellezza del servizio e del dono di sé, in un cammino progressivo di libera​zione, dalla ricerca irresistibile di grati​ficazione fino al dono gratuito. Ma anche qui ci vuole un affiancamento ed un accompagnamento, prima di tut​to per testimoniare e poi per incorag​giare a non demordere, quando que​ste esperienze diventano pesanti e fan​no “mordere duro”. 

Educare ad innamorarsi del suo Volto 
Ma non basta ancora: occorre un terzo passo come effetto della matu​razione degli altri due. Si tratta di in​namorarsi di Dio a tal punto da sco​prirlo dietro ad “ogni parete” (cf Ct 2): nell’Eucaristia, oltre il velo del pane e del vino; nella Parola, oltre i sigilli della cultura del libro; nel pro​fondo del proprio cuore, oltre le pare​ti dei propri limiti e della propria sto​ria quasi banale; nel cuore degli altri, oltre gli steccati e gli sbarramenti di ogni apparenza di attrazione e di ri​fiuto; nella natura e negli eventi, oltre la nebbia del caso;…Una ricerca ap​passionata, che oramai non fa più di​stinzioni, perché Lui lo si trova in tut​ti ed in tutto. Qui lavora in pieno il proprio cro​mosoma mistico, in stretta collabora​zione con lo Spirito del Signore. Dunque, una vita alienata o una vita felice? Se è vero che la bellezza salverà il mondo, giochiamo la carta della Sua bellezza, riscoperta e riproposta a tutti i giovani. Scopriremo con stu​pore che la capacità di amare non è venuta meno né in noi né in loro, ma potremo insieme compiere un magni​fico esodo di speranza verso la civil​tà dell’amore, che è il grande sogno di Dio. 
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ORIENTAMENTI 3

La testimonianza ecclesiale dell’agape-carità come via vocazionale 
di Vittorio Nozza, Direttore della Caritas Italiana 

VITTORIO NOZZA
Il tema proposto va al cuore della vita cristiana ed esige qualche an​coraggio preliminare che renda conto del significato di concetti e parole che utilizzeremo. 

• Per agape-carità, nel senso cristiano di amore, non intendiamo una solidarietà generica, e tanto meno una semplice elemosina, ma piuttosto un nuovo modo di essere, uno stile di vita, sull’esempio di Gesù: si tratta piutto​sto di un dono d’amore nella recipro​cità, per incidere sul costume e sulla vita comunitaria e sociale. In altri ter​mini, il comando di Gesù “che vi amia​te gli uni gli altri come io vi ho ama​ti”, esige oggi un cambiamento di mentalità e di cultura. È un dovere di carità e di giustizia, per restituire ad ognuno la propria dignità di persona, la libertà di figlio dell’unico Padre ed il diritto di vivere dignitosamente. E Gesù, nel venticinquesimo capitolo di Matteo, ci avverte che sono peccato e oggetto di condanna non solo le azio​ni compiute contro i fratelli, ma an​che le omissioni volontarie, cioè l’amore negato al fratello. 

•La testimonianza ecclesiale dell’agape-carità si propone di resti​tuire al mondo l’incontro con Gesù Cristo in tutta la sua pienezza: “Il pane della Parola e il pane della carità, come il pane dell’Eucaristia, non sono pani diversi: sono la stessa per​sona di Gesù che si dona agli uomini e coinvolge i discepoli nel suo atto di amore al Padre e ai fratelli” (ETC 1). È per questo che la testimonianza del​la carità, secondo lo stile tipicamente cristiano della prossimità, rappresen​ta senza dubbio una permanente for​ma di educazione vocazionale, inte​sa come opportunità più piena per l’uomo di essere compiutamente se stesso. 

• Anche il prossimo è inteso nel senso più ampio e comprensivo della fraternità umana, come frutto della comune paternità divina, per cui dav​vero “ogni uomo è mio fratello”; e al suo diritto di essere trattato come tale corrisponde il mio dovere di non sot​trargli mai nulla della sua dignità uma​na, in un circuito di gratuita reciproci​tà che non può conoscere limiti. L’obbligo di amare è il passaggio più ostico del Nuovo Testamento, per​ché in genere l’amore è inteso come un impulso, un sentimento, una pas​sione. Al cristiano, invece, è chiesto di amare l’altro comunque, senza ulte​riori precisazioni di simpatia o di inimi​cizia: l’amore è una misura colma che compensa anche l’odio dei nemici. Ed è questa la ragione per cui, fuori del circuito della fede, il precetto della ca​rità risulta incomprensibile, persino innaturale. 

• La carità cristiana, inoltre, che si ancora al modello evangelico, impli​ca l’opzione preferenziale per i pove​ri. Sia nei nostri contesti territoriali che nella prospettiva più ampia del mondo è importante, però, avere pre​sente un triplice volto di povertà: 

-una povertà generata da non risposta a bisogni primari, quali: cibo, vestito, casa, lavoro, salute, studio, …; 

-una povertà generata da non risposta a bisogni relazionali a causa di: solitudine, abbandono, trascuratez​za, dimenticanza, … (ad es.: anziani, malati mentali, carcerati, handicappati, famiglie monoparentali, minori, ado​lescenti, … cittadini invisibili); 

-una povertà generata da non senso, non significato e non valore dato alla propria e altrui vita: adole​scenti, giovani che si autodistruggono (droga, alcol, bulimia, anoressia, ec​cessi di velocità, spericolatezze, shopping compulsivo); maniaci dell’esercizio fisico (o del sesso); attac​camento patologico al lavoro; gioco d’azzardo; cyberdipendenza, come espressione di un’attrazione incontrollata per lo strumento informatico; invasività della telefonia mobile, ... 

L’esercizio della carità nella Chiesa 
“L’amore del prossimo radicato nell’amore di Dio è anzitutto un com​pito per ogni singolo fedele, ma è an​che un compito per l’intera comunità ecclesiale, e questo a tutti i suoi livel​li: dalla comunità locale alla Chiesa particolare fino alla Chiesa univer​sale nella sua globalità” (DCE 20). 

Tutta la storia della salvezza ci dice che “Dio è amore” (1Gv 4,8.16): un Dio che sceglie, perdona e rimane fedele al suo popolo, nonostante i tra​dimenti. Ma fino a che punto Dio è amore e quale amore egli sia, lo si sco​pre solo in Gesù Cristo e nella sua morte di croce per la salvezza degli uomini. Lo “spettacolo” della croce capovolge la vita. Fa contemplare la profondità inaudita dell’amore di Dio, e fa comprendere che la nostra vita deve assomigliare alla vita di quel Crocifisso che si dona senza riserve; che, rifiutato, ama e perdona, e non rompe la solidarietà con chi lo rifiuta. Mostrandoci l’amore di Dio per noi, l’evento della croce di Gesù ci rivela dunque chi è Dio. Credere che “Dio è amore” è confessare che egli, nella croce, si rivela a noi come infinito, gratuito e totale dono di sé. L’uomo, creato “ad immagine e somiglianza di Dio” (Gen 1,26), è se stesso se ama, poiché è nel dono reciproco di sé, rea​lizzato per l’amore che viene da Dio, che “si riassume tutta l’antropologia cristiana” (Dominum et vivificantem 59). 

Quale volto ha la Chiesa? 
La domanda non è priva di rilevanza se vogliamo pensare ad una pastorale e una testimonianza di Chie​sa in termini di risposta vocazionale al dono e all’appello del Signore; ad una risposta che ha bisogno di essere ve​rificata nella realtà, ma che non può prescindere dalle intenzioni. Intenzio​ne fondamentale è anzitutto quella di voler essere Chiesa che non si rinchiu​de in un’introversa difesa della pro​pria identità, ma che vuole spendersi dentro la storia; di voler essere una Chiesa che, innamorata perdutamente del suo Signore, osa pensare in termi​ni progettuali per promuovere percor​si nuovi, per incontrare Cristo e diven​tare ogni giorno più cristiani. Tale prospettiva è maturata nella Chiesa italiana attraverso le grandi li​nee e gli orientamenti che ci hanno guidati nei decenni scorsi fino ad oggi. In questi cammini c’è una precisa con​sapevolezza dell’urgenza dell’evangelizzazione, un asse di sintesi attorno al quale le nostre comunità si sono pro​tese per rinnovare educativamente il loro volto alla scuola del Concilio. Al Convegno Ecclesiale di Palermo, nel 1995, si chiese un salto di qualità con​giungendo una più intensa spiritualità e una più coraggiosa presenza di Chie​sa nelle vicende della storia: contem​plazione e missione, appunto. 

Da questo volto di Chiesa, inten​zionalmente più contemplativo e mis​sionario, scaturiscono alcune scelte che possono delineare, per oggi e per domani, il profilo della Chiesa in Italia: 

– cresce la sete di ascolto, di in​contro e di relazione; 

– cresce l’esigenza di frequentare gli spazi di vita della gente per pro​vocarli, per “iniziarli” al Vangelo; 

– emerge l’esigenza di una Chiesa più aperta al confronto e alla pre​senza culturale; 
– si sente il bisogno di dare un respiro nuovo al rapporto con il Paese nel sociale e nel servizio proprio del​la politica; 
– cresce l’esigenza di preservare e rilanciare la natura popolare della Chiesa, soprattutto attraverso un’atten-zione più missionaria della parrocchia. 

La pratica personale e comunitaria della carità 
“Se la comunità ecclesiale è sta​ta realmente raggiunta e convertita dalla parola del vangelo della carità di Cristo, non può non continuare nel​le tante opere della carità testimonia​ta con la vita e con il servizio” (ETC 28). È una pedagogia dei fatti che tro​va nella pastorale della carità la sua espressione comunitaria, che coniuga in sé volontà di animazione e necessi​tà di intervento, in alcuni fondamen​tali impegni attraverso i quali la per​sona (e la comunità) dice se stessa al territorio: 

Costruire la vita di comunione con i fratelli nella fede 
I cristiani sono chiamati ogni gior​no a costruire il vivere insieme frater​namente, per essere lievito e segno dentro la società nelle sue diverse espressioni: “da questo sapranno che siete miei discepoli: se vi amerete gli uni gli altri”. È nella cura delle espres​sioni particolari del nostro pensare, sentire, dire e agire che si gioca il com​pito della comunità cristiana ad essere segno di comunione e di corre​sponsabilità tra fratelli nella fede a li​vello personale e familiare, nel condo​minio e nel contesto delle relazioni quotidiane oppure tra gruppi di opera​tori pastorali impegnati nei diversi am​biti della pastorale ordinaria: catechesi, liturgia e servizi di carità.

Vivere la solidarietà del quotidiano: le opere di misericordia corporali e spirituali

Frequentemente si pensa che per avere una comunità cristiana a servi​zio dell’uomo bisogna costruire ope​re, costituire e avviare gruppi di volontariato in risposta a specifici bi​sogni, avviare iniziative organizzate da sostenere nel tempo con impegni sem​pre più gravosi. Certamente tutto que​sto è doveroso e va fatto, quando ri​sulta necessario. Ma la maggior parte dei credenti non sarà mai nella possi​bilità né sarà mai chiamata a fare que​ste cose. E allora… dovranno delega​re gli altri? L’esercizio della carità non è delegabile, perché essenziale alla vita cristiana, proprio come il nutrirsi ed il respirare non sono delegabili, perché essenziali alla vita. Gesù indica in modo chiaro e semplice che cosa concretamente va testimoniato, dentro ogni momento e ogni occasione della nostra vita quo​tidiana. Dopo averci preavvertiti che alla fine della nostra vita ci dirà: “Ave​vo fame... avevo sete...” dice anche: “Ogni volta che avete fatto questo al più piccolo dei miei fratelli l’avete fatto a me”. Ed egualmente: “Ogni volta che non l’avrete fatto al più pic​colo dei miei fratelli non l’avete fatto a me” (Mt 25). Occorre fermare seria​mente l’attenzione su quell’avverbio temporale: ogni volta. Questi passag​gi del Signore accanto a noi non sono opere programmate e organizzate, né sono programmabili: sono momenti-occasioni di vita scomodi e disturbanti, che provocano il nostro “quieto vive​re”. È a questi passaggi, a queste pre​senze del Signore che occorre dire di sì, ogni volta. Se prendiamo sul serio la Parola del Signore e incominciamo a dire di sì, cioè a farci carico delle sofferenze e delle necessità spicciole dei fratelli che incontriamo, certamen​te la nostra vita cambia, diventa lin​guaggio visibile e testimonianza, per​ché parla anche al cuore e alla vita degli altri. Solo attraverso questa so​lidarietà di base è possibile segnare l’intera nostra esistenza di carità e quin​di renderla linguaggio visibile, vivo per gli altri. 

Vivere da “cittadino credente” 
Nell’essere cittadino credente la testimonianza di carità si esprime at​traverso alcune doverose scelte di vita, che coniugano insieme carità e giu​stizia. Il Concilio Vaticano II ci invita a “non dare per carità ciò che deve es​sere dato per giustizia” (AA 8). Il documento Evangelizzazione e testimonianza della carità indica l’impegno dei cristiani nel sociale e nel politico come una delle tre vie prefe​renziali per annunciare e testimoniare il Vangelo della carità. Dice infatti: “Sono aumentati tra i cristiani… l’attenzione e la volontà di impegno ri​guardo ai problemi attuali della po​litica, dell’economia, della società nel suo insieme. Appare quindi ridi​mensionata una certa tendenza a li​mitare l’orizzonte del servizio socia​le a coloro con cui sia possibile un rapporto diretto e che versino in ne​cessità immediate” (ETC 50). 

La coscienza cristiana è chiama​ta a confrontarsi con le sfide attuali, tenendo sempre presente il dovere di amare il prossimo come riferimento essenziale. Pur sapendo che non rag​giungerà mai la pienezza del compi​mento, non può sottrarsi all’impegno. Benedetto XVI, nella sua prima Enci​clica, afferma a questo proposito che: “La costruzione di un giusto ordina​mento sociale e statale, mediante il quale a ciascuno venga dato ciò che gli spetta, è un compito fondamentale che ogni generazione deve nuovamen​te affrontare. Trattandosi di un com​pito politico, questo non può essere incarico immediato della Chiesa. Ma siccome è allo stesso tempo un com​pito umano primario, la Chiesa ha il dovere di offrire attraverso la purificazione della ragione e attra​verso la formazione etica il suo con​tributo specifico, affinché le esigenze della giustizia diventino com​prensibili e politicamente realiz​zabili” (DCE 28 a). 

Lungo tale itinerario di ricerca, l’incontro con gli uomini di buona vo​lontà – categoria in disuso, ma da ri​visitare – va perseguito senza confu​sioni, ma con grande fiducia. Per quan​to i percorsi siano e restino differenti, non si può negare che esistono intrec​ci positivi di valori e di intenzioni che possono far crescere la coscienza del​la fraternità. Il confine, allora, passa tra chi si fa carico del destino dell’uomo e chi ad esso rimane indifferente. Cam​bieranno i termini: si parlerà di solida​rietà o di coesione sociale, ma la diver​sità delle parole non ostacola il tragit​to da fare insieme. Sappiamo, infatti, come ha detto Teilhard De Chardin, che “quanti guardano all’uomo finiran​no con l’incontrarsi”.  

Impegnarsi nelle molteplici esperienze di volontariato 
Il territorio e la comunità cristia​na hanno a che fare ogni giorno con molteplici bisogni, che vanno consi​derati in modo continuativo, con un minimo di preparazione e possibil​mente dentro forme e servizi struttu​rati, per garantire in modo corretto dei servizi alle persone in situazione di particolari bisogni e necessità. Le forme di volontariato, in gruppi e as​sociazioni, già presenti nel territorio e nelle parrocchie, sono luoghi op​portuni per imparare a mettere a di​sposizione non solo “qualcosa”, ma anche il proprio tempo e le proprie abitudini, le proprie attitudini e sen​sibilità, le proprie amicizie e relazio​ni. In questo modo la vita cristiana e la propria appartenenza alla comunità si esprime concretamente, si visibilizza, in tempi e modalità di in​tervento messi a disposizione dei bi​sogni concreti della comunità, non solo quelli dei servizi catechistici e liturgici, ma anche, e soprattutto, nella costruzione della famiglia di Dio.

Comunione e comunità: un dono da ricercare e spende​re nella storia 
Questa dimensione “familiare” trova un terreno particolarmente fe​condo all’interno della parrocchia, Chiesa da immaginare e costruire come casa e scuola di comunione e missione, e quindi fonte di autentica via vocazionale. Trovandosi concre​tamente tra case di persone diverse per età, per cultura e per fede, la par​rocchia è chiamata a farsi laborato​rio di relazioni, che aiuta i singoli e le comunità a costruire legami e a tessere amicizie. Sono le relazioni, infatti, a sostenere la vita parrocchia​le, a qualificare la celebrazione do​menicale e a costruire la comunità. Un tessuto che si ordisce nella pros​simità e nella solidarietà spicciola – anche quando non si vede – frutto dell’azione dello Spirito, che costru​isce la Chiesa nella comunione tra i suoi membri. Deve essere una pre​occupazione prioritaria far sì che questa comunità si ritrovi e crei grup​po, educando prima di tutto ad atteg​giamenti di carità tra i membri del piccolo gregge. Da qui, e dal deside​rio di “esserci” nelle situazioni attuali (di confusione, di disagio, di conflit​to…) scaturisce la scelta di investire sulle relazioni: «L’azione pratica re​sta insufficiente se in essa non si ren​de percepibile l’amore per l’uomo, un amore che si nutre dell’incontro con Cristo. L’intima partecipazione personale al bisogno e alla sofferen​za dell’altro diventa così un parteci​pargli me stesso» (DCE 34). 

Rileggere il vasto mondo delle parrocchie e dei territori nella pro​spettiva del “laboratorio di relazio​ni” significa ribadire la centralità dell’uomo – che nella relazione e nell’educarsi agli affetti realizza la sua vocazione di cristiano e la sua iden​tità di persona – e la funzione storica di una “Chiesa esperta in umanità”. Questo presupposto conduce all’individuazione di alcuni princi​pali ambiti di lavoro pastorale che possono essere scelti come laborato​ri di sperimentazione, all’interno del​la comunità, a servizio della cura delle relazioni: 

La cura delle relazioni in famiglia e tra famiglie 
La famiglia appare oggi profon​damente segnata da conflittualità e separazioni, abbandoni e distanze, di​sagio ed esclusione. Particolare cura deve essere rivolta alle famiglie segnate dal dolore, dalla separazione dei co​niugi e/o da relazioni parentali frantu​mate e confuse, soprattutto per i mi​nori. Le comunità cristiane sono chia​mate a valorizzare le “opportunità di contatto” per impostare cammini di ascolto e accompagnamento e per co​struire il tessuto di una parrocchia che si fa famiglia di famiglie e realizza, soprattutto nei contesti più ampi, nuo​ve storie di prossimità e di missio​narietà. Lo dimostrano, pur nella ordinarietà e nella semplicità dei cam​mini, le numerose esperienze di fami​glie solidali, che vivono in comunione di beni, condividono la cura dei figli e degli anziani e trovano la forza di ac​cogliere chi è nel bisogno.

La cura delle relazioni in parrocchia e tra parrocchie 
Parlare di parrocchia come labo​ratorio di relazioni e come famiglia di famiglie sarebbe riduttivo, se si tra​scurasse la ricchezza delle altre espressioni carismatiche che prendo​no vita al suo interno (le comunità religiose, i gruppi, i movimenti, le as​sociazioni, …). Essendo doni susci​tati dallo Spirito, queste esperienze sfi​dano la parrocchia a farsi “insieme di laboratori”, comunione di comunità che parlano un linguaggio comune, che permette a ciascun uomo e a cia​scuna cultura di capirsi e di capire l’orizzonte storico della salvezza. Al​tro elemento fondamentale di cui tener conto è che la parrocchia appartiene alla Chiesa locale e vanno quindi fa​vorite la relazione, l’interazione e l’integrazione tra parrocchie.

La cura di un rinnovato tessuto di relazioni sociali 
La comunità cristiana può assu​mere il ruolo di soggetto che realizza cammini di collaborazione e proposte educative per promuovere un modello fraterno di relazioni sociali che diventi cultura, stile, civiltà diffusa e condivi​sa. Nell’assumere questa responsabi​lità educativa, la comunità è chiamata a ricomprendersi quale soggetto di cit​tadinanza territoriale, che si confron​ta in rete con le diverse organizzazioni della società civile intorno alla costru​zione di risposte alle istanze comuni​tarie. I cristiani diventano così costruttori e tessitori di legami forti. Rientrano in quest’ambito anche le re​lazioni con le istituzioni del pubblico e del privato, in cui le comunità non pos​sono rinunciare alla funzione di sen​tinelle nei confronti del territorio e di tutti quelli che lo abitano, in particola​re dei poveri.

La scelta di animare attraver​so la pedagogia dei fatti e la spiritualità della carità 
Gli operatori e gli animatori del​la carità «…devono essere persone mosse innanzi tutto dall’amore di Cri​sto, persone il cui cuore Cristo ha conquistato con il suo amore, risve​gliandovi l’amore per il prossimo. Il criterio ispiratore del loro agire do​vrebbe essere l’affermazione presen​te nella Seconda Lettera ai Corinzi: “l’amore del Cristo ci spinge” (5,14)» (DCE 33).

La pedagogia dei fatti 
Benedetto XVI ci esorta a “cam​minare nella carità” caratterizzando​la di concretezza e immediatezza, di competenza e passione, di proget​tualità e gratuità. Gesti concreti, impe​gni personali e familiari, accoglienza e ospitalità nella propria casa o nei luo​ghi di accoglienza comunitaria, dispo​nibilità gratuita del proprio tempo e delle proprie capacità, impegno da par​te della comunità cristiana in un servi​zio continuativo, legami durevoli nel tempo con una comunità del Sud del mondo, interventi di solidarietà nelle emergenze, …possono essere tutte occasioni per crescere come famiglia di Dio e per aprirsi ad una fraternità sempre più ampia. Agire nel quotidia​no, sporcarsi le mani con i poveri, pro​gettare insieme le risposte e riflettere sul senso di quello che si fa, interro​garsi su che cosa cambia nella vita degli ultimi e della comunità che li accoglie, …sono orizzonti che si apro​no percorrendo la via della prossimi​tà, del servizio e del dono di sé. 

La spiritualità della carità 
Perché le diverse forme della te​stimonianza possano assumere una reale portata di via vocazionale, un’attenzione particolare dovrà essere pre​sente in tutti i progetti, in tutte le pre​senze dentro il mondo dei poveri, nella comunità e nel territorio: quella di una spiritualità di speranza, che interro​ga la vita dell’intera comunità, recuperando il senso profondo delle sue attività ordinarie e di gesti spesso dati per scontati (dal segno di pace alla frazione del pane). Una spiritua​lità capace di restare salda di fronte alle prove e agli insuccessi; che accetta la fatica del servizio meno gratifican​te e vede un cammino di salvezza an​che nelle situazioni umane più degra​date; che mette in crisi l’efficienza paga dei suoi risultati. La spiritualità che nasce dall’esercizio della carità è una spiritualità di grande respiro, con un movimento e una dinamica missio​naria che fa dell’incontro, del rappor​to e del dialogo i suoi capisaldi, per​ché è capace di scorgere la presenza e l’opera di Dio dentro le realtà create. È una spiritualità che concerne l’uomo, e non solo i suoi problemi, ma la sua intera esistenza personale e socia​le: la scuola, l’ambiente di lavoro, la comunità politica, la salute e la malat​tia, l’amore e la famiglia, come pure i valori della pace e della mondialità, del servizio e della solidarietà, della giu​stizia e della carità. È una spiritualità che si traduce e si avvale della pedago​gia dei fatti, non tanto nella ricerca esa​sperata di essere presenti e attivi ovun​que, quanto piuttosto nella certezza che la fede non si esaurisce nella sua pro​fessione, ma nella sua incarnazione.

Sperimentare un itinerario di conversione 
Da quanto finora detto si coglie l’esigenza di sperimentare un cammino di conversione per le nostre comunità, perché la testimonianza di carità sia via di evangelizzazione e risposta vocazionale. Si tratta di impegnarsi a compiere almeno sette passi: 

1. Dalla carità individuale alla ca​rità a dimensione comunitaria. Occorre dare un minimo di organizzazione alla pastorale della carità: Caritas parrocchia​le, centro di ascolto, osservatorio delle povertà e risorse, casa-opere della carità, … 

2. Dall’aiuto occasionale, emotivo, una tantum all’aiuto di virtù di carità. Occorre educare alla virtù della carità: sentimenti, pensieri, parole e opere di carità, … 

3. Dall’elemosina alla solidarietà. Occorre attuare costantemente il passag​gio da una carità-elemosina ad una carità-politica: carità e giustizia coniugate insieme. 

4. Dalla carità ecclesiale alla cari​tà di rete con le istituzioni pubbliche. Noi con loro, noi con le realtà dell’intero ter​ritorio, noi nello stile della partecipazio​ne, collaborazione e corresponsabilità ter​ritoriale: cittadini credenti. 

5. Dall’aiuto materiale all’attenzione alla persona in tutta la sua globalità: ascolto, osservazione, ospitalità, acco​glienza, prossimità, relazione, farsi cari​co, condivisione, … 

6. Dalla solidarietà alla fraternità. Si tratta di riconoscere l’altro come fra​tello, come portatore di dignità e di dono: non solo, quindi, destinatario di dono, ma soggetto di dono, … 

7. Dall’assistenza alla promozione: azioni non solo di assistenza ma di pro​mozione, di accompagnamento, di libe​razione, …

Lo sguardo dei piccoli, profezia per i grandi 
Mi piace concludere con un picco​lo testo biblico tolto dal primo libro dei Re : “In quei giorni, Elia disse ad Acab: su, mangia e bevi, perché sento un rumo​re di pioggia torrenziale. Acab andò a mangiare e a bere. Elia si recò alla cime del Carmelo; gettatosi a terra, pose la sua faccia tra le ginocchia. Quindi disse al suo ragazzo: vieni qui, guarda verso il mare. Quegli andò, guardò e disse: non c’è nulla! Elia disse: tornaci ancora per sette volte. La settima volta riferì: Ecco, una nuvoletta, come una mano d’uomo, sale dal mare. Elia gli disse: Va’ a dire ad Acab: attacca i cavalli al carro e scen​di perché non ti sorprenda la pioggia. Su​bito il cielo si oscurò per le nubi e per il vento; la pioggia cadde a dirotto…”. (1 Re 18, 41-46) Che anche a noi sia dato di proce​dere, dentro la storia che ci appartiene e che ci responsabilizza, con la stessa spi​ritualità che il testo della Parola di Dio ci suggerisce e cioè con lo “sguardo dei piccoli-poveri della terra”. Solo così, giovani e adulti, laici e religiosi, saremo capaci di dare forma alla nostra vocazio​ne, scrutando il futuro.

ORIENTAMENTI 4

Giovani chiamati alla verità e all’amore 
di Franco Dorofatti, Docente di Pedagogia e Psicologia presso il Seminario di Brescia e Membro del Gruppo Redazionale della Rivista “Vocazioni” 

FRANCO DOROFATTI
Il filosofo C. Taylor ne “Il disagio della modernità” (Laterza 1994) mette in guardia contro l’eccessivo elogio della cultura individualistica, propria della modernità, che pone al primo posto nella vita il benessere e la gratificazione personale, così che gli esseri umani diventano “individui rinchiusi nei loro cuori”. Si realizza in tal modo l’eclisse dei fini di fronte al dilagare della “ragione strumentale”, finalizzata al conseguimento dei pro​pri scopi edonistici. Il sociologo C. Lasch ne “La cultura del narcisismo” (Bompiani 1981) aveva segnalato nell’individualismo esasperato uno dei connotati più spiccati della società americana degli anni ’70-80, con la diffusione di personalità narcisistiche, rinchiuse nella sfera privata, psicolo​gicamente immature ed emotivamen​te povere. Questa situazione di deca​denza spirituale si è diffusa negli anni ’80, contagiando anche l’Europa oc​cidentale e a tutt’oggi non si vede un’inversione di tendenza. Lasch, poi, ne “L’io minimo. La mentalità della sopravvivenza in un’epoca di turba​menti” (Feltrinelli 1985), scrive che l’io, vivendo in stato d’assedio per le vicissitudini, si riduce ad un nucleo di​fensivo, armato contro le avversità. Per l’individuo, la difesa dell’equilibrio psichico impone la contrazione di un io minimo, al fine di poter meglio fron​teggiare le imprevedibili avversità. Si tratta di un io che ha perduto fiducia nel futuro e si occupa della propria sopravvivenza, cercando di adattarsi nel miglior modo possibile alle situa​zioni, ricorrendo ad un’ironia protet​tiva, al disimpegno emotivo e alla ri​luttanza a stringere legami affettivi a lungo termine. Non indugia sul pas​sato, non guarda troppo avanti nel fu​turo: si concentra sul qui e ora, sul mo​mento immediato, cercando di supe​rare gli ostacoli che si trovano sul cam​mino giornaliero. Vive alla giornata, pianificando la vita momento per mo​mento, lasciando cadere progettazioni a largo respiro.  Sembra proprio che l’io si scavi una piccola nicchia, da cui fuoriesce solo per cogliere quanto gli fa piacere e ritirarsi poi nel priva​to, indifferente a quanto succede all’esterno, restando libero il più possi​bile da condizionamenti. Ma resta an​che vuoto di ideali e di valori, vivendo all’insegna del piacere immediato. 

Il sociologo Z. Bauman, dopo aver pubblicato “Modernità liquida” (Laterza 2002), secondo cui nulla è fis​so, nulla è certo e, mancando i punti di riferimento solidi, tutto è fluttuante, tut​to è liquido, ha pubblicato anche “Vita liquida” (Laterza 2006), che è la vita vissuta nella liquida modernità e di que​sta porta il segno. La vita liquida è la vita precaria, vissuta in condizioni di costante incertezza, nella paura di ri​manere indietro e nell’assillo di dover​si modernizzare per non soccombere. Ora, nel mondo contemporaneo, che – come abbiamo rilevato dai pensatori sopra citati – conosce l’individualismo edonistico e il pre​sentismo pragmatico, con la caduta di riferimenti ideali e la conseguente emergenza della vita liquida e preca​ria, senza l’orizzonte aperto sul miste​ro e sul trascendente, è necessario un supplemento di audacia per osare pro​porre ai giovani – che sono la cartina di tornasole della società – la vocazio​ne come dono di Dio e risposta dell’uomo, che fa dono giorno per gior​no e per sempre della vita. 

Nel 2005 il Centro di orienta​mento pastorale (COP) ha promos​so un’indagine, compiuta poi dall’Istituto IARD Franco Brambilla, su “La religiosità giovanile in Italia: come i giovani italiani vivono il rap​porto con la religione, come la reli​gione influisce sulle scelte e sui com​portamenti quotidiani”, mentre l’Istituto Eurisco ha realizzato, sempre nel 2005, la ricerca su “I giovani e la chia​mata”, riportata in “Chiamati a sce​gliere” (a cura di F. Garelli, San Pao​lo, 2006). Ebbene noi, qui, tenendo presen​te il clima culturale attuale e avva​lendoci dei dati emersi dalle due ricer​che, intendiamo fare ai giovani una pro​posta che miri alla promozione dell’intelligenza, che va alla verità, e alla pro​mozione della volontà e del cuore, che si dedicano all’amore. Attingeremo i contenuti dai molteplici insegnamenti di Giovanni Paolo II e di Benedetto XVI, colti in modo particolare da due Encicli​che: dalla “Fides et ratio” di Giovanni Paolo II trarremo gli spunti per la chia​mata dei giovani alla verità e dalla “Deus caritas est” di Benedetto XVI quelli per la chiamata all’amore. 

Innanzitutto esaminiamo i dati ri​guardanti la religiosità e la vocazione dei giovani che emergono dalle due ricer​che, cercando di potenziare i segni di speranza e di neutralizzare i lati lacunosi. 

Identikit dei giovani in riferimen​to alla religiosità e alla vocazione 
Garelli, nell’introduzione a “Chiamati a scegliere”, fa notare che per i giovani l’idea di vocazione è as​sociata ad una forma di autonomia, di emancipazione, di autenticità espressiva: la chiamata permette di re​alizzare se stessi. Almeno teoricamen​te, molti giovani riconoscono il valo​re di una chiamata che richiede impe​gno e selettività, ma in pratica prevale l’esigenza di legare la propria vita a progetti minimi, con ancoraggi debo​li e determinati soggettivamente; han​no un’idea di vocazione più a portata di mano, con apertura alle varie op​portunità e con flessibilità; sembrano riconoscersi in una concezione “secolarizzata” di vocazione, piutto​sto che ispirata ad una visione di fede. I giovani vanno modulando la vita momento per momento, con itine​rario esistenziale modificabile, con ri​sposte variabili e rivedibili in base alle situazioni, senza preoccuparsi di dare un senso complessivo alla vita, un sen​so trascendente. Manca il radicamento nell’Assoluto, che dà il senso esau​riente della vita. Occorre, del resto, notare che alle nuove generazioni mancano spesso punti di riferimento validi, figure ca​paci di richiamarli ad un’idea alta di vocazione. Però, secondo la nuova in​dagine, curata da Garelli-Palmonari-Sciolla “La socializzazione flessibile. Identità e trasmissione dei valori tra i giovani” (Il Mulino, 2006), risulta che i giovani “flessibili” si rivelano inna​morati dei padri, degli insegnanti e dei sacerdoti, se questi sono stati coerenti coi loro insegnamenti, così da diveni​re modelli di identificazione. 

Dalla indagine sulla religiosità risulta che il 70% dei giovani italiani si dichiara cattolico e il 30% ritiene la religione molto importante, ma solo poco più del 15% degli intervistati partecipa assiduamente alle funzioni religiose. Molto diffusa è la preghiera individuale, quasi quotidiana. Alla do​manda “escludendo la Messa e le al​tre funzioni religiose, le capita di pre​gare?”, il 20,2% ha risposto “sì, tutti i giorni”, il 36,6% “senza continuità”, il 19,3% “occasionalmente”. Un buon 79%, quindi, in qualche maniera pre​ga. C’è però uno spostamento verso una dimensione sempre più soggettiva, centrata attorno alla preghiera individua​le. I tempi e le modalità di relazione con il divino tendono ad essere gestite libe​ramente dal singolo fedele. I giovani intervistati credono e pregano, ma non praticano. La sfida pastorale è quella di lavorare sulla loro soggettività. Circa la visione del futuro, inve​ce, ritengono sia importante avere obiettivi e mete (77%) e credono an​che sia meglio tenersi aperte molte possibilità (78%); il 57% crede nella reversibilità delle scelte compiute. La cultura giovanile si presenta allora come un puzzle o come un cocktail di valori piuttosto relativizzati, di atteg​giamenti e di comportamenti che ven​gono applicati in luoghi e gruppi di appartenenza differenti. È da notare che i testimoni richiesti dai giovani sono compagni di viaggio, che parte​cipano alle difficoltà della vita e sono capaci di indicare loro il cammino, ma soprattutto sono capaci di ascolto. Può essere utile citare, di passaggio, un’indagine del Censis di qualche anno fa, che evidenziava come i giovani italia​ni siano assetati di senso e di testimo​ni di vita, ma nello stesso tempo non si facciano attivi ricercatori della ve​rità (CEI-Censis-2002: “I giovani e la cultura nell’era della comunicazio​ne”, p. 22).

I giovani chiamati alla verità e all’amore 
Vogliamo fare una proposta educativa, incentrata sulla verità e sull’amore, ai giovani che, come abbiamo visto sopra, vivono in una cultura “li​quida” e piuttosto individualista, le​gati alla famiglia e ai padri, nomadi e “mendicanti di senso”, ma non attivi ricercatori della verità, promotori della propria soggettività e desiderosi di usufruire di molte opportunità, con appartenenze plurime e con reversibi​lità delle scelte, estimatori delle progettazioni ideali, ma in pratica an​corati a progetti minimi e feriali, con tendenza al piacere immediato. 

Partiamo da quanto Benedetto XVI ha detto al Convegno Ecclesiale di Roma, lo scorso 5 giugno: “Insie​me al bisogno di amare, il desiderio della verità appartiene alla natura stes​sa dell’uomo. Perciò, nell’educazione delle nuove generazioni, la questione della verità non può certo essere evi​tata: deve anzi occupare uno spazio centrale. Ponendo la domanda intor​no alla verità allarghiamo infatti l’orizzonte della nostra razionalità, inizia​mo a liberare la ragione da quei limiti troppo angusti entro i quali essa viene confinata quando si considera razio​nale soltanto ciò che può essere og​getto di esperimento e di calcolo. E proprio qui avviene l’incontro della ragione con la fede… Nell’educazione delle nuove generazioni non dob​biamo avere alcun timore di porre la verità della fede a confronto con le au​tentiche conquiste della conoscenza umana… E voi, cari sacerdoti ed educatori, non esitate a promuovere una vera e propria pastorale dell’intelligenza, e più ampiamente della persona, che prenda sul serio le do​mande dei giovani – sia quelle esisten​ziali sia quelle che nascono dal con​fronto con le forme di razionalità oggi diffuse – per aiutarli a trovare delle valide e pertinenti risposte cristiane, e finalmente a far propria quella rispo​sta decisiva che è Cristo Signore”1. L’uomo, secondo la Fides et ratio, può essere definito come essere che, per natura, cerca la verità sul senso della vita, della storia e del mondo. Questa ricerca non è destinata solo alla con​quista di verità parziali, fattuali o scientifiche; egli non cerca soltanto il vero bene in ogni sua azione. La sua ricerca tende verso una verità ulterio​re che sia in grado di spiegare il senso della vita e alla fin fine la sua ricerca tende all’Assoluto 2. Giovanni Paolo II nell’Enciclica rivolge un invito, per​ché alla parresìa, alla chiarezza e schiettezza della fede, corrisponda l’audacia della ragione, nella convin​zione che la medesima può giungere alla verità. Bisogna ridare centralità alla filosofia, che deve cercare di orientare la ragione alla contemplazio​ne della verità, alla ricerca del fine ul​timo dell’uomo, evitando di ridurre la razionalità a “ragione strumentale” al servizio di fini utilitaristici, di fruizione o di potere 3. In campo educativo è necessario promuovere lo sviluppo dell’intelligenza, che si de​dica ad una conoscenza scientifico-positiva della realtà, studiando la natura empirica delle cose e come avvengo​no i fenomeni: è la conoscenza dell’homo faber, propria della scien​za, che si dedica ad una conoscenza intuitivo-significativa della realtà, co​gliendone il significato profondo e studiando il senso ultimo della vita; è la conoscenza dell’homo sapiens, pro​pria dell’arte, della poesia e della filo​sofia, che si dedica ancora alla cono​scenza esplorando il mistero in cerca dell’Assoluto; è, infine, la conoscen​za dell’homo religiosus, cercatore di Dio, “capax Dei”: capace, cioè di co​noscerlo con la ragione, la quale poi verrà aiutata dalla fede. 

Benedetto XVI, nel discorso ai partecipanti alla Sessione Plenaria del​la Congregazione per la Dottrina della Fede, il 10 febbraio 2006, diceva che “Gesù Cristo è la verità fatta persona, che attira a sé il mondo. La luce irra​diata da Gesù è splendore di verità. Ogni altra verità è un frammento del​la Verità che egli è ed a lui rimanda. Gesù è la stella polare della libertà umana: senza di lui essa perde il suo orientamento, poiché senza la cono​scenza della verità la libertà si snatu​ra, si isola e si riduce a sterile arbitrio. Con lui, la libertà si ritrova, si ricono​sce fatta per il bene e si esprime in azioni e comportamenti di carità… Solo la verità è infatti capace di invade​re la mente e di farla gioire compiutamente. È questa gioia che allar​ga le dimensioni dell’animo umano, risollevandolo dalle angustie dell’egoismo e rendendolo capace di amore au​tentico. È l’esperienza di questa gioia che commuove, che attira l’uomo ad una li​bera adorazione, non ad un prostrarsi ser​vile, ma ad inchinare il cuore di fronte alla verità che ha incontrato” 4. Praticamente dall’incontro con la verità nasce la libertà di accogliere e go​dere della verità e di fare il bene. In termi​ni cristiani, viene superata la concezione della libertà come libero arbitrio, in favo​re della libertà come possibilità di scelta, che esige di attuarsi secondo la verità. La libertà non si può realizzare, se non accettando la verità, obbedendo alla ve​rità su Dio e sull’uomo. Per il cristiano la libertà si espri​me come obbedienza amorosa alla ve​rità: in tal modo la libertà può essere definita come “responsabilità” nei confronti della verità. Nel “sacrario” della coscienza, quasi tempio spiritua​le interiore, l’uomo ascolta la voce di Dio e studia liberamente la risposta alla voce divina (Gaudium et spes, n. 16). Nella Centesimus annus (nn. 41.46) tro​viamo il nesso verità-obbedienza-libertà così delineato: la Chiesa offre ciò di cui è depositaria: la verità sull’uomo e la verità su Dio. Su tale verità si radica la libertà, che è “accettazione della verità”, anzi è “obbedienza alla verità”. Il cristiano, obbedendo alla ve​rità, è capace di dominare i suoi istin​ti, di vincere le passioni, di superare i condizionamenti, di essere veramente libero e realizzare la sua personalità. Si auspica che i giovani cerchino di aderire con libertà alla verità, che si traduce in carità; che sappiano colti​vare un’attenta ricerca culturale e spi​rituale, coniugando in modo armonio​so fede e cultura; che riscoprano la bellezza di avere Cristo come maestro e di mettersi alla sua sequela. 

La seconda direzione della pro​posta educativa consiste nell’educazione del cuore all’amore e della vo​lontà al bene. Se l’intelligenza è chia​mata alla scoperta e contemplazione della verità, la volontà e il cuore sono presi dall’amore al bene e dalla gioia di fare il bene. L’uomo è dotato di intelli​genza e volontà e realizza la sua perso​nalità, dedicandosi alla verità e donan​do la vita per amore. Sul tema dell’amore è incentrata l’Enciclica Deus caritas est, amore che sempre attinge a Dio, che è Amore.  L’Enciclica parte dal significato del termine “amore”, una delle parole più usate ed abusate nel mondo, che possiede un vasto cam​po semantico: amore di patria, amore per il lavoro, amore per i figli… e ri​leva che, fra tutta la molteplicità dei significati, emerge come archetipo di amore per eccellenza quello tra l’uomo e la donna. Tale amore nell’antica Grecia era qualificato come eros, pa​rola mai usata nel Nuovo Testamento, che preferisce invece agape (amore oblativo). Secondo Nietzsche, l’agape avrebbe avvelenato l’eros, rendendo amara la cosa più bella e gioiosa della vita. La nuova visione dell’amore, che costituisce la novità del cristianesimo, non di rado è stata valutata, infatti, in modo negativo, come rifiuto dell’eros e della corporeità. Anche se tendenze di tale genere ci sono state, il senso autentico della novità è questo: l’eros, posto nella natura dallo stesso Crea​tore, abbisogna di disciplina, di purificazione (che non è il suo avve​lenamento, bensì la guarigione) e di maturazione, per non perdere la sua dignità originaria e non degradare a puro sesso. Il Papa non pone in con​trasto l’eros, come amore mondano o “amor concupiscentiae”, con l’agape, come amore oblativo o “amor benevolentiae”, espressione dell’amore fondato sulla fede e plasmato da essa. Eros e agape esigono di non es​sere mai separati completamente l’uno dall’altro. Isolati, portano alla disumanizzazione dell’amore, alla sua caricatura; invece quanto più ambe​due, pur in dimensioni diverse, trova​no il giusto equilibrio, tanto più si re​alizza la vera natura dell’amore. An​che se l’eros inizialmente è soprattut​to bramoso e possessivo, nell’avvicinarsi all’altra persona cercherà sem​pre più la felicità dell’altro, si preoc​cuperà sempre più di lui, si donerà e desidererà “esserci per l’altro”: così l’agape si inserisce in eros e si affer​ma (cf DCE 7). 

Va osservato che la novità asso​luta della rivelazione cristiana sta nel​la persona stessa di Gesù, che è l’amore incarnato di Dio e fa dono della vita al Padre. E il cristiano è chiamato, sull’esempio di Gesù che fa dono totale della vita, all’amor di Dio e all’amor del prossimo. Sull’onda del messag​gio che proviene dalla Deus caritas est, è bene portare i giovani ad entrare nella logica di dover sviluppare il ta​lento della vita in nome di Dio, a ser​vizio dei fratelli, consapevoli che nel dono della vita troveranno la pace del cuore e la vera gioia, memori del mo​nito di Paolo: “C’è più gioia nel dare che nel ricevere”. Giovanni Paolo II, nel Messag​gio per la XXXIII Giornata Mondiale di preghiera per le Vocazioni (1996), così si rivolgeva direttamente ai gio​vani: «Vorrei, cari giovani, ripetervi con affetto: siate generosi nel donare la vita al Signore. Non abbiate paura! Lascia​te che cresca in voi il desiderio di pro​getti grandi e nobili. Mettete a dispo​sizione delle vostre comunità i talenti che la Provvidenza vi ha elargito. Più sarete pronti nel donare voi stessi a Dio e ai fratelli, più scoprirete l’autentico senso della vita…». E nel Mes​saggio per l’XI Giornata della Gioven​tù (1996), dopo aver ricordato che i cri​stiani vivono immersi nel mondo, con il compito dell’edificazione del Regno di Dio, fautori dell’avvento della “ci​viltà dell’amore”, a fronte di quella che sembra oggi la “disfatta della civiltà”, così parlava ancora ai giovani: «A voi, giovani, che naturalmente e istintiva​mente fate della voglia di vivere l’orizzonte dei vostri sogni e l’arcobaleno delle vostre speranze, chiedo di diventare “profeti della vita”. Siatelo con le parole e con i gesti, ri​bellandovi alla civiltà dell’egoismo, che spesso considera la persona uma​na uno strumento anziché un fine… La vita è un talento affidatoci perché lo trasformiamo e lo moltiplichiamo, facendone dono agli altri. Nessun uomo è un “iceberg” alla deriva, nell’oceano della storia; ognuno di noi fa parte di una grande famiglia, all’interno della quale ha un posto da occupa​re e un ruolo da svolgere. L’egoismo rende sordi e muti, l’amore spalanca gli occhi e apre il cuore (alla carità)... Cari giovani, vi ho invitato ad essere “profeti della vita e dell’amore”. Vi chiedo anche di essere “profeti della gioia”: il mondo ci deve riconoscere dal fatto che sappiamo comunicare ai nostri contemporanei il segno di una grande speranza già compiuta, quella di Gesù, per noi morto e risorto». 

È un’appassionata e avvincente proposta cristiana fatta ai giovani, oggi, tendenzialmente orientati a vivere alla giornata, piuttosto egocentrici, rifug​genti le responsabilità ed il sacrificio (affetti dal vizio di Narciso e dalla “sin​drome di Pilato e di Peter Pan”), perché non vivano con le “ali spezzate”, ma sappiano “volare alto”, “sognare in grande” la vita, alla scoperta di Dio e nella generosa dedizione ai fratelli. E ci piace concludere il lavoro, proponendo ai giovani che vivono in un tempo nel quale, cadute le ideolo​gie religiose o politiche, i sistemi di valore si sono relativizzati e frammen​tati, di tornare a ritrovare le coordina​te elementari della vita cristiana, ad ap​propriarsi dei “fondamentali”. Il Catechismo di Pio X ci inse​gna che “Dio ci ha creato per cono​scerlo, amarlo e servirlo in questa vita...”. L’uomo è dotato di intelligen​za e volontà, chiamato a conoscere la verità e ad aprire il cuore e la volontà all’amore e al bene. 

Pico Della Mirandola, nel “Di​scorso sulla dignità dell’uomo”, scri​ve che la dignità dell’uomo consiste nello sforzo di capire il senso delle cose, nella filosofia, intesa come ricer​ca e amore. Maritain, ne “L’educazione al bivio”, definisce l’uomo come “perso​na che si possiede per mezzo dell’intelligenza e della volontà!. Kierkegaard esclama: “è magnifi​co essere uomini”, con intelligenza e volontà. Ulisse, nel Canto XXVI (119-120) di Dante, incita i compagni alla folle impresa, appellandosi alla loro capaci​tà: “fatti non foste ad essere come bru​ti, ma per seguire virtute e conoscen​za”. L’uomo risulta grande nella sua dignità, dotato di intelligenza e volon​tà, anelante al vero e amante del bene; per il cristiano l’attività intellettuale viene coronata dalla fede e l’attività morale culmina nella carità. Possiamo qui ricordare la figura di Newman che centra la sua riflessio​ne sull’io, persona, che nel dare il pro​prio assenso a un credo, alla verità, compie un atto di “ragionevolezza” e di libertà. Edith Stein, per tutta la vita ri​cercatrice della verità, afferma: “chi cerca la verità, cerca Dio, che lo sap​pia o no… Dio è la verità”. E Rosmini, da ricercatore e testi​mone della verità, approda all’intelligenza dell’amore, alla “docta caritas”, che coniuga in sé la fede che illumina la carità e in questa trova il suo compi​mento. 

Il Catechismo della Chiesa Catto​lica ricorda nella Prefazione: “Tutta la sostanza della dottrina e dell’insegnamento deve essere orientato alla carità che non avrà mai fine. Infatti sia che si espongano le verità della fede o i moti​vi della speranza o i doveri dell’attività morale, sempre e in tutto va dato rilievo all’amore di Nostro Signore, così da far comprendere che ogni esercizio di per​fetta virtù cristiana non può scaturire se non dall’amore, come nell’amore ha d’altronde il suo ultimo fine”. 

La Novo Millennio Ineunte af​ferma che tante cose nel nuovo secolo saranno necessarie per il cammino sto​rico della Chiesa, ma se mancherà la carità (agape), tutto sarà inutile. La carità è davvero il “cuore della Chie​sa”, come aveva ben intuito Teresa di Lisieux, proclamata Dottore della Chie​sa, proprio perché esperta della scientia amoris. 

L’augurio finale che porgo agli educatori è allora quello di annunciare con passione e con fiducia ai giovani d’oggi la vocazione come chiamata alla Verità che culmina nell’Amore. 

Note 

1) L’Osservatore Romano, 7-6-2006, p. 7.
2) GIOVANNI PAOLO II, Fides et ratio, 31-33.
4) Ibidem, 47-48.
5) L’Osservatore Romano, 11-2-2006, p. 5.
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“Quando la comunità cristiana diviene comunità chiamante”. 

Lovanio 2006 
di Roberto Bizzarri, Rappresentante della Commissione Presbiterale Italiana del CNV 

ROBERTO BIZZARRI
Dal 29 giugno al 2 luglio si è celebrato il Convegno degli Incaricati Nazionali per la pastorale vocazionale promosso dalla European Vocation Service (EVS) a cui hanno partecipato 63 membri in rappresentanza di 19 Paesi. Per il nostro CNV erano presenti: Caterina Brunetto, p. Raffaele Sacco, don Roberto Bizzarri. Il tema del Convegno era: “Quando la comunità cristiana diviene comunità chiamante”. Il cuore della riflessione è stato affidato al prof. P. Amedeo Cencini. Il Convegno si è svolto in Belgio presso il centro “La Foresta” a Vaalbeek (Lovanio). Un ampio spazio è stato dedicato alla presentazione dei singoli Centri Nazionali, ai quali è stato chiesto di sottolineare luci e ombre della Pastorale Vocazionale. Sono emersi alcuni motivi di gioia come la grande vivacità di iniziative che vanno dall’animazione della Giornata Mondiale di Preghiera per le Vocazioni, alla presenza nei mass-media, dall’accompagnamento personale alla presenza in internet etc.; questa vivacità è presente sia nei Centri Nazionali di lunga tradizione che in quelli che hanno iniziato il loro cammino recentemente. 

Sono emersi anche dei nodi problematici che sono riconducibili a due prospettive problematiche di fondo: la prima è la prospettiva socio-culturale segnata dalla crisi di fede; dalla secolarizzazione della cultura contemporanea con il conseguente consumismo, liberalismo; dalla desacralizzazione della vita che porta con sé il relativismo dei valori. La seconda prospettiva è la reale e concreta situazione della Chiesa che vede la difficoltà di un clero ridotto di numero e anziano. In queste prospettive si sono evidenziati vari nodi problematici che possiamo sintetizzare così: 

• la stanchezza del clero rende difficile e poco incisivo l’annuncio del “Vangelo della Vocazione e spesso è di ostacolo al proporsi della comunità come “comunità appellante”; 

• i casi di pedofilia hanno segnato la credibilità delle proposte educative della Chiesa, per cui la proposta vocazionale è segnata dal “sospetto” e di conseguenza la “risposta” rimane una scelta difficile; 

• la cultura laica ci ha disabituato a prendere l’iniziativa e responsabilità è così difficile quanto urgente rieducare a “pensare”, “amare” e “lavorare”; 

• è difficile far arrivare nel quotidiano della pastorale ordinaria la ricchezza della riflessione dei Servizi Nazionali per le vocazioni. Troppo spesso la proposta del “Vangelo della Vocazione” e gli sforzi per creare una “cultura vocazionale” si scontra con la preoccupazione dei Vescovi di rispondere ai bisogni numerici delle chiese locali. 

Attraverso i lavori di gruppo si sono approfonditi gli ambiti delle testimonianze arricchite da diversi interventi. Molti hanno sottolineato la difficoltà emerse nelle testimonianze e nelle esperienze di dialogare e collaborare tra gli incaricati Nazionali e Diocesani e gli animatori vocazionali degli Istituti di Vita Consacrata. 

P. Amedeo Cencini, che ha guidato la riflessione di fondo, partendo dalla definizione di parrocchia come l’intero popolo di Dio sgorgato dal costato di Cristo crocifisso vivente in un territorio nell’abbondanza di carismi e ministeri donati per il bene comune ed il servizio del Vangelo, ci ha condotto ad immaginare la parrocchia del futuro come comunità che chiama con diverse caratteristiche. 

Noi delegati del CNV italiano abbiamo espresso e condiviso con l’Assemblea alcuni punti: 

• la ricca esperienza di questi incontri è stata un’ulteriore conferma del cammino sia teologico che pastorale del nostro CNV, questo ci incoraggia a proseguire il cammino di una pastorale d’insieme e corale a servizio di tutte le vocazioni, consapevole che o “si cresce insieme o non cresce nessuno”; 

• ognuno di noi ha fatto una bella esperienza formativa personale sia per i contenuti che per il clima di fraterna condivisione; 

• l’apertura europea a sostenere e promuovere lo stesso servizio alla vocazione, ci da un sussulto di speranza per ben continuare, organizzare e promuovere la pastorale vocazionale in Italia con questa sensibilità europea; 

• auspichiamo che l’EVS diventi sempre più un laboratorio di scambio e soprattutto un centro di osservazione e di studio di particolari nodi problematici emergenti, per giungere a cogliere insieme, in modo condiviso, le migliori soluzioni pastorali da mettere in atto nei singoli Paesi. 

INVITO ALLA LETTURA

IL MISTERO DI UNA SCELTA
Giovani e vita consacrata

Nico Dal Molin
Il testo si articola in tre parti. Nella prima, si analizzano alcune dimensioni della vita di consacrazione, per mettere a fuoco le dinamiche dell’essere consacrati, talvolta appannate dall’efficientismo. La seconda parte analizza l’odierna difficoltà a “scegliere”, cercando di offrire spunti sia per chi deve operare una scelta di vita sia per chi questa scelta l’ha già fatta. L’ultima parte analizza una modalità di “mediazione” tra la difficoltà della scelta nel mondo giovanile e la dimensione della “compagnia”: essa si manifesta particolarmente nell’aiuto fatto di ascolto e di capacità di stare accanto, tipico del “cuore sapienziale”, che si manifesta nel dono del “discernimento”.

CAPIRE, SCEGLIERE, DECIDERE.
Tracce di spiritualità giovanile

Giacomo Ruggeri
Capire, scegliere, decidere. Tre verbi all’infinito che compongono il momento fondamentale della vita del giovane nel suo momento più difficile ed esaltante, quando si capisce che mille sono le grandi opportunità che si spalancano davanti, ma che occorre scegliere ciò che fa davvero crescere, ciò che gonfia le vele della giovinezza e spinge al largo nel mare di una vita piena e riuscita. Il registro esistenziale delle vive impressioni dei giovani, si alterna nel libro con la riflessione che consolida le emozioni e indica e propone la meta del valore cristiano. Un linguaggio fresco, uno stile brioso per segnare in maniera colorita alcune tracce di spiritualità per i giovani. 

NELL’ANIMA DELLA STORIA
Appunti per una biografia di Giorgio Papasogli

a cura di Giovanni Novelli
Con metodo accurato e con ampia documentazione l’Autore ha ricostruito a grandi quadri, con pennellate essenziali, la storia di Giorgio Papàsogli, sullo sfondo del XX secolo; la narrazione scorre descrivendo la continuità e la novità di decenni tormentati e ricchi di svolte storiche e sociali. La “novità” che segnò l’esistenza del Papàsogli fu una profonda esperienza di Cristo: le sue doti intellettuali, la sua passione narrativa, si orientarono allora verso un’ampia produzione agiografica che, per l’accuratezza storica, spirituale e letteraria, rimane ancor oggi come modello. Giovanni Novelli, ben noto per le sue ricerche scientifiche e per il suo impegno ecclesiale, ha saputo rileggere con completezza questa vicenda umana nelle sue varie stagioni, entrando “nell’anima della storia” ed introducendo chi legge ad un vero incontro con il personaggio. 

