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EDITORIALE

L’essenziale è... lavorare con amore 

di Nico Dal Molin, Direttore del CNV 

NICO DAL MOLIN

“Cosa significa lavorare con amore?

Significa tessere con fili tratti dal cuore,

come se la stoffa fosse destinata a vestire l’essere amato.

Significa costruire una casa con passione,

come se l’essere amato dovesse abitarvi.

Significa spargere semi con tenerezza e mietere con gioia,

come se l’essere amato dovesse mangiarne il frutto”.
Carissimi lettori e lettrici di «Vocazioni», sono suggestive le parole del poeta libanese Kahil Gibran Kahil, per presentare il primo numero del 2009, in una profonda rielaborazione di contenuti e con una più armoniosa veste grafica. «Vocazioni» è nata circa 30 anni fa; porta con sé un bel pezzetto di storia, legata a cambiamenti profondi nella cultura, negli stili di vita, nel modo di capire e di vivere il nostro essere Chiesa e l’annuncio della pastorale vocazionale.

Già a partire dal primo direttore del CNV, Don Castagnetti, quando essa era poco più che un ciclostilato, sino al salto di qualità fatto con Mons. Castellani prima e Mons. Bonari poi, «Vocazioni» è stata un po’ la nostra “stella polare”, ha tenuto dritto il timone per orientare la navigazione e non lasciarla in balìa né del piccolo cabotaggio né di una improvvisata navigazione a vista. A loro il nostro grazie sincero e affettuoso.

In questo nuovo tratto di cammino che inizia, confidiamo che possa divenire sempre più la “nostra rivista di formazione e di crescita”, strumento utile nel cammino personale e negli incontri formativi dei CDV.

In sostanza essa rimane una rivista di studio, ma si arricchisce di una parte significativa di rubriche, attente all'attualità, ai nuovi linguaggi,

alla formazione e alla condivisione di esperienze. Di questo siamo grati a quanti ci hanno aiutato nel portare avanti questo progetto di rinnovamento e, con lucida intelligenza e grande generosità, ci hanno fornito suggerimenti preziosi. Siamo riusciti a interpretarli bene? A voi la valutazione serena e la preziosa condivisione che ci potrete donare.

Con umiltà e con profonda sincerità, sento tuttavia di poter assumere la preziosa intuizione del poeta Gibran: “In tutto ciò… abbiamo cercato di lavorare con amore”.
STUDI 1

Una Parola CHE CHIAMA. 

La dimensione appellante della PAROLA DI DIO

di Cesare Bissoli, Responsabile settore SAB dell’ Ufﬁcio Catechistico Nazionale e docente di Sacra Scrittura presso la Pontiﬁcia Università Salesiana di Roma, Roma

CESARE BISSOLI
Introduzione 
Mai come sul motivo della “parola”, Dio e uomo si incontrano, perché la parola – non semplicemente la voce, il suono – è comunicazione, è intrinseco appello ad un “tu”, che posso essere io a me stesso o, ancora di più, è un altro diverso da me, per cui nasce un’interazione, che è insieme un dirsi ed un farsi, una informazione ed una formazione. Ci vengono in mente tante esperienze umane (tra genitori e ﬁgli, maestro ed alunno, amico ed amico) ed insieme umane-divine, che la fede, nell’attestazione della Bibbia, ci porta alla memoria, da quando «Dio disse: sia la luce e la luce fu» (Gen 1,3), a quando una giovane donna disse, rispondendo allo stesso Dio che l’aveva interpellata: «Avvenga in me la tua parola. E il Verbo si fece carne» (Lc 1,38; Gv 1,14); a quando ﬁnalmente, ispirato da Dio stesso, un popolo, per bocca del profeta, grida a lui: «Vieni» e lui risponde: «Sì, verrò presto» (Ap 22,17-20) aprendo uno spazio della Parola che va oltre il tempo ed entra nell’eterno. 

Vogliamo esplorare il mistero di questa “Parola”, mai neutra, che una volta detta tocca chi l’ascolta e torna indietro – e non a mani vuote – verso chi la pronuncia, come un appello mandato e restituito (cf Is 55,11). Il nostro discorso non sarà ancora un discorso esplicito sulla vocazione, ma ci permetterà di vedere che la vocazione, nelle sue radici intime, è sostanzialmente una Parola di Dio che arriva all’uomo e a cui l’uomo risponde, creando così un intrigante legame bidirezionale: se Dio parlando produce la vocazione all’uomo, egli è anche Colui che, dalla risposta dell’uomo, si sente a sua volta vincolato da una propria vocazione, quella di seguire l’uomo che lui stesso ha così interpellato, inquadrando la vita dentro il suo divino progetto perché l’uomo lo accolga come il progetto della sua vocazione. 

Restando nell’ambito del tema proposto dal titolo, per questo indisgiungibile rapporto tra Dio e uomo, facciamo il nostro percorso, prima evocando brevemente la struttura appellante della parola umana (aspetto antropologico), poi – alla luce delle testimonianze dell’uomo biblico – riﬂettendo sulla dimensione appellante della Parola di Dio (aspetto teologico), considerando la prima come segno sacramentale della seconda. 

1. Una Parola che chiama: il punto di vista dell’uomo 

Sappiamo a quale immensa miniera di ricerche ha dato origine questo termine di “Parola”. Noi ci limiteremo a certi aspetti congrui all’argomento che ci riguarda: la riﬂessione sul linguaggio, che dà alle parole la forma di collana, è più di una branchia del sapere, è dimensione dell’essere, “casa dell’essere”, dice Heidegger. Considerarlo signiﬁca mettere l’esistenza allo specchio. 

Alla scuola dei ﬁlosoﬁ moderni del linguaggio (Heidegger, Gadamer e soprattutto Ricoeur) in un’analisi fenomenologica di esso, vengono alla luce diversi aspetti della parola (termine, frase, discorso), in forma orale e scritta, come suono, come segno, come gesto: 

- la valenza di “umanità umanizzante” della parola: con la parola (che può essere anche il silenzio, il parlare chiaro od oscuro…) dimostro l’umanità, la mia e dell’altro cui mi rivolgo, in quanto la parola genera relazione di contatto, scambio, trasformazione, in bene o in male. La parola è necessaria per esserci e per far essere. Senza parola si è amorﬁ come la pietra, mentre con la parola anche la pietra può diventare parlante, segno di qualcosa!

- In secondo luogo, la parola è portatrice di metafora, indica qualcosa che va oltre la parola stessa nel suo contenuto materiale: insomma, è capace di trascendenza, ha valenza simbolica, sacramentale. E ciò non vale solo per le parole mirate a tale scopo, come la poesia. Una parola seria di uomini verso altri uomini ha l’intento di dare un senso, è una interpretazione della realtà: è la mia, la tua, la nostra interpretazione della realtà. 

- In terzo luogo, la parola, passando dal non essere detta all’essere detta, produce qualcosa: produce se stessa come parola ed insieme la relazione umanizzante (al positivo o negativo) verso chi è rivolta, è performativa, provoca qualcosa, interpella, ossia produce uno scambio di appelli, tra colui che dice la parola e colui che, ricevendo l’appello, è potenzialmente obbligato alla risposta, che può essere anche il non rispondere. La parola tocca l’area della coscienza e della libertà e può generare una reazione a catena: tra me e te, tra me e te e l’altro, uno, due, tre, cento… tutti coloro che ascoltano la parola. 

- Chiaramente, ogni parola ha un potenziale diverso: da pronunciamenti banali a comunicazioni alte, come le rivelazioni; da forme di esortazione o di comando a parole terribili, orribili, liberanti, oppure decisive come una condanna o un’assoluzione da una sentenza di morte. In una battuta ruvida, ma sincera, così R.W. Emerson ha descritto la forza della parola: «La parola è potere: parla per persuadere, per convertire o per costringere». Aggiungiamo: per benedire o maledire, per condannare o per salvare. 

La parola è un evento: un evento di parola che porta in sé la possibilità di un evento di vita. Quanto più le parole – e il discorso che le connette e la scrittura che le conserva – sono “ﬁlosoﬁche”, amano la sapienza e mirano all’uomo per una comunicazione di sapienza, tanto più esse determinano spazi di vita, da appellanti si fanno chiamanti, indicano possibilità di progettualità. Chi le accoglie non sbaglia dicendo che vi è dentro una provocazione, il cui primo e permanente esito sarà una invocazione, da cui parte, poi, il ﬂusso progredente di una vocazione. 

Con questa descrizione della “parola dell’uomo” non si vuole dedurre a priori il signiﬁcato da dare alla testimonianza biblica sulla “Parola di Dio”, ma piuttosto indicare la possibilità di un orizzonte comune pur su piani diversi, per cui è plausibile e legittimo che l’uomo s’interroghi sul parlare di Dio come di qualcosa che lo interessa e lo coinvolge, già prima di sentire le parole speciﬁche che Dio gli dirà. La parola è una “cosa che pesa” per Dio e per l’uomo, giacché in essa ritrovano entrambi la loro autenticità e il ponte della loro relazione. 

2. Una Parola che chiama: dal punto di vista di Dio 

Si apre davanti a noi il vasto mondo delle Scritture. In questo numero della rivista altri articoli preciseranno più direttamente il rapporto tra Parola di Dio e vocazione, studiando in particolare «personaggi e storie vocazionali della Bibbia». In questa sede ne esamineremo invece il fondamento e il signiﬁcato, che sta appunto nell’evento della Parola con cui Dio, rivolgendosi all’uomo, entra nella trama dialogica che già sussiste “nativamente” fra entrambi. Si tratta sostanzialmente di identiﬁcarne i connotati, ricordando che la Parola di Dio ci perviene sempre tramite la parola di uomini, risente del timbro umano, culturale, limitato, ma con ciò stesso vero, non illusorio, incarnato, mentre la stessa parola di uomini che rispondono a Dio è chiamata Parola di Dio. Dovremo procedere in maniera sintetica, focalizzando i nuclei maggiori della rivelazione biblica. 

2.1 Uno sguardo globale 

a) La primissima constatazione che viene dalla Bibbia è di essere testimonianza di un mondo di parlanti e di parole (essa ne è il “grande codice”), anzitutto di un Dio che comunica con l’uomo, e viceversa. Basta a provarlo l’analisi ﬁlologica: per l’AT fanno da riferimento il termine ‘amar (dire) e dabar (parlare/fare), messi in bocca a Dio per oltre centinaia di volte, con la differenza che «la radice dbr indica un preciso parlare di Dio, nel senso di un comando o di una promessa» (H.H. Schmid), e dunque nella tensione di diventare fatto, opera; nel NT prevalgono i termini legein (dire) e lalein (parlare) che hanno per soggetto divino Cristo, Dio, la Scrittura, in circa un migliaio di passi. Gli stessi vocaboli sono usati dall’uomo verso altre persone e verso Dio. Dio e uomo, pur di valore diverso, non sono stranieri tra loro, giacché sono co-inquilini della parola, vivono entro un ﬂusso di comunicazione permanente. Dio vuole così. L’uomo si sa esposto ad essere interloquito e sa che può e deve rispondere. 

b) Ma questi indicatori fanno da scenario globale. Ora ci serve conoscere in dettaglio questa relazione dialogica di Dio con l’uomo e come si esprime la sua funzione parlante. I punti di approccio sono molteplici: 

- sull’asse del tempo, la Parola di Dio che chiama abbraccia ieri, oggi e domani, tocca l’archè od origine, il futuro escatologico e il presente che si estende fra i due; 

- sull’asse dello spazio, la Parola avviene nel deserto come nella terra promessa, nel tempio, nella casa, in riva al mare, sugli alti monti; 

- le parole sanno essere forti, dure e lievi come sussurro; sono annuncio, svelamento, promessa, giudizio, condanna, liberazione. Incantano, suscitano timore, sono attese, temute, cantate…

- la Parola di Dio chiama grandi e piccoli, uomini e donne. Soprattutto si intrattiene con le persone che hanno autorità: re, sacerdoti, profeti; per questi ultimi ha un rapporto “linguistico” speciale, come chi deve condividere la sua Parola e parlare a nome suo. La Parola giunge alle grandi masse come al Sinai, a Sichem, a Gerusalemme, nella valle di Giosafat, ma cura ancora di più le singole persone: da Adamo ad Abramo, a Mosè, ad Elia, a Maria, a Paolo; sono proprio le persone i suoi interlocutori, ma la Parola arriva anche agli astri, al cosmo, ad ogni essere vivente di questo mondo… 

c) La Parola di Dio è dinamica, come è di ogni parola sensata e adeguata alla situazione; non si propone mai come una formula magica atemporale da ripetere («Non chi dice: Signore, Signore…»), anzi si ridice (e possiamo renderci conto come diverse pagine sono riletture di parole/fatti precedenti) nei tornanti della storia, sempre in funzione di questa relazione Dio-uomo, così come si svolge nel tempo. 

d) A questo punto è importante notare un quadruplice dato: 

- la Parola non è mai neutra, dis-tratta o as-tratta, meramente constatativa, ma impegna (proviamo a chiederlo a Geremia o a Maria o a Paolo!). Essa possiede un’espressione peculiare: la dinamica del dono e del compito, dell’invito e della risposta; 

- veniamo a conoscere la ragione per cui Dio parla: è un progetto che riguarda la salvezza dell’uomo nella storia (storia della salvezza). Si rende plasticamente manifesta in quelli che possiamo chiamare “nuclei generatori” primari della Parola che chiama: la creazione dell’uomo e del cosmo, la costituzione e animazione del popolo di Dio, l’attesa messianica, la vita e predicazione di Gesù, l’annuncio degli apostoli (Paolo); 

  - in terzo luogo, apprendiamo delle modulazioni – è una rassegna esemplare, non esaustiva – secondo cui la Parola si comunica e che più da vicino permettono di coglierne la dimensione appellante: Parola che chiama creando l’uomo nel cosmo, costituendo un popolo, convertendo il cuore, impegnando le persone; 

        - in quarto luogo, come concentrazione massima delle modulazioni precedenti, sta Gesù Cristo, la stessa Parola di Dio fatta uomo, nella cui umanità vediamo irradiarsi sommamente le qualità della Parola che chiama. 

2.2 Le modulazioni della Parola di Dio 

a) Una Parola che chiama creando l’uomo nel cosmo 
Viene spontaneo accennarlo per primo. Nella sua essenza dice la proprietà prioritaria della Parola di Dio, il suo primo annuncio. Non ha primariamente valore cronologico, ma costitutivo: sta alla radice di ogni altra Parola che Dio dice per il suo progetto di salvezza, dunque alla radice anche della Parola che chiama, la Parola della vocazione. E come la radice non è staccabile dalla pianta, così dovremo dire che ogni Parola di Dio sa di creazione, cioè fa essere ciò di cui si parla. 

Ci sono noti i testi celebri riguardanti la creazione primordiale (Gen 1-3; Salmi vari), la seconda creazione con il ritorno dall’esilio di Babilonia (Is 40-55), la nuova creazione che ha inizio con la risurrezione di Cristo ed il suo compimento con “i cieli nuovi e terra nuova” (Rm 8,19-23; Ap 21-22; altri testi escatologici e apocalittici). 

Emergono, poi, essenziali caratteristiche della Parola di Dio: basta da sola («Dio disse e così fu»); costituisce la realtà come cosmo liberandola dal caos che è il male; ama la vita e quindi la produce in tutte le forme; soprattutto, fa esistere l’uomo a sua immagine e somiglianza, intrinsecamente conﬁgurato dalla Parola e dunque suo uditore originario: lo rende, infatti, coabitatore del suo giardino, ma non lo lascia come un re pensionato, stabilisce con lui un’alleanza con dei compiti corrispettivi al dono: la cura del creato, il riconoscimento di Dio come solo Dio («Non mangiare dell’albero della vita»). Una Parola abbraccia per sempre l’uomo e il suo mondo: la benedizione di Dio (Gen 1,22.28; 9,1), l’intrinseca positività della creazione. 

Vi è tutta un’eco potente a questa Parola fondativa, soprattutto nei Salmi, di consenso ammirato: «Quanto è grande il tuo nome su tutta la terra» (Sal 8,2.10), ma anche di riﬁuto: «“Adamo, dove sei?”. “Ho avuto paura, mi sono nascosto”» (Gen 3,9-10). Questa qualità creativa della Parola ci dice che anche la parola di vocazione sarà sempre attestazione di una parola di creazione, esprimendo le possibilità di Dio sulla debolezza, anzi sulla nullità dell’uomo, con i tratti radicali del dono e del compito, in vista del rinnovamento del mondo. 

b) Una Parola che chiama costituendo un popolo 
«Nel lungo corso di quegli anni, il re d’Egitto morì. Gli Israeliti gemettero per la loro schiavitù, alzarono grida di lamento e il loro grido dalla schiavitù salì a Dio. Allora Dio ascoltò il loro lamento, si ricordò della sua alleanza con Abramo e Giacobbe. Dio guardò la condizione degli Israeliti e se ne prese pensiero» (Es 2,23-25).

«Quando Israele era giovinetto, io l’ho amato e dall’Egitto ho chiamato mio ﬁglio. Ma più li chiamavo, più si allontanavano da me; immolavano vittime ai Baal, agli idoli bruciavano incensi» (Os 11,1-2). 

«Giuseppe, destatosi, prese con sé il bambino e sua madre nella notte e fuggì in Egitto, dove rimase ﬁno alla morte di Erode, perché si adempisse ciò che era stato detto dal Signore per mezzo del profeta: Dall’Egitto ho chiamato il mio ﬁglio» (Mt 2,14-15). 

Sono tre testi che collegano i due Testamenti sul versante della storia, della profezia, del vangelo. L’intento è quanto mai efﬁcace: la Parola di Dio è liberazione e costituzione di un popolo attraverso un processo di chiamata paterna, fallimentare nelle parole del profeta, ma ﬁnalmente realizzata nel ﬁglio Gesù, germe di un popolo rinnovato. 

Si susseguono altri testi sul tema: “chiamata e popolo di Dio”. Ricordiamo tre nuclei dinamici che occupano le grandi tradizioni della Bibbia: 

· le tradizioni patriarcali con la vocazione di Abramo ad esser padre del popolo (Gen 12) e di Mosè ad essere guida del popolo (Es 3); 

· le tradizioni storico-profetiche del Deuteronomio e del corpo deuteronomistico, ove vi è come una rilettura critica della vocazione di un intero popolo così riccamente donato eppure così esposto all’infedeltà;

· le tradizioni profetiche, ove al servizio del popolo compaiono chiamate o vocazioni in senso speciﬁco: Amos, Osea, Isaia, Geremia… 

Questa concezione di vocazione di popolo è come la spina dorsale del discorso vocazionale nella Bibbia con notevoli ripercussioni: ha nella liberazione dall’Egitto il grande evento storico, nell’alleanza del Sinai l’atto formale che ne delinea doni e compiti (l’osservanza della Legge ne è il criterio di validità); a monte, nella chiamata di Abramo e nella sua risposta di fede, trova la sorgente profonda di vita e, lungo la storia, l’affacciarsi dei singoli profeti rappresenta la coscienza alta di un popolo stimolato (richiamato, corretto, confortato) a ritrovare la vocazione vacillante o perduta. 

Alla ﬁne del I secolo, una volta compiutasi l’opera di Gesù, Pietro propone la bella sintesi della vocazione del popolo di Dio, con un arco gigantesco che salda il Calvario con il monte Sinai (Es 19,5-6). Scrive Pietro: 

«Ma voi siete la stirpe eletta, il sacerdozio regale, la nazione santa, il popolo che Dio si è acquistato perché proclami le opere meravigliose di lui che vi ha chiamato dalle tenebre alla sua ammirabile luce; voi, che un tempo eravate non-popolo, ora invece siete il popolo di Dio; voi, un tempo esclusi dalla misericordia, ora invece avete ottenuto misericordia» (1Pt 2,9-10). 

c) Una Parola che chiama convertendo il cuore 
Chiamata-risposta è il binomio così facile a dirsi nei discorsi di vocazione, tanto appare logico, ma in realtà occorre fare i conti con un ostacolo reale e ricorrente: il peccato che blocca la chiamata di Dio alla comunione con lui e ne impedisce il progetto di salvezza. Risuona allora una voce forte che invita alla conversione e alla penitenza. La Parola di Dio che chiama ha, nella predicazione profetica ed apostolica, questa connotazione penitenziale: il ritorno al Signore con tutto il cuore, il cercare e il decidersi per lui. La chiamata di Dio, infatti, richiede una chiara e pronta decisione dell’uomo. 

Il motivo penitenziale ora descritto ha la sua casa lungo tutta la storia del popolo di Dio, quando l’infedeltà rompeva il patto di alleanza. Testimonianze privilegiate vengono dalla tradizione profetica già all’opera nella riﬂessione deuteronomistica. Anche nel momento in cui la chiamata di Dio si fa costituzione del popolo con la prospettiva così prossima dell’occupazione della terra – momento drammatico, mai capitato in antecedenza – così Giosuè parla alla sua gente nella piana di Sichem: partendo dalla chiamata di Abramo, passando attraverso i grandi atti dell’esodo, Giosuè non dimentica le infedeltà del popolo, sicché alla ﬁne fa della vocazione l’invito ad una scelta radicale e consapevole: 

«Temete dunque il Signore e servitelo con integrità e fedeltà; eliminate gli dei che i vostri padri servirono oltre il ﬁume e in Egitto e servite il Signore. Se vi dispiace di servire il Signore, scegliete oggi chi volete servire: se gli dei che i vostri padri servirono oltre il ﬁume oppure gli dei degli Amorrei, nel paese dei quali abitate. Allora il popolo rispose e disse: “Lungi da noi l’abbandonare il Signore per servire altri dei! Poiché il Signore nostro Dio ha fatto uscire noi e i padri nostri dal paese d’Egitto, dalla condizione servile, ha compiuto quei grandi miracoli dinanzi agli occhi nostri e ci ha protetti per tutto il viaggio che abbiamo fatto e in mezzo a tutti i popoli fra i quali siamo passati. Il Signore ha scacciato dinanzi a noi tutti questi popoli e gli Amorrei che abitavano il paese. Perciò anche noi vogliamo servire il Signore, perché Egli è il nostro Dio» (Gs 24,14-18).

Ma è nella tradizione profetica che la Parola di Dio appella anzitutto alla conversione. Vale nella vita degli stessi profeti. La loro vocazione è destabilizzazione talora violenta per una dedizione totale a Dio, una vera e propria conversione. Ne sa qualcosa il mite Geremia che, chiamato ﬁn dalla nascita (cf Ger 1,5), si sente spinto da un fuoco incoercibile a fare il profeta-contro, quando lui non vorrebbe assolutamente (cf Ger 20,9): 

«Ha risposto allora il Signore: “Se tu ritornerai a me, io ti riprenderò e starai alla mia presenza; se saprai distinguere ciò che è prezioso da ciò che è vile, sarai come la mia bocca. Essi torneranno a te, mentre tu non dovrai tornare a loro”» (Ger 15,19). 

Viene rinnovata la vocazione. 

Ancora più eclatante è l’esperienza di Paolo, il cui triplice racconto di vocazione resta pur sempre racconto di conversione (cf At 9; 22; 26). Ma è soprattutto rivolti al popolo di Dio (re, sacerdoti, fedeli) che i profeti collegano il dono della vocazione con la condizione della conversione. E di questa vi è bisogno certo: Amos, Osea, Isaia, Geremia, Michea ne sono imprescindibili testimoni. Ma ancora più radicale è l’annuncio che la conversione del popolo può realizzarsi perché Dio si converte al popolo con la sua misericordia. Riportiamo due testi, uno per il primo e l’altro per il secondo dato: 

«Torna dunque, Israele, al Signore tuo Dio, poiché hai inciampato nella tua iniquità. Preparate le parole da dire e tornate al Signore» (Os 14,2-3). «Oracolo del Signore. Perciò, ecco, la attirerò a me, la condurrò nel deserto e parlerò al suo cuore. Le renderò le sue vigne e trasformerò la valle di Acòr in porta di speranza. Là canterà come nei giorni della sua giovinezza, come quando uscì dal paese d’Egitto» (Os 2,16-17). 

Il richiamo dell’Egitto ben si collega con la vocazione originaria del popolo di Dio (cf Os 11,1), che ﬁnalmente si realizza nella conversione suscitata e voluta da Dio per il suo popolo. Non possiamo, poi, dimenticare quella caratteristica risposta alla chiamata alla conversione che sono le grandi liturgie e preghiere penitenziali che troviamo nel Salterio (cf i salmi di lamento, Sal 51 fra tutti) e nei profeti (cf Bar 1,15-3,8; Dan 9,3-19). 

d) Gesù Cristo, la forma incarnata delle diverse tonalità della Parola di Dio 
Dopo le tante parole, ﬁnalmente la Parola stessa di Dio fatta persona (cf Eb 1,1-2): Gesù è il luogo geometrico della Parola di Dio, il centro gravitazionale in cui ogni chiamata di Dio all’uomo e dell’uomo a Dio si incontrano. In lui vi sono parole di vocazione in senso stretto, come la chiamata dei discepoli (Mc 1,16-20) e dei dodici apostoli (Mc 3,13-14) o come la chiamata di Levi (Mc 2,13-14) e del giovane ricco (Mt 19,16-22). 

La componente penitenziale è quanto mai esplicita. Già il Battista, suo precursore, ne tratta in termini forti (cf Mt 3,1-12); dopo Gesù, Paolo ne fa la garanzia per essere veramente discepoli del Maestro: «Vi supplichiamo in nome di Cristo: lasciatevi riconciliare con Dio» (2Cor 5,20). Gesù stesso lega l’annuncio del regno ad una vera conversione (cf Mc 1,14-15) e, mandando i suoi in missione, comanda loro di «predicare a tutte le genti la conversione e il perdono dei peccati» (cf Lc 24,47). È quanto fa lui stesso con l’invito forte alla conversione: «Altrimenti, perirete tutti allo stesso modo» (Lc 13,3.5). Bastano parole come queste: «Se qualcuno vuol venire dietro a me, rinneghi se stesso, prenda la sua croce e mi segua» (Mt 16,24; Mc 8,34; Lc 9,23). 

È presente con ragione di ﬁne quell’appello costitutivo, anzi creativo di popolo che abbiamo visto sopra essere il signiﬁcato primario della vocazione biblica: lui stesso riveste la ﬁgura cosiddetta di “personalità corporativa”: è germe del nuovo popolo messianico, proponendosi come il tronco solido della vite rispetto a noi suoi tralci (cf Gv 15,5); avverte come fatto a sé quello che è fatto agli altri (cf Mt 25,31-46) e chiama i discepoli ad una fraternità che porta in sé lo stesso nome di vocazione: Chiesa (cf Mt 18,17). 

Si sa come l’esperienza così umana di Gesù nel rapporto con le persone abbia vibrato con esse nei termini della chiarezza, anzi della denuncia, ma soprattutto della promessa e della consolazione. Con lui le parole di amore si fanno miracolo, realizzano ciò che dicono, sfamando, guarendo, liberando dai demoni e dall’angoscia, perdonando, donando ﬁnalmente la partecipazione al suo regno (cf Lc 23). 

Concludendo 

Chi entra nell’ambito della vocazione speciﬁca di presbitero, di consacrato o di laico cristiano, sappia che non potrà racchiudere il proprio proﬁlo vocazionale isolandolo nella sua intima esperienza, ma dovrà collocare la propria vocazione nella grande sinfonia del Signore che chiama nell’ampio orizzonte dei due Testamenti. Ogni Parola di Dio è un frammento luminoso della propria vocazione: allora la propria vocazione, come dice il Sinodo sui religiosi, avrà come nutrimento sostanziale l’ascolto della Parola di Dio. 
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Introduzione 
Nell’orizzonte della rivelazione storica della Bibbia, il termine “vocazione” e, più in generale, l’atto del “chiamare” fanno riferimento ad un processo che descrive la condizione dell’uomo invitato a dialogare con il Creatore e, in conseguenza di tale relazione, a scegliere di vivere secondo un progetto di felicità e salvezza1. Tale relazione “progettuale” determina e deﬁnisce l’essere stesso dell’uomo, il suo destino di creatura posta di fronte al “tu” di Dio, in modo tale da poter affermare che tutta l’esistenza umana è intesa come un “compito vocazionale”. 

Secondo la descrizione contestuale che emerge dai numerosi racconti biblici, l’uomo “non ha la vocazione” come fosse un bene di possesso, bensì “deve cercare e realizzare la propria vocazione” come una graduale scoperta da compiere in relazione al progetto di Dio, origine e sorgente di ogni vocazione2. Insieme al termine “vocazione”, che esprime già una connotazione teologica, si trova comunemente l’idea della “chiamata”. Con la parola “chiamata” si allude più speciﬁcatamente all’appello contestuale, all’intervento puntuale che Dio fa giungere ai suoi destinatari in modi e forme diverse, afﬁnché conoscano e accolgano l’invito a seguirlo nel compimento della sua volontà: nel corso dell’esistenza intesa come “itinerario di vocazione” si possono realizzare più “chiamate” di Dio rivolte agli uomini perché accolgano, confermino, perseverino, testimonino la verità progettuale del proprio “divenire” nella storia. Pertanto la vocazione è “il compito” di tutta l’esistenza umana, che a sua volta è contrassegnata da diverse “chiamate”. 

Sul versante fenomenologico, la vocazione-chiamata si può descrivere come «l’intuizione fondamentale che la persona umana coglie progressivamente e in momenti successivi all’ascolto della parola rivelata, dello Spirito illuminante nell’animo, dai moti intenzionali di adesione al Signore nella comunità ecclesiale, dalla propria disponibilità in servizio degli altri, da ideali di promozione a vita adulta, da tendenze intellettive e affettive, dall’ambiente educativo, dalle idealità dell’epoca, dagli avvenimenti quotidiani, dai rapporti con le persone, luoghi e situazioni» (T. Gofﬁ)3. Una tale articolazione si ritrova nei personaggi e nelle narrazioni bibliche che descrivono i dinamismi dell’appello divino e della risposta umana. In questo contributo ci proponiamo di focalizzare la dinamica che caratterizza la categoria della “vocazione-chiamata” così come viene coniugata nei “racconti di vocazione”, che segnano in vario modo i personaggi e le storie vocazionali della Bibbia, avendo presente l’importanza progettuale del verbo “eleggere” (bahar; eklegomai) 4 e “chiamare” (kalein) 5 e il suo impiego tecnico di klēsis in Paolo6. Infatti, dal punto di vista lessicale, l’atto attraverso cui Dio chiama è espresso mediante il verbo ebraico qārā’ (876 ricorrenze nell’AT), reso prevalentemente in greco con kalein (659 ricorrenze nell’AT [LXX]; 148 nel NT) 7.
Tenendo conto dell’ampiezza del tema, ci limitiamo ad offrire un panorama sintetico dei personaggi e delle storie vocazionali, sia nell’Antico che nel Nuovo Testamento. 

1. Personaggi e storie vocazionali nell’Antico Testamento 

1.1 La creazione, i patriarchi, il popolo, la monarchia

Fin dall’inizio della narrazione biblica, Dio «chiama» le cose all’esistenza (cf Bar 3,33-35; Is 40,26) e dopo aver creato la coppia umana, le afﬁda una missione secondo un progetto di benedizione (Gen 1,28-30). Nondimeno l’atto della chiamata presuppone un disegno previo sulla storia e una libertà di risposta da parte di coloro che sono stati interpellati. Per tale ragione l’appello che l’Onnipotente fa sentire ai singoli personaggi biblici implica sempre una “elezione” previa in vista di una “missione”. In Gen 1-11, dopo la caduta originaria e il dilagare del male sulla terra (cf Gen 6,5-7), l’elezione-missione del «giusto ed integro» Noè (Gen 6,8-22) costituisce un nuovo inizio della storia umana, rinnovata dalle acque del diluvio e sorretta dall’alleanza cosmica del Creatore (Gen 9,9-11). 

Le storie patriarcali sono fortemente rappresentative della dialettica vocazionale, in particolare l’esperienza di Abramo, che assume una posizione esemplare nei racconti genesiaci8. Nella vicenda dell’Arameo errante di Ur (Dt 26,5) si inaugura la prima fondamentale “paternità vocazionale”, contrassegnata dall’obbedienza piena alla Parola divina (Gen 12,1-4) e alle sue promesse (Gen 15,1-21) e allo stesso tempo forgiata dalla prova di fedeltà (Gen 22,1-18). La vicenda abramitica mette in luce gli aspetti focali della dialettica vocazionale: l’iniziativa di Dio che elegge e chiama in modo irrevocabile; la risposta di fede dell’uomo nella sua piena libertà e disponibilità (cf Rm 4); l’inizio di una “storia vocazionale” il cui destino è nelle mani di un Dio che promuove i deboli e «rovescia le sorti» (cf Est 4,26). Un esempio del “rovesciamento delle sorti” è scolpito nel mirabile racconto didattico di Giuseppe (Gen 37-50), l’uomo giusto «ﬁno alla morte», che vive la sua vocazione-missione nella fedeltà a Jhwh superando tutte le prove ed inﬁne ritrova la sua famiglia e l’affetto del vecchio padre Giacobbe (Gen 48). 

Nei racconti dell’Esodo la vocazione di Mosè (Es 3,1-12) anticipa profeticamente quella dei «ﬁgli di Israele», chiamati a diventare il «popolo di Jhwh» (‘am jhwh)9. Le pagine di Es 3-6 costituiscono il primo stadio della scoperta della vocazione, un vero «esodo personale dentro l’esodo» (R. Fabris)10. Il Signore si manifesta imprevedibilmente al pastore di Madian come «Dio di tuo padre, di Abramo, di Isacco e di Giacobbe» (Es 3,6) e lo manda a liberare il suo popolo. È un Dio che chiama per nome e rivela la sua paternità all’interno delle vere relazioni familiari (non quelle della corte egiziana): «Dirai agli Israeliti: Il Signore, il Dio dei vostri padri, il Dio di Abramo, il Dio di Isacco, il Dio di Giacobbe mi ha mandato a voi» (Es 3,14). La vocazione si colloca nella memoria viva di una comunità: i patriarchi “appartengono” a Mosè e al suo popolo sofferente, perché sono “parte della sua storia” e senza di loro egli non potrà capirsi, né capire gli avvenimenti drammatici che stanno accadendo. Le parole della chiamata e dell’invio, sentite riecheggiare in un luogo di esilio e di emarginazione, rivelano a Mosè che egli “appartiene a Dio” e che la terra dove risiede non è luogo straniero e maledetto, bensì “terra santa”. A partire dalla teofania del roveto ardente, il protagonista intuisce che non è lui ad aver visto le sofferenze del suo popolo in schiavitù, bensì Dio (Es 2,24-25). Da una parte Jhwh si rivela come solidale con i poveri, gli oppressi, partecipe delle sofferenze del suo popolo (Es 3,7-9); dall’altra Mosè, chiamato a rendere presente in mezzo al popolo questa partecipazione salviﬁca di Dio, entra frequentemente in crisi e oppone resistenza11. Nondimeno nello sviluppo narrativo del cammino attraverso il deserto, Mosè impara dalle sue resistenze a conoscersi e a conoscere sempre più il misterioso disegno salviﬁco di Jhwh. La fede del liberatore cresce in una progressiva “mediazione” caratterizzata da un rapporto intenso con Dio e nello stesso tempo dalla solidarietà con la sua gente, alla quale egli deve testimoniare la fedeltà di Jhwh. La vocazione personale di Mosè si intreccia con quella del popolo di Israele, deﬁnito il «mio ﬁglio primogenito» (Es 4,22; cf Dt 14,1; Os 11,1ss.) e invitato da Dio a fare «alleanza» presso il Sinai. L’elezione di Israele mediante il rito del sangue, in cui si riporta l’appello di Jhwh e la risposta dell’assemblea riunita (Es 24,1-8), sancisce in modo chiaro la dialettica vocazionale tra Jhwh e l’assemblea santa, secondo la promessa di Dio: «Se ora vorrete ascoltare la mia voce e osservare la mia alleanza, sarete mia proprietà tra tutti i popoli, perché mia è tutta la terra. Voi sarete per me un regno di sacerdoti, una nazione santa» (Es 19,5-6). 

L’intero cammino dell’esodo attraverso il deserto e l’ingresso nella terra promessa possono essere intesi come un “itinerario vocazionale”, che culmina nella risposta corale delle tribù in Sichem di fronte al compimento della promessa divina: «Noi serviremo il Signore nostro Dio e obbediremo alla sua voce!» (Gs 24,24). 

Troviamo racconti di chiamata in diversi “libri storici”, a testimonianza di come Dio interviene per sostenere il suo popolo che implora la salvezza (cf Gdc 3,9.15; 4,3; 6,6; 10,10). Tra le varie ﬁgure di giudici di Israele la storia di Gedeone (Gdc 6,11-24) rivela con straordinaria vivacità la dialettica vocazionale, impastata di insicurezze, segni prodigiosi e prove da parte di Jhwh. Il valoroso israelita accoglie l’annuncio dell’angelo del Signore (Gdc 6,16) e riceve un “segno” di conferma delle parole profetiche circa la sua missione (cf Gdc 6,36-40). 

In modo diverso, la tragica vicenda di Sansone ricorda la storia di un personaggio forte e debole, che non sceglie di vivere secondo la “vocazione di Dio”, ma segue il proprio istinto egoistico ed auto-referenziale: il prezzo della dura schiavitù e l’epilogo eroico ridanno valore al giudice «ribelle» e ne recuperano l’onore della memoria (Gdc 16,21-31). 

Nei libri di Samuele si narrano alcune importanti vocazioni, che rivelano come la storia degli uomini sia guidata dalla mano provvidente di Jhwh. Il notissimo racconto della chiamata di Samuele (1Sam 3,1-18) riassume le caratteristiche dell’incontro Dio-uomo: il profeta è presentato come un «dono di Dio» ﬁn dalla nascita, perché generato da una donna sterile (1Sam 1,19-28), vive nel contesto templare (1Sam 2,18-21) e da bambino fa esperienza dell’incontro notturno con Jhwh, che lo chiama a fare giustizia nei riguardi di un popolo corrotto ed infedele (1Sam 3,11-14)12. Nella persona di Samuele s’incrociano motivi patriarcali e ruoli profetici, che rendono questo personaggio un punto di riferimento della storia di Israele e dell’istituzione monarchica. In tal senso i racconti collegati all’investitura regale possono essere intesi nell’ottica vocazionale, in quanto è Dio solo che elegge e indica chi dovrà essere consacrato re di Israele. Così accade nella scelta di Saul (1Sam 9,15-25) e nella consacrazione del suo successore, Davide (1Sam 16,1-13). Nondimeno lo sviluppo della storia monarchica conoscerà una progressiva crisi che culminerà nella dissoluzione del regno del Nord e successivamente nella caduta di Giuda e di Gerusalemme con la tragedia dell’esilio. 

1.2 I profeti 

Unitamente allo sviluppo dell’istituzione monarchica, Jhwh suscita profeti in Israele13. È proprio nell’ambito del movimento profetico che trova uno sviluppo notevole l’evento della vocazione di Dio. Tra le costanti letterarie del genere profetico spiccano i “racconti di vocazione”, che hanno la ﬁnalità di legittimare la natura divina del ministero della Parola. Nei cicli di Elia ed Eliseo (1Re 17-2Re 11) si descrive l’esperienza vocazionale che i due «uomini di Dio» vivono nel contesto della persecuzione e della crisi religiosa del IX secolo. In 1Re 19,19-21 si narra la chiamata di Eliseo, mediante il gesto simbolico della copertura del mantello di Elia, che indica l’appartenenza del giovane discepolo a Jhwh e la determinazione a seguire il suo progetto di salvezza. Eliseo abbandonerà la propria famiglia e il proprio lavoro per mettersi a servizio del suo maestro e succedergli quando questi «sarà rapito in cielo» (2Re 2,1-13). Va notato come la vocazione-chiamata dei profeti si contrapponga alle forme di successione al trono dei governanti e alle loro scelte politiche, spesso frutto di intrighi di corte e di compromessi iniqui. L’autore deuteronomista riporta la storia dei Regni e dei loro governanti non come “storie di chiamate”, ma come cronache politico-militari, le cui gesta vengono sottoposte al giudizio di fedeltà/infedeltà da parte del Signore (cf 1Re 13,33-34; 15,30; 16,7.13.19.26.33). L’esperienza vocazionale non è frutto di calcoli umani né di successioni dinastiche o lotte di potere, ma si manifesta come una libera ed imprevedibile elezione di Jhwh nei riguardi dei suoi consacrati, senza distinzione di persone e ceti sociali. 

Le storie vocazionali narrate in chiave autobiograﬁca dagli stessi protagonisti rivelano la dinamica sconvolgente della chiamata divina, che implica un cambiamento radicale della vita del profeta. Amos ricorda ad Amasia l’origine divina della sua vocazione: «Non ero profeta, né ﬁglio di profeta; ero un pastore e raccoglitore di sicomori. Il Signore mi prese di dietro al bestiame e il Signore mi disse: Va’, profetizza al mio popolo Israele» (Am 7,14-15) 14. L’esperienza vocazionale di Isaia viene riferita dallo stesso protagonista con maggiori particolari: stando nel contesto della liturgia templare, il profeta è avvolto in una teofania, puriﬁcato nelle labbra da un seraﬁno e destinato da Jhwh a predicare al popolo di Israele (Is 6,1-13). Accogliendo la chiamata divina, Isaia trasforma la sua esistenza e la mette a completo servizio della Parola di Dio, afﬁdando la sua testimonianza ai suoi discepoli (Is 8,16). Non sappiamo molto della vocazione di Michea di Moreset, a cui Dio «rivolge la Parola» (cf Mic 1,1) afﬁnché possa annunciare a Giuda e a Gerusalemme il giudizio celeste e la necessità della conversione al Signore, perché tutti possano ritrovarsi in Sion (cf Mic 4,1-5). Mentre della vicenda vocazionale di Osea è molto nota la metafora sponsale, che rafﬁgura il profeta nelle vesti di uno «sposo», unito a Gomer, donna «infedele», la cui esperienza matrimoniale diviene «segno e testimonianza» dell’amore misericordioso (hesed) di Jhwh nei riguardi del suo popolo (cf Os 1-3) 15. 

Tra le vicende dei profeti esilici spiccano tre storie vocazionali: Geremia, l’anonimo profeta indicato come Deuteroisaia ed Ezechiele. La storia di Geremia s’impone per la sua densità autobiograﬁca e il pathos narrativo. Sono state individuate almeno tre tipologie dei testi vocazionali riguardanti l’opera di Geremia: i racconti biograﬁci in terza persona (cf Ger 19,1-3); le confessioni autobiograﬁche, molto vicine al genere delle lamentazioni e dei salmi penitenziali, in cui il profeta parla in prima persona (cf Ger 11,18-20; 20,7-18); gli oracoli, che rappresentano il modo in cui Geremia affronta concretamente la sua missione e che riguardano aspetti della vita personale e azioni simboliche (cf Ger 16,1-6; 19,1-2; 27,1-2). È interessante constatare come lo sviluppo della vicenda vocazionale del protagonista sia contrassegnato da resistenze e crisi che faranno maturare il profeta e la sua missione16. 

 Schematizzando l’esperienza del giovane chiamato, si possono indicare tre fasi della sua vocazione: in primo luogo troviamo nel profeta chiamato, ancora giovanissimo, da Dio, una risposta di tipo “ricettivo” (Ger 1,4-9); in seguito Geremia matura una “fede oblativa”, tipica dello stadio giovanile, che gli consente di mettersi a servizio di Dio e della Legge con entusiasmo e voglia di fare. Nel suo animo sensibile si riﬂette, pungente, il contrasto tra la ribellione del popolo incorreggibile e le ragioni di Dio, che egli deve far valere; piange per l’ostinazione della sua gente (Ger 4,19-22; 8,23; 9,17; 13,17; 15,10-18; 21,9) e intercede a favore del suo popolo (7,16; 11,14; 14,11), da cui ottiene solo persecuzione, violenza e riﬁuto. Tuttavia, nel prosieguo della sua missione, il punto di arrivo dell’esperienza vocazionale è caratterizzato da un passaggio alla fede “adulta”, secondo la quale il profeta allarga la propria visuale in prospettiva universalistica e qualiﬁca la propria relazione con Dio. Il profeta passa dalla resistenza alla “consolazione”, quando comprende che è Dio il solo a “scrivere” la storia della salvezza e della liberazione del suo popolo. Gli oracoli della consolazione (Ger 30-34) si aprono alla speranza nuova, che si realizzerà mediante la ricostruzione della comunità e il ritorno della pace tra il popolo. Geremia diventa il profeta della misericordia di Jhwh (Ger 31,3), della nuova alleanza promessa alla comunità reduce dall’esperienza dell’esilio: «Questa sarà l’alleanza che io concluderò con la casa di Israele dopo quei giorni, dice il Signore: Porrò la mia legge nel loro animo, la scriverò sul loro cuore. Allora io sarò il loro Dio ed essi il mio popolo» (Ger 31,33). 

La stessa speranza con cui si chiude il ministero di Geremia è cantata dal profeta della “consolazione” (naham), l’anonimo predicatore esiliato in Babilonia che viene indicato come Deuteroisaia (cf Is 40-55). Della sua personale esperienza vocazionale non sappiamo nulla, ma nel libro si presenta la storia di un personaggio messianico, il “servo di Jhwh” (hebed jhwh) che viene chiamato, consacrato e mandato da Dio ad annunciare la salvezza a tutte le genti. La vocazione-chiamata è riportata in Is 42,1-9, il primo dei quattro carmi del servo: il Signore presenta il “servo” come un «eletto di cui si compiace» e su cui ha posto il suo spirito (v. 1). Le caratteristiche della sua missione riﬂettono un tempo di pace e di misericordia: il servo «proclamerà la giustizia di Jhwh» senza violenza né pre-varicazione e tutti i popoli conosceranno il diritto di Dio e la sua provvidenza (vv. 4-5). La dichiarazione ﬁnale del Signore indica la natura della missione afﬁdata al suo servo: «Io, il Signore, ti ho chiamato per la giustizia e ti ho preso per mano; ti ho formato e stabilito come alleanza del popolo e luce delle nazioni, perché tu apra gli occhi ai ciechi e faccia uscire dal carcere i prigionieri, dalla reclusione coloro che abitano nelle tenebre» (vv. 6-7). Nel secondo canto (Is 49,1-6) viene delineata la missione universale del servo, chiamato ﬁn «dal grembo materno» (vv. 1.5) ad essere «luce delle nazioni» (le´ôr gôyìm), per recare la salvezza ﬁno all’estremità della terra (v. 6). Nel corso della sua predicazione il servo sarà provato (v. 7) e nel successivo terzo canto il servo viene presentato come un testimone sofferente di fronte ai suoi nemici (Is 50,4-11): egli oppone resistenza e riceve persecuzione, mostra fedeltà alla Parola di Dio e subisce violenza. La vocazione-missione del consacrato di Jhwh culmina nella sua morte vicaria, descritta con toni lirici nel quarto canto (Is 52,13-53,12): sﬁgurato, disprezzato, maltrattato «fu eliminato dalla terra dei viventi, per l’iniquità del mio popolo fu percosso a morte» (Is 53,8). Per le sue piaghe offerte in espiazione a Jhwh, l’intero popolo ha ricevuto la salvezza: la morte del servo ha recato vita a tutta la comunità. 

La rilettura cristologica di questi carmi nella prospettiva della passione di Cristo pone in evidenza il senso della vocazione cristiana e la sua rilevanza salviﬁca. 

Contrassegnata da una dimensione mistica, la storia esilica di Ezechiele esordisce con una teofania (Ez 1: la rivelazione del carro di fuoco) a cui segue la visione del “libro” da mangiare e la vocazione-missione del profeta (Ez 2-3). Il profeta “ascolta” la Parola di Jhwh, obbedisce alla sua richiesta e si prepara ad annunciare al popolo «dalla dura cervice e dal cuore ostinato» (Ez 3,7) l’invito alla conversione. Con la forza dello Spirito, il profeta dovrà essere una «sentinella della casa di Israele» (Ez 3,16-21); come “ﬁglio di uomo” in tutta la sua fragilità, egli è chiamato a vivere con la sua gente e proteggere il popolo dal ricorrente pericolo dell’idolatria e dall’insidia dei falsi profeti. 

Tra i profeti post-esilici spicca la straordinaria vicenda vocazionale di Giona, rielaborata all’interno di una tradizione “universalistica”, che apre l’idea della salvezza alle nazioni straniere17. La costruzione del racconto è manifestamente didattica, così come l’epilogo della missione: Jhwh rivela il progetto della salvezza al di fuori dei conﬁni di Israele, chiamando genti straniere (rappresentate dai niniviti) alla conversione e alla fede nell’unico Dio (cf Gn 3,10; 4,11). Il racconto pone l’accento sul binomio chiamata-risposta e sulle sue conseguenze. Alla pietà divina si contrappone la contestazione e la resistenza del profeta. Di fronte alla prima chiamata, Giona sceglie di fuggire in una direzione opposta (Gn 1,1-3). L’esperienza drammatica del naufragio e lo “scendere” nell’abisso della morte, spingono il profeta israelitico divorato da un pesce ad implorare l’intervento salviﬁco di Jhwh (Gn 2,1-11). Dio non desiste dal suo progetto e l’avventura personale del profeta anticipa la conclusione positiva della storia: la Parola raggiunge per la seconda volta Giona, che ﬁnalmente si reca a malincuore nella capitale assira per predicarvi l’imminente giudizio di condanna (Gn 3,4). Per mezzo del ministero del profeta contestatore, la chiamata di Jhwh raggiunge il cuore dei niniviti che decidono di fare penitenza «sperando nella pietà divina», per scongiurare la distruzione della grande città «di tre giornate di cammino» (Gn 3,3). La diatriba sapienziale culmina nell’epilogo del racconto, in cui si riassumono le posizioni teologiche che ruotano intorno all’esperienza vocazionale del profeta: la vocazione-missione non è opera dell’iniziativa umana, ma progetto di un «Dio misericordioso e clemente, longanime, di grande amore, che si lascia impietosire…» (Gn 4,2). Dopo aver predicato la conversione ai niniviti, è proprio il profeta che scopre di essere «chiamato a convertirsi» e ad acquisire una nuova visione di Dio e della sua opera redentrice (Gn 4,10-11). 

Nell’evoluzione apocalittica del fenomeno profetico, oltre allo scritto di Zaccaria, s’impone la ﬁgura vocazionale di Daniele, la cui personalità riveste un ruolo esemplare per la comunità giudaica, sottomessa e perseguitata durante il periodo seleucide (cf Dn 1,2; 3,8-23). Pur nella complessa redazione del testo danielico, il risultato ﬁnale dell’opera pone in evidenza la dinamica appellativa di Dio nei riguardi dei suoi eletti che subiscono prove e persecuzioni: colui che è “signore della storia” non abbandona il suo popolo, ma “cambia la sorte” dei poveri e di coloro che perseverano nella fede. È proprio il motivo della perseveranza e della fortezza nelle persecuzioni che caratterizzerà l’identità ebraica di fronte alla sﬁda del paganesimo imperiale. 

1.3 La dimensione vocazionale nei personaggi e nelle ﬁgure sapienziali 

Il motivo vocazionale inserito nella “domanda esistenziale” emerge in tutta la sua ricchezza ed attualità negli insegnamenti contenuti nella tradizione sapienziale. L’attenzione degli scritti sapienziali non verte tanto sui “racconti di vocazione”, bensì sul senso del vivere umano e sulle istruzioni che sostengono il retto agire dell’uomo saggio: poiché la sapienza biblica (hôkmah) si presenta anzitutto come l’arte del saper condurre la propria vita per ottenere la felicità, sussiste una stretta relazione tra gli insegnamenti sapienziali e la dimensione vocazionale dell’uomo18. 

L’ideale dell’uomo felice, la cui esistenza fortunata rispecchia i canoni della “visione retribuzionista”, viene messo in crisi da due scritti sapienziali colti: la vicenda del giusto Giobbe e la panoramica esistenziale contenuta nelle riﬂessioni di Qoelet. Entrambi i libri possono essere letti in chiave vocazionale. Giobbe costituisce senz’altro la critica più serrata al dogmatismo della sapienza tradizionale, proprio perché l’autore pone in termini inquietanti la questione “vocazionale” dell’uomo (non solo dell’ebreo!) come problema teologico. Infatti la dimensione teologica rappresenta l’ossatura dell’intero scritto: la questione centrale dell’opera verte sulla credibilità di Dio di fronte all’assurdità della vita segnata dal dolore e dal male. 

L’intera vicenda di Giobbe è interpretata come una scommessa di Dio per l’uomo ed è in questa prospettiva che occorre leggere il superamento della teoria retribuzionista per comprendere il senso della sofferenza umana19. Sulla medesima linea interpretativa si muove la riﬂessione di Qoelet, che ruota intorno al senso e al “non senso” dell’esistenza umana. Anche in questa complessa opera il protagonista coglie la dimensione della caducità della vita dell’uomo, paragonata al «vapore» (hebel) che cela fugacemente il vuoto e il limite delle cose (Qo 1,2; 12,8). La critica sapienziale tocca la dimensione vocazionale in termini profondi: perché impegnarsi in un cammino di cui non si vede la meta? Perché sperare se «tutto rimane come ieri» e non c’è «nulla di nuovo sotto il sole» (Qo 1,9)? L’uomo non vive di vocazione, bensì di rassegnazione: egli deve accontentarsi del poco che la vita gli può offrire, consumando la propria allegria ﬁnché dura (Qo 3,12; 9,7-9). Tuttavia accanto a questa posizione radicale “al limite dell’ortodossia israelitica”, l’autore scorge una ragione di vita importante: egli ha compreso che la vita proviene dalle «mani di Dio» (Qo 2,24-25) e che all’uomo non rimane che una speranza: la fedeltà di Dio illumina anche lo scandalo della debolezza e della morte e si schiude nell’orizzonte di una «vita nuova»20. Mentre l’autore del Qoelet lascia aperto questo spiraglio, l’orizzonte escatologico è dischiuso nel libro della Sapienza, composto nel contesto del giudaismo alessandrino. 

La vita come “vocazione” non è collegata unicamente alla dialettica agonica che domina il presente, bensì è proiettata in una visione escatologica, illuminata dall’azione della «sapienza» che ha guidato attraverso i secoli la storia di Israele (cf Sap 10-19). La morte prematura dei giusti non può né deve nascondere la verità della nostra fede: gli empi verranno giudicati e puniti, mentre i giusti saranno «amati e beatiﬁcati da Dio» (Sap 3,1-9). Pertanto l’uomo  che sceglie di realizzare la propria esistenza nella giustizia e nella fedeltà a Dio riceverà la sua ricompensa non solo con la prosperità terrena, ma anche con la beatitudine celeste (Sap 5,15-16). 

1.4 La dimensione vocazionale nella poesia e nella preghiera d’Israele 

Un ulteriore ambito che pone in risalto la dimensione vocazionale è costituito dalla poesia e dalla preghiera d’Israele, con particolare riferimento al Cantico dei Cantici e al Salterio21. La celebrazione dell’amore umano e divino svolta nella storia poetica del Cantico lascia trasparire la “ricerca vocazionale” che culmina nell’incontro della coppia e nella celebrazione della bellezza dell’amore, che si traduce in shalôm. Si tratta di uno dei libri più suggestivi della tradizione ebraica, in cui possiamo leggere attraverso i simboli del ﬁdanzamento e della relazione affettiva la stretta connessione tra “vocazione” e “amore sponsale”. Proprio perché la chiamata di Dio è sempre una “vocazione d’amore”, i protagonisti del Cantico incarnano in forma drammatica la ricerca e il desiderio struggente dell’altro/a come originaria dialettica vocazionale fondata sull’amore «forte come la morte» (Ct 8,6). L’intero impianto di questa singolarissima composizione poetica ha come protagonista l’amore in qualche modo «personiﬁcato» (L. Alonso Schökel). Esso viene presentato come un bisogno di senso e di appartenenza, come appassionata memoria e inappagabile desiderio dell’altro, riprendendo il motivo genesiaco della creazione della coppia (cf Gen 2,23-24). L’amore implica un «alzarsi nella notte» e «mettersi a cercare» (Ct 3,1-2), affrontando ogni rischio per realizzare il progetto di felicità che nasce dall’ascolto del proprio cuore. La celebrazione della “bellezza”, descritta dai due giovani con le suggestive immagini della natura, culmina in un incontro ﬁnale nel quale i protagonisti sentono di essere «l’uno per l’altro» e di realizzare la loro vocazione sponsale, in un’alleanza eterna: «Io sono per il mio diletto e il mio diletto è per me» (Ct 6,3). L’esperienza della vocazione si coglie nell’attrazione, nella ricerca e nella fedeltà condivisa tra i due sposi. In questa tensione dialettica si può cogliere la ricchezza simbolica e teologica della ricerca vocazionale. 

Nondimeno è soprattutto nel Salterio che la “poesia” di Israele si fa “preghiera”. L’opera costituisce un vero “macrocosmo letterario e teologico” in cui si incrociano motivi e situazioni dell’esistenza umana che fanno emergere, con gradazioni diverse, una profonda dialettica vocazionale. Il dialogo tra l’orante e Dio si svolge in un atteggiamento di ascolto del cuore: Dio «conosce» ﬁno in fondo il cuore umano (Sal 139,1.14), «scruta» i suoi pensieri (Sal 94,11) e porge l’orecchio alla voce del suo grido (Sal 5,2; 17,1; 22,25; 39,13; 40,2; 116,1). La domanda sull’uomo e il senso della sua vita riecheggia particolarmente nei salmi sapienziali: «Che cosa è l’uomo perché te ne ricordi e il ﬁglio dell’uomo perché te ne curi?» (Sal 8,5; 144,3) e ancora: «Dio sa di che siamo plasmati, ricorda che noi siamo polvere» (Sal 103,14). Allo stesso modo la consapevolezza della chiamata rivolta al credente si evidenzia soprattutto nel dono della «sapienza del cuore» (Sal 90,12), desiderata ed invocata dall’orante (Sal 51,8). Tuttavia, la tematica vocazionale viene espressa soprattutto attraverso la nota immagine della «via diritta» indicata da Dio a ciascun credente (Sal 18,37; 67,3). Si tratta di una metafora che ricorre in molti contesti biblici, soprattutto per deﬁnire la volontà di Jhwh nei riguardi dei suoi eletti (Abramo: cf Gen 18,19; Mosè: cf Es 33,13; Davide: cf 2Sam 22,33) e, più in generale, del popolo dell’alleanza (cf Dt 5,33; 10,12), che riecheggia con una chiara valenza vocazionale nella preghiera salmica: «Mostrami, Signore, la tua via, perché nella tua verità io cammini; donami un cuore semplice che tema il tuo nome» (Sal 86,11; cf Sal 25,4.9). In questo modo l’invocazione salmica si traduce in un’insistente domanda dell’uomo di fronte al proprio destino. Seguire le vie indicate dall’Onnipotente (Sal 32,8) corrisponde alla realizzazione della chiamata alla giustizia e alla santità che Dio rivolge a ciascun credente (cf Sal 119,3.5.15.26). Così, nelle diverse situazioni dell’esistenza, l’orante innalza a Dio la sua supplica e contestualmente pone la questione del senso dell’esistenza: nella malattia (Sal 41,3-5), nelle persecuzioni (Sal 7,2; 143,3), nelle tragedie nazionali e familiari (Sal 41,12; 64,2; 107,2), nelle inimicizie (Sal 55,13), di fronte alla morte imminente (Sal 18,5; 22,16; 30,10; 56,14). La preghiera d’Israele «nasce dalla polvere» della storia umana (P. Beauchamp) e diventa implorazione vocazionale rivolta a Jhwh, origine di ogni vocazione. In tal modo la comunità eletta può celebrare la propria “vocazione di alleanza” mediante la liturgia levitica e la preghiera salmica, riconoscendosi attraverso il tempo in quel «popolo chiamato e convocato da Jhwh», in attesa che «giunga il giorno grande e terribile del Signore» (Ml 3,23). 

2. Personaggi e storie vocazionali nel Nuovo Testamento

2.1 I vangeli 

Nel Nuovo Testamento l’evento vocazionale è contrassegnato dall’impiego del verbo kalein in quasi tutti gli scritti neotestamentari (148 ricorrenze), con diverse varianti di signiﬁcato. Le ricorrenze sono prevalenti in Matteo e Luca, in Atti degli Apostoli e nell’epistolario paolino, mentre sono più rare negli altri scritti neotestamentari22. Appare rilevante l’uso teologico che il verbo assume anzitutto nei racconti evangelici, quando il soggetto della chiamata è Dio o Gesù Cristo. 

In primo luogo sono i “racconti di vocazione” nei vangeli ad evidenziare la dimensione teologica ed esistenziale della chiamata al discepolato. Si può affermare che la predicazione pubblica di Gesù inizia con i racconti di vocazione. Si legge in Mc 1,14-20: 

«Dopo che Giovanni fu arrestato, Gesù si recò nella Galilea predicando il vangelo di Dio e diceva: “Il tempo è compiuto e il regno di Dio è vicino; convertitevi e credete al vangelo”. Passando lungo il mare della Galilea, vide Simone e Andrea, fratello di Simone, mentre gettavano le reti in mare; erano infatti pescatori. Gesù disse loro: “Seguitemi, vi farò diventare pescatori di uomini”. E subito, lasciate le reti, lo seguirono. Andando un poco oltre, vide sulla barca anche Giacomo di Zebedeo e Giovanni suo fratello, mentre riassettavano le reti. Li chiamò. Ed essi, lasciato il loro padre Zebedèo sulla barca con i garzoni, lo seguirono». 

Gesù vede e chiama i primi discepoli a seguirlo (Mc 1,20: kai euthus ekalesen autous), li invita a liberarsi dai legami che frenano la risposta vocazionale e a passare decisamente alla sua sequela, condividendo l’avventura dell’evangelizzazione (cf Lc 9,57-62; Mt 8,19-22) 23. È signiﬁcativo come la pericope della vocazione di Levi, che culmina nel successivo banchetto «sponsale» (Mc 2,19: nymphios) di Gesù con i pubblicani e i peccatori (Mc 2,13-17 par.), si concluda con il logion relativo alla «chiamata» universale alla conversione: «Non sono venuto per chiamare (kalesai) i giusti, ma i peccatori» (Mc 2,17). L’appello di Gesù diventa costitutivo dello status apostolico nell’episodio di Mc 3,13-19, dove Gesù «chiama a sé» alcuni uomini scelti tra coloro che lo seguivano (Mc 3,13: proskaleitai ous ēthelen autos) e ne costituisce dodici, che vengono menzionati nomi-nalmente (vv. 17-19). Saranno loro i primi a seguire l’esempio del Cristo-servo, in uno stile “nuovo” di vita comune e di predicazione evangelica, evitando di «farsi chiamare» benefattori dalla gente (Lc 22,25-27: euergetai kalountai hymeis de ouch outōs). 

All’interno del processo vocazionale si colloca, in modo più am-pio, la chiamata alla conversione e all’ingresso nel Regno (cf Mt 5,19: klētesethai en tē basileia tōn ouranōn). Gesù entra come “invita-to” nelle case della gente (Lc 7,36; Gv 2,2: eklēthē) e il suo entrare per condividere diventa “appello di salvezza” (cf Lc 19,9: sēmeron sōtēria tō oikō toutō egeneto). In senso più ampio l’intera missione di Gesù, «profeta potente in opere e in parole» (Lc 24,19), rappresenta un «invito» alla conversione esistenziale e all’accoglienza del miste-ro del Regno (Lc 5,32: kalesai… eis metanoian). 

È di particolare forza espressiva il racconto del “giovane ricco” (Mt 19,16-22; Mc 10,17-22; Lc 18,18-23) 24, che rappresenta un’ico-na vocazionale senza precedenti. Raccolta nella triplice tradizione sinottica, la scena del dialogo struggente tra il giovane anonimo e il Signore che lo «guarda dentro» e lo ama, resta scolpita nell’im-maginario del lettore del vangelo, come una “occasione perduta” di felicità e di compimento. La «perfezione» chiede di superare i limiti della Legge mosaica e di mettersi alla sequela del Signore in modo pienamente libero. Quello che non è accaduto nella vita del giovane ricco, accade nella storia di Bartimeo (Mc 10,46-52) e di Zaccheo (Lc 19,1-10), il cui incontro con il Signore trasforma la vita. 

Una singolare utilizzazione teologica del verbo “chiamare” si ravvisa nei racconti parabolici. Nella versione lucana della parabola del banchetto viene presentata la dinamica della chiamata in due sensi: i poveri, storpi, ciechi e zoppi sono «invitati ad entrare», mentre i primi invitati non hanno accolto la «chiamata» (Lc 14,15-20; cf Mt 22,2-5) e così rimangono esclusi dal Regno. Ampliando il racconto con la seconda parabola dell’abito nuziale (Mt 22,11-13), il primo evangelista vuole indicare ai suoi interlocutori, che si ritenevano invitati e chiamati da Dio nella comunità cristiana, la necessità della disposizione morale a vivere secondo le esigenze del Regno. Anche per questi vale il monito: «Molti sono i chiamati (klētoi), ma pochi gli eletti (eklektoi)» (Mt 22,14; 24,22.31) 25. Allo stesso modo, nella parabola del padrone che invia i lavoratori nella sua vigna (Mt 20,1-16), l’accentuazione dell’evangelista è posta sull’attività insistente del «chiamare a lavorare» (vv. 4.5.7), anche se il verbo è impiegato solo al v. 8 per indicare al fattore il dovere della paga al termine della giornata (kaleson tous ergatas). Nella parabola delle dieci vergini la chiamata ad entrare alle nozze diventa un “grido escatologico” (Mt 25,6: kraugē gegonen), mentre un valore vocazionale aggiunto si può individuare nell’atto della chiamata alle responsabilità dei beni, rivolta ai tre servi della parabola dei talenti (cf Mt 25,14 par.: ekalesen tous idious doulous). 

Nella parabola del Padre misericordioso di Lc 15,13-32, il verbo kalein indica il percorso interiore dell’identità ferita del protagonista, la presa di coscienza del suo peccato, che lo spinge a riprendere la strada verso la casa del padre, «non essendo più degno di essere chiamato ﬁglio» (vv. 19.21: ouketi eimi axios klēthēnai hyios sou). È l’appartenenza originaria alla sua condizione di ﬁglio che permette al giovane di entrare in se stesso e sentire il bisogno di «chiamarsi fuori» dal baratro in cui era caduto. Si comprende bene che l’idea della chiamata, evocata dall’uso teologico del verbo kalein, collega l’azione del chiamante all’identità del chiamato in un rapporto decisivo. 

Attingendo alle tradizioni veterotestamentarie, nei vangeli si evidenzia il senso antropologico-vocazionale dell’”essere chiamati per nome” (cf Marta: Lc 10,41; Maria di Magdala: Gv 20,16; Simone il fariseo: Lc 7,40; Zaccheo: Lc 19,5; Lazzaro: Gv 11,43; Filippo: Gv 14,9; Simon Pietro: Mc 14,37; Lc 22,31; Gv 21,15-17), dell’atto di conferire il nome ad un nascituro (cf Lc 1,13.31; Mt 1,21; Gn 16,11; 17,19; Is 7,14), di cambiarlo ad un discepolo (Gv 1,42), di invocare il «nome» del Padre (Mt 6,9). Da parte sua il credente deve fare attenzione a non vaniﬁcare l’invocazione del Signore, rendendo vuota la sua preghiera: «Perché mi chiamate Signore, Signore e poi non fate ciò che vi dico?» (Lc 6,46; cf Mt 6,7). È nel nome del Signore che i discepoli compiranno i segni (Mt 7,22), per il suo nome saranno perseguitati (Mt 10,22 par.), come costruttori di pace «saranno chiamati ﬁgli di Dio» (Mt 5,9) e, perseverando nella fedeltà al «suo nome» (Gv 1,12), otterranno la vita (Gv 20,30-31) 26. 

Un posto di rilevo deve essere riservato all’esperienza vocazionale di Maria di Nazaret, nel racconto di Lc 1,26-38. L’ampio studio del testo mette in luce la dinamica vocazionale della chiamata di Dio, mediante l’annuncio dell’angelo e della risposta libera di Maria, che conferma il suo «sì» incondizionato alla Parola che s’incarna nel suo ventre (cf Lc 1,38). 

2.2 Atti degli Apostoli e altri scritti 

Con la medesima gradualità di signiﬁcati, il verbo kalein, insieme con i suoi derivati, è attestato negli altri scritti neotestamentari. Nel libro degli Atti i verbi indicanti il chiamare/nominare sono usati quasi sempre con il signiﬁcato storico-relazionale, mai in senso teologico. Sul piano narrativo la chiamata di Saulo sulla via di Damasco assume una “funzione esemplare” nello sviluppo dell’evangelizzazione e della testimonianza della prima comunità cristiana (At 9,1-21; cf 22,3-16; 26,9-18). 

La narrazione presenta le caratteristiche di un’esperienza “pasquale”, che l’Apostolo vive in prima persona e a cui farà costante riferimento lungo la sua esistenza: 

«Saulo frattanto, sempre fremente minaccia e strage contro i discepoli del Signore, si presentò al sommo sacerdote e gli chiese lettere per le sinagoghe di Damasco al ﬁne di essere autorizzato a condurre in catene a Gerusalemme uomini e donne, seguaci della via di Cristo, che avesse trovati. E avvenne che, mentre era in viaggio e stava per avvicinarsi a Damasco, all’improvviso lo avvolse una luce dal cielo e cadendo a terra udì una voce che gli diceva: «Saulo, Saulo, perché mi perseguiti?». Rispose: «Chi sei, o Signore?». E la voce: «Io sono Gesù, che tu perseguiti! Orsù, alzati ed entra nella città e ti sarà detto ciò che devi fare». Gli uomini che facevano il cammino con lui si erano fermati ammutoliti, sentendo la voce ma non vedendo nessuno. Saulo si alzò da terra ma, aperti gli occhi, non vedeva nulla. Così, guidandolo per mano, lo condussero a Damasco, dove rimase tre giorni senza vedere e senza prendere né cibo né bevanda» (At 9,1-9). 

Come i vangeli iniziano raccontando la vocazione dei primi discepoli, così la ﬁgura di Paolo viene introdotta con lo straordinario evento di Damasco. La vocazione dell’Apostolo assume una funzione centrale per presentare la sua missione27. Il racconto, nella sua semplicità, implica diversi messaggi: l’autorevolezza di Saulo, persecutore della Chiesa, viene depotenziata da una caduta che fa crollare le sue certezze. Quelle catene che dovevano fermare i cristiani di Damasco saranno un giorno portate da Saulo, colui che è stato afferrato da Gesù Cristo. In modo particolare l’Apostolo passa da una esperienza teorica di Dio ad un incontro personale ed irripetibile: il Dio di Israele è il padre del Signore Gesù Cristo, che Paolo sta perseguitando e a cui ora è chiamato ad obbedire. L’alzarsi da terra implica il “risorgere” ad una nuova vita, il “rinascere come bambino”, accecato dalla luce e guidato per mano dai compagni verso Damasco, dove rimane tre giorni senza vedere né prendere cibo. La vocazione di Paolo diventa segno della «nascita pasquale» del credente raggiunto dall’annuncio del vangelo: da questo momento in poi l’Apostolo vivrà solo per Gesù Cristo e lo annuncerà con la sua vita (cf At 22; 26; Gal 1,15-16) 28. 

La consapevolezza ecclesiale della chiamata di Dio in Cristo si fonda sull’evento della Pentecoste (At 2,1-13) e si esprime mediante ﬁgure e nei molteplici discorsi che si intrecciano nell’architettura narrativa dell’opera lucana. Si stabilisce un interessante intreccio narrativo e teologico tra l’annuncio della Parola e la risposta dei credenti che entrano a far parte della comunità cristiana. Essi non vengono più designati come «discepoli», ma come «chiamati», in quanto raggiunti dalla predicazione del vangelo (cf At 13,2; 16,10). In questa nuova prospettiva cristologica, ritroviamo l’uso teologico di kalein, attestato in modo rilevante nella Lettera agli Ebrei e negli altri scritti neotestamentari29. 

Ma è soprattutto nell’epistolario paolino che la categoria di «chiamata» (klēsis) assume una straordinaria rilevanza teologica. 

2.3 Kalein e klēsis nell’epistolario paolino

Il signiﬁcato di kalein fa registrare un “salto di signiﬁcato” nell’elaborazione teologica di Paolo, il quale, oltre all’impiego verbale, conia klēsis come “termine tecnico” per indicare la nuova condizione dei credenti, rinnovati alla luce del mistero cristiano. A partire dall’esperienza personale del suo incontro con Cristo, Paolo riﬂette sulla sua vocazione e la rielabora sottolineando il valore teologico del misterioso “chiamare” di Dio. Infatti è Dio il soggetto-protagonista che chiama gli uomini, come Gesù ha chiamato i primi discepoli e li ha resi apostoli del Regno30. 

In primo luogo è Paolo stesso a deﬁnire la sua missione apostolica nella luce della chiamata di Dio: egli è stato «chiamato apostolo per il vangelo» (Rm 1,1; 1Cor 1,1: kletos apostolos) ed è stato inviato a coloro che sono «chiamati santi» (Rm 1,7; 1Cor 1,2), secondo il suo progetto salviﬁco (Rm 8,28), senza fare differenze tra Giudei e Greci (cf 1Cor 1,24). In Rm 8,28-30 l’Apostolo accentua con uno straordinario “ottimismo soteriologico” la chiamata degli eletti alla salvezza31. Egli è profondamente convinto che l’origine della salvezza e le sue conseguenze nella storia dipendono unicamente dalla libera iniziativa del Dio “appellante” (1Ts 5,24): egli ha chiamato in Isacco la discendenza di Abramo (cf Rm 9,7; Eb 11,18; Gen 21,12), continua a chiamare sia tra i Giudei che i gentili (Rm 9,24), chiama i credenti alla comunione del Figlio suo Gesù Cristo (1Cor 1,9), per vivere nella pace (Col 3,15; 1Cor 7,15). Scrivendo alle comunità galate in un momento di crisi, l’Apostolo ricorda loro che sono state chiamate da Dio «nella grazia di Cristo» (Gal 1,6) e tale vocazione deve signiﬁcare una «chiamata alla libertà» (Gal 5,13). 

 Secondo una possibile interpretazione, in Ef 1,11 Paolo sottolinea la condizione dei cristiani «chiamati» in Cristo secondo il progetto di Dio ed introduce in Ef 4,4 il tema della klēsis, ricordando a tutti i battezzati la dignità della vocazione a cui sono stati chiamati. Nell’inno cristologico di Colossesi, l’Apostolo innalza un ringraziamento al Padre perché «ha chiamato» i credenti alla sorte dei santi nella luce (Col 1,12). 

Nelle lettere ai Tessalonicesi ritorna l’idea teologica della chiamata di Dio nei riguardi della comunità in cammino: Dio chiama al suo regno e alla sua gloria (1Ts 2,12) e la risposta dei credenti consiste nel cammino di santiﬁcazione (1Ts 4,3) evitando ogni impurità (1Ts 4,7). Dopo aver scelto i credenti come «primizia» per la salvezza, Dio li chiama mediante la predicazione del vangelo «al possesso della gloria del Signore Gesù Cristo» (2Ts 2,13-14). Traccia di tale riﬂessione teologico-vocazionale è presente nei frammenti innici delle Lettere Pastorali. 

Nel dialogo con Timoteo, l’Apostolo ricorda al caro collaboratore la responsabilità ecclesiale che egli deve saper esercitare, combattendo la «buona battaglia» della fede per raggiungere la vita eterna alla quale «è stato chiamato» e per la quale ha reso pubblica testimonianza (1Tm 6,12). In 2Tm 1,9-10 l’Apostolo invita Timoteo a non vergognarsi della testimonianza cristiana né della sua prigionia, ricordando che solo Dio salva e che, per sua grazia, chiama gli uomini mediante una «vocazione santa». 

Oltre all’impiego del verbo chiamare, la singolarità paolina sta nell’uso del termine “chiamata” (klēsis). Infatti klēsis (tranne Eb 3,1 e 2Pt 1,10) è esclusivo dell’epistolario paolino32. Il termine compare da solo in 2Ts 1,11 e Eb 3,1, mentre nelle rimanenti referenze ﬁgura in tre costrutti: klēsis tou theou (vocazione/chiamata di Dio), eklēthē(eklēthēte) klesei (“essere chiamati ad una vocazione”) e klēsis hymōn (“la nostra vocazione/chiamata”). 

Nella prima espressione il genitivo soggettivo (tou theou) conferisce al termine il senso attivo del “chiamare” da parte di Dio (cf Rm 11,29; Fil 3,14; Ef 1,18; 2Tm 1,9). 

L’uso del passivo nel secondo costrutto indica non solo l’azione divina del chiamare, ma anche le conseguenze esistenziali avvenute nella persona chiamata e la sua nuova situazione, non tanto sul piano socioculturale, quanto su quello etico-teologico. 

Il terzo costrutto fa riferimento allo status ecclesiale di coloro che sono chiamati, con varianti interpretative a partire dal contesto letterario speciﬁco. Abbiamo due testi molto signiﬁcativi per cogliere il senso profondo della vocazione nella concezione di Paolo: 1Cor 1,26; 7,20. Scrivendo ai Corinzi, l’Apostolo introduce l’espressione klēsis hymōn (1Cor 1,26) nel contesto polemico del dibattito sulla sapienza e stoltezza (cf 1Cor 1,18-31), per richiamare i credenti alla verità dello loro fede, fondata sulla «parola della croce» (1 Cor 1,18), afﬁnché nessuno possa gloriarsi davanti a Dio: 

«Considerate infatti la vostra chiamata [klēsis hymōn], fratelli: non ci sono tra voi molti sapienti secondo la carne, non molti potenti, non molti nobili. Ma Dio ha scelto ciò che nel mondo è stolto per confondere i sapienti, Dio ha scelto ciò che nel mondo è debole per confondere i forti, Dio ha scelto ciò che nel mondo è ignobile e disprezzato e ciò che è nulla per ridurre a nulla le cose che sono, perché nessun uomo possa gloriarsi davanti a Dio» (1Cor 1,26-29). 

Per cogliere la valenza di klēsis occorre inquadrare l’espressione nell’unità letteraria di 1Cor 1,26-31, la cui argomentazione si muove su un piano teologico 33. L’Apostolo esorta fraternamente (v. 26) i Corinzi a «scrutare» la loro klēsis, facendo allusione allo status esistenziale della comunità: l’iniziativa divina della chiamata si deﬁnisce per la “qualità” dei credenti e non per la loro condizione di privilegio sociale o economico. Da una parte l’attenzione è all’iniziativa di Dio che chiama e dall’altra alla risposta delle persone venute alla fede: tra costoro non ci sono «molti sapienti secondo la carne», non molti «potenti» né molti «nobili». Nei vv. 27-29 il tema della klēsis è ampliato e collegato con quello della «elezione» divina (eklogē), con l’implicita allusione alla storia d’Israele (cf Rm 9,1-18). Dio «ha scelto» diversamente dalla logica della potenza, secondo una logica dell’impotenza sub signo crucis, per ridurre a nulla le cose che sono (v. 28). 

La klēsis non è quindi solo l’atto della chiamata, bensì il processo dinamico che implica la trasformazione della realtà storica, incominciando dalla comunità stessa a cui l’Apostolo si rivolge. La forza espressiva delle antitesi (sapienti/stolti; forti/deboli; nobili/ plebei) travalica il livello puramente sociologico dell’argomentazione, per esprimere la valenza teologica dell’atto vocativo di Dio nella storia, dalla elezione del popolo alla vocazione della comunità: il contenuto di klēsis si collega strettamente con quello di eklogēe sembra indicare un preciso status del credente inserito in una comunità. 

L’intenzione di Paolo nella lettera è quella di presentare la vocazione cristiana come “differenza qualitativa”, originata dallo sviluppo teologico del concetto di “elezione”, non più secondo la prospettiva dell’alleanza sinaitica, bensì secondo la nuova prospettiva cristologico-soteriologica compiutasi in Cristo, «diventato per noi sapienza, giustizia, santiﬁcazione e redenzione» (1Cor 1,30). La seconda attestazione di klēsis si registra in 1Cor 7,20. L’Apostolo sta rispondendo alle questioni etiche circa la prassi matrimoniale e, più in generale, allo stato di vita dei Corinzi (1Cor 7,1ss.) 34. Egli fornisce alcune soluzioni morali ai casi sollevati, lasciando intendere come le relazioni matrimoniali e i legami interpersonali vadano comunque interpretati in chiave spirituale e secondo una prospettiva escatologica (cf 1Cor 7,29-31). 

La centralità dell’idea di klēsis viene strutturalmente evidenziata nei vv. 17-24, per la straordinaria concentrazione del verbo kaleō35: 

«Fuori di questi casi, ciascuno continui a vivere secondo la condizione che gli ha assegnato il Signore, così come Dio lo ha chiamato [keklēken]; così dispongo in tutte le chiese. Qualcuno è stato chiamato [keklētei] quando era circonciso? Non lo nasconda! È stato chiamato quando non era ancora circonciso? Non si faccia circoncidere! La circoncisione non conta nulla, e la non circoncisione non conta nulla; conta invece l’osservanza dei comandamenti di Dio. Ciascuno rimanga nella chiamata in cui era quando fu chiamato [en tē klēsei ē eklēthē]. Sei stato chiamato [eklētēs] da schiavo? Non ti preoccupare; ma anche se puoi diventare libero, proﬁtta piuttosto della tua condizione! Perché lo schiavo che è stato chiamato [klētheis] nel Signore, è un liberto affrancato del Signore! Similmente chi è stato chiamato [klētheis] da libero, è schiavo di Cristo. Siete stati comprati a caro prezzo: non fatevi schiavi degli uomini! Ciascuno, fratelli, rimanga davanti a Dio in quella condizione in cui era quando è stato chiamato [en ōeklēthē]» (1Cor 7,17-24). 

Circa il signiﬁcato di klēsis, le proposte degli autori si possono riassumere in tre opzioni possibili: a) secondo alcuni il v. 20 invita i credenti ad essere fedeli alla volontà di Dio che, giorno per giorno, deve orientare la condizione della loro vita e la klēsis starebbe ad indicare la chiamata di Dio; b) altri vedono in quest’espressione semplicemente la “condizione umana e sociale” (professionale) dei cristiani nel momento in cui furono raggiunti dall’evangelizzazione; in tal caso l’Apostolo nel v. 20 vuole affermare che la chiamata alla fede non implica trasformazioni esteriori né cambiamenti di condizioni sociali e professionali; c) una terza interpretazione ritiene che il v. 20 alluda all’esistenza dei credenti determinata dalla novità della vocazione cristiana, che illumina la loro condizione storica e sociale non più secondo la logica del mondo (circoncisione, schiavitù), bensì secondo il progetto salviﬁco di Dio. In quest’ultima prospettiva, che appare più completa delle precedenti, si può cogliere l’intento teologico di Paolo: la ragione ultima della presenza dei cristiani nella storia non sta nella ricerca di una “situazione ideale” di vita, bensì nella risposta alla radicale «vocazione» (klēsis) iscritta nel cuore dei credenti ed assunta nella responsabilità personale come “compito da realizzare” per ciascun uomo di fronte al progetto di Dio. 

Conclusione 

Abbiamo cercato di riassumere, nell’economia di poche pagine, la trasbordante ricchezza dei racconti di vocazione e dei personaggi biblici che furono protagonisti di un incontro trasformante. Nel fare questo abbiamo potuto constatare quanto sia rilevante ed attuale la dialettica vocazionale nel rapporto con il progetto di vita che ciascun uomo porta in sé. Nei diversi contesti biblici dell’Antico e del Nuovo Testamento la vocazione diventa un paradigma interpretativo dell’incontro Dio-uomo e una chiave di lettura per comprendere il messaggio contenuto nella “storia di salvezza”. Le categorie «salvezza» e «vocazione» appaiono così collegate tra loro, da affermare che la storia della salvezza si realizza attraverso la “storia della vocazione”. Una trattazione a parte meriterebbe il tema della “vocazione di Gesù Cristo”, paradigma di ogni vocazione. 

Dall’analisi svolta sembra emergere un’idea che unisce i personaggi e le storie vocazionali rintracciabili nella Sacra Scrittura e li interpreta in modo unitario come una “categoria comprensiva della teologia biblica”. Sia sul versante della ricerca che su quello della divulgazione pastorale, riteniamo che la categoria vocazionale possa dischiudere interessanti prospettive teologiche con importanti conseguenze pastorali. Questa idea è avvalorata soprattutto dalla sintesi paolina, che ha colto nel concetto di “chiamata” (klēsis) il fondamento teologico più solido della categoria vocazionale. Coniando il termine klēsis, Paolo deﬁnisce lo status teologico del credente inserito in Cristo, capace di leggere tutte le situazioni di vita nell’ottica vocazionale, come dono e compito, appello e risposta, attesa di compimento futuro ed impegno responsabile per il presente. 
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30 Ad eccezione di Rm 9,7.25.29 e 1Cor 10,27 (dove kalei ha il senso di “invitare a pranzo”), Paolo impiega kalein sempre nel senso vocazionale della sovrana chiamata di Dio, intendendo con esso quel «processo attraverso il quale Dio chiama fuori dai loro legami con questo mondo coloro che prima aveva eletto e predestinato, per giustiﬁcarli e santiﬁcarli (Rm 8,29ss.) e prenderli a suo servizio». 

31 La pericope è interessante per la posizione strutturale del verbo kalein. Infatti viene proposta l’interpretazione della storia passata (Rm 8,1-17) e futura (Rm 8,18-30) dell’uomo e del cosmo alla luce dell’azione dello Spirito, che ha come paradigma interpretativo l’esperienza della “chiamata” di Dio ad essere conformi all’immagine del Figlio suo (8,29: symmorphous tēs eikonos tou hyiou autou). Al v. 27 Paolo afferma che Dio solo scruta i cuori e conosce i desideri dello Spirito, poiché egli intercede per i credenti secondo i suoi disegni. Ai vv. 28-30 l’Apostolo descrive il processo di trasformazione dei credenti in Cristo, evidenziando la dimensione “vocazionale” dell’uomo chiamato ﬁn dall’inizio e proteso verso la gloriﬁcazione ﬁnale. L’Apostolo collega la pre-conoscenza di Dio (cf il verbo proōrizō) e del progetto (prothesis) del suo amore con la realizzazione della salvezza nella storia, in vista della gloria futura, collocando il Figlio-primogenito nella posizione centrale, come icona e primizia di ciò che sarà il destino dell’essere. Il testo paolino evidenzia la simmetria del verbo kalein in relazione al Figlio, icona di Dio Padre e primogenito tra i fratelli (v. 29). L’esperienza personalissima del mistero di Dio «che chiama», radicata nella concezione del monoteismo giudaico e veterotestamentario, segna la riﬂessione teologico-spirituale dell’Apostolo.

32 Cf Rm 11,29; 1Cor 1,26; 7,20; Ef 1,18; 4,1.4; Fil 3,14; 2Ts 1,11; 2Tm 1,9. 

33 Circa il valore da dare all’espressione klēsis hymōn si possono riassumere le opzioni degli autori secondo tre interpretazioni: a) Paolo alluderebbe alla “vocazione-chiamata” in senso attivo, come originario appello di Dio, invitando i Corinzi a relativizzare le posizioni sociali e culturali dei singoli membri della ekklēsia in funzione dell’eccellenza dell’evento cristologico; b) secondo altri il termine klēsis indicherebbe (nel senso passivo) la “condizione di vita” storica e sociale nella quale erano i credenti quando furono chiamati al vangelo; c) un’ultima interpretazione tende ad identiﬁcare klēsis con gli stessi chiamati, applicando il termine in astratto per esprimere una concretezza corporativa storico-sociale dello stesso gruppo ecclesiale. Per l’analisi del testo, cf G. BARBAGLIO, La prima lettera ai Corinzi (SOC 16), EDB, Bologna 1995, pp. 143 152; F. MONTAGNINI, «Videte vocationem vestram (1Cor 1,26)», in RivB 2 (1991), pp. 217-221. 

34 Per l’analisi del testo, cf G. BARBAGLIO, La prima lettera ai Corinzi, cit., pp. 344-351; M. TÁBET, «La situazione ordinaria di vita come “chiamata” in 1Cor 7,17-24», in RivB 3 (2005), pp. 277-311. 

35 Per poter cogliere il senso di klēsis è decisivo focalizzare l’articolazione di 1Cor 7, soprattutto l’unità dei vv. 17-24 nella quale predomina il tema del chiamare. La sezione si compone di tre unità: a) nei vv. 1-16 si affrontano i temi relativi alla vita matrimoniale (vv. 1-7), allo stato dei celibi e delle vedove (vv. 8-9) e al comportamento da tenere nei riguardi del marito non credente (vv. 10-16); b) i vv. 17-24 riﬂettono il principio generale secondo cui «ogni credente deve vivere secondo la vocazione a cui Dio lo ha chiamato»; c) nei vv. 25-38 si affronta la situazione delle persone non sposate e il comportamento che i cristiani devono avere nel mondo, compresa la situazione della vedovanza (vv. 39-40) (cf R. FABRIS, Prima lettera ai Corinzi [I libri biblici. Il Nuovo Testamento 7], Paoline Editoriale Libri, Milano 1999, pp. 102-108).
STUDI 3
«IN LUI c’è stato il “sì”» (2Cor 1,19). 

L’esperienza vocazionale di PAOLO: 

eco attualizzata del sì di Gesù, che vive in lui 
di Fabrizio Pieri, Docente di Sacra Scrittura presso l’Istituto di Spiritualità della Pontiﬁcia Università Gregoriana, Roma.

FABRIZIO PIERI
Introduzione 
Alla scuola di Paolo vogliamo penetrare nello “studio contemplativo” del suo itinerario di conformazione all’esperienza di realizzazione vocazionale del Signore Gesù, Verbo del Padre, che entrando nel mondo dice, facendo eco al Sal 40: «Tu non hai voluto né sacriﬁcio né offerta, un corpo mi hai dato, allora io ho detto ecco io vengo, o Dio, per fare la tua volontà» (cf Eb 10,5). Paolo vive l’esperienza unitiva con Gesù, «il mio Signore», come lo chiama al versetto 8 del capitolo 3 della Lettera ai Filippesi, in una maniera forte e paradossalmente capace di giungere all’urlo esperienziale, che è il vertice della sua “vocazione personale” di Gal 2,20: «Sono stato concrociﬁsso con Cristo e non sono più io che vivo ma Cristo vive in me; questa vita che io vivo nella carne la vivo nella fede del Figlio di Dio, che mi ha amato e ha dato se stesso per me». Il mistero pasquale di Gesù, che è l’espressione più alta del suo sì al Padre e che giunge al «Tutto è compiuto» di Gv 19,30, è l’esperienza vissuta da Paolo sin dall’inizio del suo incontro con Gesù stesso. Esperienza pasquale vissuta dal Signore, dopo che, nel giardino del Getsemani, ha sudato sangue per bere il calice della volontà del Padre ed essere totalmente ed essenzialmente un’autentica libertà libera, che si dona nel “più dell’Amore” a vantaggio di tutti. È Gesù, l’Amore nudo crociﬁsso e risorto, che chiede in questo modo a Saulo sulla via di Damasco, secondo il racconto lucano di At 9, perché lo perseguiti, e da tale momento la vita e la sequela di Paolo è un correre continuo questa via, che lo porterà a vivere una sempre più intensa ed autentica esperienza di “cristiﬁcazione”, ﬁno a «giungere alla piena maturità del Cristo che vive in lui» (cf Ef 4,13). 

1. Il cammino di cristiﬁcazione1 di Paolo, “conquistato da Gesù” 

L’itinerario vocazionale e di sequela di Paolo, che si delinea e si presenta come questo autentico cammino di cristiﬁcazione, ha il suo inizio ed il suo compimento in una vera esperienza di relazione affettiva profonda con Gesù, così come lui stesso ricorda nello splendido capitolo autobiograﬁco di Fil 3:

«Se qualcuno ritiene di poter conﬁdare nella carne, io più di lui: circonciso l’ottavo giorno, della stirpe d’Israele, della tribù di Beniamino, ebreo da ebrei, fariseo quanto alla legge; quanto a zelo persecutore della chiesa; irreprensibile quanto alla giustizia che deriva dall’osservanza della legge. Ma quello che poteva essere per me un guadagno, l’ho considerato una perdita a motivo di Cristo. Anzi, tutto ormai io reputo una perdita di fronte alla sublimità della conoscenza di Cristo Gesù, mio Signore, per il quale ho lasciato perdere tutte queste cose e le considero come spazzatura al ﬁne di guadagnare Cristo ed essere trovato in lui, non con una mia giustizia derivante dalla legge, ma con quella che deriva dalla fede in Cristo, cioè con la giustizia che deriva da Dio, basata sulla fede» (Fil 3,4b-9). 

Queste parole ci fanno vedere con immediatezza come per Paolo il non vivere più lui ma il vivere del Cristo in lui signiﬁca giungere ad avere una profonda e vera capacità contemplativa della vita, che lo porta ad incarnare la capacità esistenziale di considerare skýbala2 (Fil 3,8) tutto il suo essere e la sua storia. Considera, così, tutte le circoncisioni risposta alla berît 3 di Dio, sterco. Considera la preghiera come combattimento e resa d’amore, alla stregua di Giacobbe; sterco4. Considera l’avventura del cammino della fraternità ritrovata come sterco5 e tutto questo perché fondamentalmente ed essenzialmente è conquistato da Gesù Cristo (Fil 3,12). Così Paolo sente di passare, nella sua esperienza spirituale e vocazionale profonda, dall’Io idolatrico, saccente, arrogante, autonomo, autarchico, all’Io kenotico dello spogliamento e dello svuotamento di sé, come Gesù, secondo quanto ricorda egli stesso in Fil 2,6-8: 

«Cristo Gesù pur essendo di natura divina, non considerò un tesoro geloso la sua uguaglianza con Dio. Apparso in forma umana umiliò se stesso facendosi obbediente ﬁno alla morte e alla morte di croce». 

Questo sentire profondo si fa autentica capacità di rivestirsi dei sentimenti di Cristo, della mente, del cuore, della volontà di Cristo (cf Fil 2,5) e permette all’Apostolo delle Genti di entrare nel clima della pagina-esperienza del sì di Gesù, che è la lavanda dei piedi raccontata da Giovanni (13,1-17), con la sua precipua e caratteristica valenza eucaristica e pasquale. Questa dinamica di conformazione al Signore Gesù che vive in lui, giunge ad essere descritta in forma mirabile nel versetto 12 di questo capitolo 3 della Lettera ai Filippesi, dove Paolo afferma che è stato conquistato da Gesù Cristo. Il verbo greco katalambàno6, usato da Paolo in questo versetto, rimanda al verbo ebraico patah, usato da Geremia nel vertice narrativo ed evocativo della sua quinta Confessione, quando, al v. 7a del capitolo 20, dice espressamente: «Mi hai sedotto, hai fatto violenza e hai prevalso e mi sono lasciato sedurre»7. Questa esperienza ci introduce nel più autentico vissuto intimo ed esperienziale di Paolo, che gli permette di vivere un’autentica esperienza di mistica apostolica8. Questa esperienza unitiva è davvero il vertice della sua risposta d’amore al Signore Gesù, che lo ha chiamato a stare con lui mi e a rimanere con lui, così come era avvenuto per i Dodici (cf Mc 3,13-14) e per l’esperienza tutta particolare di Andrea e Giovanni (cf Gv 1,35-42). Tutto questo porta il nostro Apostolo a sperimentare come la chiamata del Padre a renderlo conforme all’immagine del Figlio si rivesta di alcuni connotati davvero unici e caratteristici nella sua esperienza spirituale, che lo portano a sentire, secondo il racconto di Gal 1,15-16, come il Padre stesso si sia compiaciuto di rivelare in lui il Figlio perché Paolo lo annunci a tutte le Genti. L’immedesimazione con il suo Signore, allora, è davvero unica ed irripetibile: l’Apostolo diventa in questo modo il profumo9 di Cristo (cf 2Cor 2,15) e del sì di Cristo per il mondo.

2. La Liturgia della vita di Paolo divenuta sì

Abbiamo visto come tutta l’esperienza vocazionale e di sequela dell’Apostolo delle Genti sia caratterizzata da un progressivo itinerario di maturazione, che lo conduce ad una continua e sempre più approfondita esperienza spirituale di cristiﬁcazione, divenuta a sua volta sempre più cristiﬁcante per molti. Questo itinerario si è concretizzato in un cammino esistenziale vissuto nell’ordinarietà della vita, percepita e sperimentata come un’autentica e straordinaria Liturgia della vita10. Il testo fondamentale di questo sentire paolino è sicuramente Rm 12,1-2, in cui l’Apostolo introduce la parte parenetica di questo suo importante ultimo scritto, databile intorno al 58 d.C.: 

«Vi esorto dunque, fratelli, per la misericordia di Dio, ad offrire i vostri corpi come sacriﬁcio vivente, santo e gradito a Dio; è questo il vostro culto spirituale. Non conformatevi alla mentalità di questo secolo, ma trasformatevi rinnovando la vostra mente, per poter discernere la volontà di Dio, ciò che è buono, a lui gradito e perfetto». 

Siamo, allora, invitati da Paolo a prendere consapevolezza dell’invito esistenziale siglato e formulato in questi due versetti per  essere nel sì di Gesù e nel sì di Paolo, facendoci “suoi imitatori come lui lo è di Cristo” (cf 1Cor 11,1). È un invito ad entrare nell’”intelligenza del sacriﬁcio” del nostro culto spirituale, che è la “liturgia della nostra vita”, penetrando nello stesso signiﬁcato etimologico e semantico del termine sacriﬁcium, che rimanda al Sacrum facere: è una chiamata, cioè, a “fare sacro”, a rendere sacro ogni nostro “qui ed ora” nella logica del tempo come una somma sinergica di tanti kairòi, di tanti “momenti favorevoli”, ben differente dalla semplice logica di un tempo continuo e prolungato rappresentato dal ﬂuire dei secondi, dei minuti e delle ore, cadenzati dalle lancette dell’orologio, quale è invece il chrònos. Entrare in questa logica del kairòs in una prospettiva oblativa e sacriﬁcale permette di comprendere il signiﬁcato esistenziale e sapienziale del monito di Qo 3,3-8, secondo cui c’è un tempo (nell’ebraico troviamo il sostantivo ’et ) per ogni cosa sulla terra: 

«Un tempo per uccidere e un tempo per guarire, un tempo per 
demolire e un tempo per costruire. 
Un tempo per piangere e un tempo per ridere, un tempo per 
gemere e un tempo per ballare. 
Un tempo per gettare sassi e un tempo per raccoglierli, un tempo 
per abbracciare e un tempo per astenersi dagli abbracci. 
Un tempo per cercare e un tempo per perdere, un tempo per 
serbare e un tempo per buttar via. 
Un tempo per stracciare e un tempo per cucire, un tempo per 
tacere e un tempo per parlare. 
Un tempo per amare e un tempo per odiare, un tempo per la 
guerra e un tempo per la pace».

Ogni momento della vita è unico ed irripetibile per entrare nella logica spazio-temporale dell’offerta della propria concretezza relazionale, del proprio corpo:

«Sacriﬁcio ed offerta non hai gradito, un corpo mi hai dato. Allora ho detto ecco io vengo per fare o Dio la tua volontà» (Eb 10,5.7).

 Tutto questo si realizza e si percepisce per Paolo esclusivamente nella logica dell’unico suo vanto, che è la croce di Cristo (cf Gal 6,14). La logica della croce e della “parola della croce” (cf 1Cor 1,18), stoltezza per i greci e scandalo per i Giudei (cf 1Cor 1,23-25), è da sempre operativa esistenzialmente in Paolo, così che per lui non è possibile dire del suo rapporto e della sua relazione con il Signore, Maestro e Sposo altro che questo: «Non conosco altro che Cristo crociﬁsso…!» (cf 1Cor 2,2). Conoscere Cristo crociﬁsso è la logica della sponsalità paolina. È allora ancora necessario riﬂettere in profondità sull’esperienza personale e vocazionale del suo conoscere lo Sposo, come è descritto per la sposa del Cantico nel capitolo 3 e nel capitolo 5, ﬁno a che lei non riesca a portarlo «nella casa di sua madre, nella stanza della sua genitrice» (Ct 3,4). 

Nella logica della conoscenza del Cantico, il rapporto di Paolo con il Cristo maestro e Signore crociﬁsso si coniuga nelle categorie del «sono malato d’amore» (2,5; 5,8): Paolo è davvero, in questo modo, l’amante nell’Amato trasformato11 e può giungere profondamente al «non sono più io che vivo, ma Cristo vive in me» (Gal 2,20) perché è stato conquistato dal Crociﬁsso Risorto e può divenire ed essere sì nel suo sì d’amore al Padre e alla sua volontà: 

«Per conoscere lui, la potenza della sua risurrezione, la partecipazione alle sue sofferenze, diventandogli conforme nella morte, con la speranza di giungere alla risurrezione dei morti» (Fil 3,10-11). 

Il Crociﬁsso Risorto con il suo sì lo ha sedotto, ha fatto forza ed ha prevalso, come su Geremia secoli prima, come ricordavamo sopra. Per questo esistenzialmente Paolo sperimenta la stessa comunione orante e liturgico-vocazionale alle sue sofferenze: 

«Sono ministri di Cristo? Sto per dire una pazzia, io lo sono più di loro: molto di più nelle fatiche, molto di più nelle prigionie, inﬁnitamente di più nelle percosse, spesso in pericolo di morte. Cinque volte dai Giudei ho ricevuto i trentanove colpi; tre volte sono stato battuto con le verghe, una volta sono stato lapidato, tre volte ho fatto naufragio, ho trascorso un giorno e una notte in balia delle onde. Viaggi innumerevoli, pericoli di ﬁumi, pericoli di briganti, pericoli dai miei connazionali, pericoli dai pagani, pericoli nella città, pericoli nel deserto, pericoli sul mare, pericoli da parte di falsi fratelli; fatica e travaglio, veglie senza numero, fame e sete, frequenti digiuni, freddo e nudità» (2Cor 11, 23-27); 

ed in questo modo 

«completa nella sua carne quello che manca ai patimenti di Cristo a favore del suo corpo che è la Chiesa» (Col 1,24). 

Così egli entra nella logica conoscitiva-sponsale del sì del Crociﬁsso Risorto, che signiﬁca per lui penetrare e rimanere nella dinamica esistenziale e spirituale della “spina nella carne”, della skòlops:

«Perché non montassi in superbia per la grandezza delle rivelazioni, mi è stata messa una spina nella carne, un inviato di satana incaricato di schiaffeggiarmi, perché io non vada in superbia. A causa di questo per ben tre volte ho pregato il Signore che l’allontanasse da me. Ed egli mi ha detto: “Ti basta la mia grazia; la mia potenza infatti si manifesta pienamente nella debolezza” Mi vanterò quindi ben volentieri delle mie debolezze, perché dimori in me la potenza di Cristo. Perciò mi compiaccio nelle mie infermità, negli oltraggi, nelle necessità, nelle persecuzioni, nelle angosce sofferte per Cristo: quando sono debole, è allora che sono forte» (2Cor 12,7-10). 

Paolo è, così, profondamente immedesimato al Cristo Maestro e Signore, che nel Getsemani suda sangue per “essere”, e di conseguenza “fare”, in ogni suo “qui ed ora”, la volontà del Padre sempre, in tutto, con piena adesione ed umiltà12 (Lc 22,41-44). 

Il Crociﬁsso suda sangue per essere la volontà del Padre: è uno stress, dove le catecolamine producono l’ematoidrosi13. Paolo è immedesimato a questa particolarissima esperienza del Signore Gesù e la completa in qualche modo nella sua originalità ed irripetibilità. 
Il sì al calice della volontà del Padre non è tolto al Maestro crociﬁsso dopo le tre richieste, anzi, il suo sì deve consentirgli di «alzare il calice della salvezza ed invocare il nome del Signore» (Sal 115). La spina nella carne del suo sì non è tolta a Paolo, dopo che lo ha implorato per tre volte, ma invece gli viene chiesto di abbandonarsi all’unico valore e all’unica certezza che conta e che dà senso, e che libera in pienezza il proprio sì nel più dell’Amore: Ti basta la mia grazia, la mia potenza si manifesta pienamente nella debolezza…!”.

Così Paolo completa nella sua carne debole e fragile l’opera di Dio e custodisce e trasﬁgura il suo tesoro, il suo sì, nel “vaso di creta” (cf 2Cor 4,7), che è lui stesso. Conoscere Cristo crociﬁsso e solo Cristo crociﬁsso fa, allora, di lui un esperto di questa “liturgia della vita” vocazionale, sacriﬁcale ed oblativa, in cui è chiamato ad offrire il proprio corpo in un sacriﬁcio vivente nella logica del “più dell’Amore” (cf Sal 40,7-9; Eb 10,5). Conoscere Cristo crociﬁsso e risorto signiﬁca divenire sempre più un sacriﬁcio, un corpo sacriﬁcale, un corpo donato totalmente in un “più dell’Amore”, che per Paolo diviene e rappresenta un amore particolare, così come lui stesso ci comunica:

«E perciò prego che la vostra carità si arricchisca sempre più in conoscenza e in ogni genere di discernimento (aìsthesis), perché‚ possiate distinguere sempre il meglio ed essere integri e irreprensibili per il giorno di Cristo» (Fil 1,9-10).

Questo amore (agàpe) deve aumentare non in un semplice discernimento, ma in aìsthesis, cioè in delicatezza, rafﬁnatezza, sensibilità, tenerezza. L’amore crociﬁsso e risorto è rafﬁnato, sensibile, delicato e in questo modo discerne il frammento circostanziato della volontà di Dio in ogni proprio “qui ed ora” sacriﬁcale ed oblativo della Liturgia della vita, che sale al Padre come preghiera intrisa di “profumo d’incenso” (cf Sal 140): l’incenso esistenziale del Cristo, che vive in noi ed è per eccellenza il «sacriﬁcio di soave odore» (Ef5,2). 

Allora, in conclusione, davvero il sì di Gesù, che Paolo ha incarnato e fatto suo in modo originale ed irripetibile, bussa alla porta del nostro cuore perché il Signore, che ha iniziato in noi la stessa opera buona di Paolo, la porti a compimento (cf Fil 1,6) secondo il suo sì d’amore alla nostra vita e a quella del mondo intero.  
Note
1 Con il caratteristico e forte termine cristiﬁcazione voglio intendere e delineare chiaramente, alla scuola dell’esperienza spirituale dell’apostolo Paolo, tutti gli elementi e gli aspetti che concernono l’itinerario spirituale di ogni credente cristiano, che vive la sua lenta e graduale conformazione al Signore Gesù, iniziata nella immersione battesimale (cf Rm 6) per vivere ﬁno alla pienezza (plêrôma) della piena maturità di Cristo (cf Ef 4,13): il «non sono più io che vivo, ma Cristo vive in me» di Gal 2,20.
2 Il sostantivo skýbalon, di cui skýbala è il nominativo neutro, è un hapax legomenon paolino. Il suo signiﬁcato forte ed incisivo sta ad indicare tutto ciò che è il risultato ed il frutto del processo metabolico e ﬁsiologico, ottenuto durante le peristalsi gastriche ed enteriche insieme al processo di assorbimento dei villi intestinali negli esseri viventi. Lo Zerwick lo traduce insieme alla Vulgata con stercus (Analysis Philologica Novi Testamenti Graeci, 4a ed., Pontiﬁcio Istituto Biblico, Roma 1984, p. 443). La nuova traduzione della Bibbia della Conferenza Episcopale Italiana, edita in questo anno 2008, ha ritenuto opportuno conservare la traduzione “spazzatura”, come era già presente nella precedente versione della traduzione italiana di questo versetto paolino. 

3 Cf la pagina di Gen 15, in cui Dio stipula l’alleanza (karat berît) con Abram secondo il rito nomadico del passare attraverso gli animali uccisi e divisi a metà ed invocando su di sé la morte se non fosse rimasto fedele a questa alleanza, e la pagina di Gen 17, dove Dio chiede ad Abramo il segno della circoncisione come risposta e collaborazione ad un’alleanza bipolare e non solamente unilaterale. 

4 Cf la pagina di Gen 32,23-33, in cui Giacobbe, per chiedere a Dio la benedizione, ingaggia con lui un combattimento nel quale Dio benedice, sì, Giacobbe cambiandogli il nome in Israele: «Ti chiamerai Israele, perché hai combattuto con Dio e con gli uomini e hai vinto», ma al termine di questo combattimento Giacobbe-Israele lascia lo Iabbok passando a Penuel zoppicando, perché Dio lo ha ferito all’anca. 

5 Cf l’esperienza del cammino che Giuseppe deve compiere per giungere a rivestirsi dell’autentica tunica dalle lunghe maniche, espressione della sua vocazione di essere a servizio dei fratelli e della vera ed autentica fraternità, dopo aver dovuto puriﬁcare la sua pretesa di ottenere subito e in maniera quasi meccanica e capricciosa il raggiungimento della realizzazione feconda della sua stessa vocazione e del suo sì. 

6 Il verbo katalambàno ricorre 13 volte nel NT: 7 volte in Paolo e ben 2 volte in questo versetto. Il suo signiﬁcato spazia dall’ottenere al conquistare, prendere di sorpresa, afferrare. È sicuramente un verbo che esprime una forte passione-relazione, come vediamo immediatamente di seguito nella ripresa dello stesso verbo all’aoristo passivo, che descrive l’esperienza con il Signore Gesù con il linguaggio della seduzione dell’amore appassionato. È interessante notare l’assonanza di katalambàno con il testo delle Confessioni di Ger 20,7a dove è presente il verbo patah, che L. Alonso Schökel così commenta a p. 581 del suo I Profeti (Assisi 1980): «È come se il Signore avesse richiesto relazioni amorose al profeta ﬁno a sedurlo. Bisogna ricordare che il Signore ha proibito al profeta di accasarsi e di prendere moglie, perché lo vuole tutto per sé». Anche per Paolo l’esperienza con il “tu” relazionale del Signore Gesù è un’esperienza di seduzione, è un lasciarsi sedurre in una passione d’amore (cf la Teologia affettiva). Paolo non potrebbe essere quello che è se non fosse oggetto-soggetto di questo reciproco amore passionale (non solo emotivo, e quindi necessariamente destinato a volatilizzarsi), ma di un amore che vede protagonisti due cuori, due “Io profondo”, che trovano nell’essere oblativamente l’uno nell’altro l’unica ragione di vita e di sussistenza. È la logica dell’amore, cantato e celebrato dal Cantico dei Cantici. È la logica dell’amore di sempre del Dio fedele, che in tutta la storia della salvezza assume i connotati e la valenza di un amore sponsale, seducente e terreno. 

7 Ho usato la nuova traduzione della CEI, più conforme al signiﬁcato forte e pregnante del verbo ebraico patah. 

8 Siamo davanti ad un forte linguaggio espressivo e comunicativo di un’autentica e propria “mistica apostolica”. Per approfondire questa è bene poter andare ad alcuni studi speciﬁci tra i quali: J. HUBY, La Mistica di S. Paolo e di S. Giovanni, Firenze 1950; A. WIKENHAUSER, La Mistica di San Paolo, Morcelliana, Brescia 1958 (orig. ted. 1955); ATENAGORA DELLO SPIRITO SANTO, «L’esperienza mistica», in Spiritualità Paolina, a cura di E. Ancilli, Teresianum s.d., pp. 266-295; R. PENNA, «Problemi e natura della Mistica paolina», in La Mistica. Fenomenologia e riﬂessione teologica, a cura di E. Ancilli e M. Paparozzi, I, Roma 1984, pp. 81-221; Ch. A. BERNARD, San Paolo Mistico e Apostolo, Edizioni San Paolo, Cinisello Balsamo 2000.
9 Il sostantivo greco euôdía usato da Paolo è un sostantivo che ricorre solamente tre volte nel Nuovo Testamento. Tutte e tre le ricorrenze sono presenti nell’epistolario paolino. Quindi siamo davanti ad un termine di chiaro stampo paolino. 

10 Per approfondire questa interessante tematica paolina rimando all’interessante e stimolante libro di R. CORRIVEAU, The Liturgy of Life. A Study of the Ethical Trought of St. Paul in His Letters to the Christian Communities, Desclée de Brouwer, Bruxelles-Paris-Montréal 1970.
11 «Notte che mi hai guidato, notte più gentile dell’alba, o notte che hai unito l’Amato con l’amata, l’amata nell’Amato trasformata sul mio petto ﬁorito che per te solo avevo custodito rimase addormentato e io lo vezzeggiavo alla brezza leggera. L’aria degli alti torrioni quando scioglievo i suoi capelli. Dimentica di me quei legami il volto reclinato sulla mano tutto cessò e mi staccai da me abbandonando i miei pensieri in mezzo ai cedri»: GIOVANNI DELLA CROCE, La notte oscura, quinta strofa. 

12 Cf il motto della scolastica: agere sequitur esse. Non esiste fare se non come conseguenza dell’essere…! 

13 Nel racconto dell’episodio del Getsemani secondo l’evangelista Luca, il “caro medico” di Paolo (Col 4,14), si racconta che il sangue di Gesù cadeva come gocce (tròmboi) di sangue per terra. 
STUDI 4
IL PRIMATO della Lectio Divina 
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pili 0 meno lungo della Scrittura accolta come parola di Dio e che
si sviluppa sotto lo stimolo dello Spirito in meditazione, preghiera e
contemplazione». Un‘antica tradizione monastica ci ha consegnato questa
forma di lettura biblica, che oggi viene proposta come metodo spirituale:
Nel sec. XI, Guigo I il Certosino ne ha sintetizzato le tappe:
1. Lectio; 2. Meditatio; 3. Oratio; 4. Contemplatio (a cui sono state aggiunte
altre parti: consolatio, discretio, deliberatio, actio). Esse non vanno
considerate come fasi separabili, ma unite in un singolo atto ordinato,
implicitamente o esplicitamente, alla sacra liturgia.

1. La Lectio consiste in una ripetuta lettura di un passo della Scrittura al fine

di comprendere il significato che I'autore originario intendeva comunicare

ai suoi lettori o ascoltatori. Nella Lectio cerchiamo di capire il brano nel suo

contesto originale, storico e culturale. Cruciale & la ricerca dellelemento

religioso, che trascende le condizioni originarie del testo e riveste una validita

universale e durevole. La rilettura continuata del brano, nel contesto unitario
della Bibbia, pub aiutarci a comprendere I'elemento religioso in esso contenuto.




[image: image3.png]2. La Meditatio consiste in una riflessione sullo scopo ultimo del
testo - I'elemento religioso originario dell'autore, umano e divino - che
trascende le limitazioni temporali e spaziali della situazione originale del
testo. La Meditatio cerca di conoscere cid che il testo dice a me oggi. Per
essere sicuro che quanto io penso che il testo stia dicendo a me oggi sia
dawero quanto il testo dice e non cio che io dico, devo assicurarmi che
quanto & rilevante per I'oggi sia connesso con il significato originario.

3. La Oratio consiste nella preghiera che scaturisce dalla Meditatio. £
una spontanea reazione del cuore in risposta al testo, una richiesta di
aiuto divino, per riconoscere e per rispondere alle provocazioni che
vedo nell'elemento originario comunicato attraverso le parole del testo,

4. La Contemplatio consiste nell'adorazione, nella lode e nel silenzio
davanti a Dio che sta comunicando al mio cuore. “Cuore” inteso come:
centro dell‘essere personale, in cui risiedono la memoria, I'ntelletto,
la volonta. La vera contemplazione aiuterd la persona a vedere chi &
realmente e cio che & chiamato a vivere secondo Dio (actio), alla luce
della sua Parola





Introduzione 
Credo opportuno richiamare alcuni principi sul signiﬁcato, sul valore, sull’importanza della Lectio Divina. Se ne parla molto, ma non c’è niente di scontato anche qui. Rivisitando questa prassi, ci si accorge di come non sia una tecnica, ma un reale cammino spirituale, una metodologia di vita spirituale cristiana. Ho scritto sul foglio di presentazione del corso: «Bisogna guardare al nuovo millennio aggrappandoci all’unica Parola che saprà traghettarci verso la sponda della salvezza». E questa parola va affrontata seriamente. Lo vedremo ora. 

1. L’importanza della Lectio Divina

Perché questa importanza? Perché, nonostante nel nostro tempo ci sia un primato dell’occhio, della visione, dell’immagine, la Bibbia, il mondo semitico, ha sempre privilegiato l’udito rispetto alla vista: Dio incontra l’uomo, gli si manifesta specialmente attraverso la Parola. Il Dio dell’Antico Testamento è, per deﬁnizione, l’Invisibile, colui che l’uomo non può vedere in faccia, non può rafﬁgurare, farsene un’immagine. A Mosè che gli chiede di poter vedere la sua gloria, Dio risponde: «Tu non potrai vedere il mio volto. Nessuno può vedermi e restare vivo». Potrà solo vederlo di spalle (Es 33,20-23). Ma se Dio è l’Invisibile, l’uomo può udirne la Parola. La religione biblica è fondata sulla Rivelazione di Dio. Dice la Dei Verbum: «Questa Rivelazione avviene attraverso eventi e parole intimamente connessi» (DV 2). Dio interviene o agisce nella storia dell’uomo e spiega il senso del suo intervento; Dio parla all’uomo, lo chiama ad un rapporto di comunione, di vita con sé e per questo diviene di primaria importanza, da parte nostra, l’ascoltare. Per la Bibbia il vero credente è la persona che si apre all’ascolto, accoglie questa parola e poi risponde, coinvolgendosi. Paolo ai Romani dice che la fede nasce dall’ascolto (Rm 10). Nel Vangelo, la voce di Dio che si fa udire nell’episodio della Trasﬁgurazione di Gesù, comanda: Ascoltatelo! Perché la sua è parola di vita, parola di verità, parola di salvezza. 

Quindi, se la fede nasce dall’ascolto, il pericolo più grave per noi diventa quello di non ascoltare, di non avere come metodologia di vita cristiana l’”ascolto”. Pensiamo all’insistenza del Salmo 94, che la Chiesa ci fa pronunciare ogni mattina nella Liturgia delle Ore: «Ascoltate oggi la sua voce, non indurite il vostro cuore». 

L’importanza prioritaria dell’ascolto è stata ribadita da Gesù stesso, nell’episodio di Marta e Maria (Lc 10,38-42). Maria che, seduta ai piedi di Gesù, ascoltava le sue parole, si è scelta la parte migliore, che non le sarà tolta. Non vogliamo qui discutere su Marta e Maria, ma cogliere un’affermazione categorica: tutto il resto ci viene tolto, l’ascolto non ci viene tolto. Perché? Perché l’ascolto è l’inizio di un cammino quotidiano in cui tu interiorizzi la Parola, interiorizzi Dio stesso. E noi sappiamo che, alla ﬁne, Dio sarà tutto in tutti. Quindi l’ascolto è un processo di assimilazione di Dio, è un processo di divinizzazione. Maria ha scelto questa parte che non le sarà tolta. Questo perché? Perché la Parola ha una sua carica intrinseca: 

-è una Parola creatrice, da cui dipende la conservazione stessa del mondo (cf Sal 119,90-91); 

-è una Parola salviﬁca, capace di risanare, rinnovare l’uomo: «La tua Parola Signore che tutto risana» (Sap 16,12); 

-è una Parola fedele, veritiera, perché Dio non può mutare: «La tua Parola, Signore, è stabile come il cielo» (Sal 119,89); 

-è una Parola vicina: «Questa Parola è molto vicina a te, è nella tua bocca, è nel tuo cuore» (Dt 30,14); fa da luce e guida nella tua vita: «Lampada per i miei passi è la tua Parola, luce sul mio cammino» (Sal 119,105). 

Per sottolineare, poi, l’efﬁcacia intrinseca che c’è in questa Parola, pensate al testo di Is 55,10-11 («Come la pioggia, come la neve…»), dove c’è veramente una fecondità assicurata, per cui la pioggia non ritorna senza aver irrigato la terra: così è della Parola. Il Vangelo la paragona al seme che il contadino getta nel solco della terra: sia di notte che di giorno, che vegli o dorma, il seme germoglia e cresce (Mc 4,27). La Lettera agli Ebrei la paragona ad una spada a doppio taglio, capace di penetrare a fondo, di mettere a nudo la coscienza dell’uomo, di svelarne i pensieri (Eb 4,12). La Parola, però, non agisce magicamente: ci vogliono delle disposizioni. Questa Parola di Dio, proprio perché rivolta alla persona come essere intelligente e libero, non fa violenza alla libertà della persona, né agisce in modo magico, cioè senza un nostro attivo coinvolgimento, ma richiede delle condizioni, delle disposizioni da parte nostra. Lo mette in evidenza Gesù stesso nella parabola del seminatore, che egli poi spiega ai discepoli: il seme produce frutti differenti a seconda della qualità del terreno su cui cade. Quindi diventa molto importante il “come” si ascolta. 

2. Le disposizioni per vivere la Lectio Divina 
Quali sono le disposizioni perché la Parola possa risanarci, rinnovarci? 

Una prima disposizione è che l’ascolto non sia semplicemente esteriore, superﬁciale, ma anche interiore, profondo. Molte volte la Parola entra da una parte ed esce dall’altra, scivola via; può produrre qualche emozione momentanea, passeggera, ma non è assimilata, non è scesa dentro in modo da suscitare l’adesione del cuore. Da qui un discernimento critico. 

Un’altra disposizione è che l’ascolto non sia semplicemente teorico, mentale, intellettuale, ma anche pratico; che si traduca nella vita e diventi testimonianza coerente. Il pericolo di un ascolto a livello soltanto teorico è quello di un’adesione verbalistica, velleitaria; non basta ascoltare, direbbe san Giacomo, non è sufﬁciente conoscere la  Parola, bisogna anche viverla: «Mettete in pratica la Parola, non vi accontentate di ascoltarla ingannando voi stessi» (Gc 1,22). 

Un’altra disposizione è che sia un ascolto non selettivo, non riduttivo della Parola, ma rispettoso della sua integrità, della sua purezza. Tante volte mutiliamo questa Parola, accogliendo solo ciò che ci aggrada, oppure leggendola a caso. Può anche essere vero che il Signore ci voglia dire una certa cosa, però c’è un disegno in ogni libro e aprire a caso mi sembra poco rispettoso della Scrittura. 

Nella Bibbia troviamo dei casi esemplari di reale ascolto della Parola con queste disposizioni, con questa disponibilità, con questa obbedienza ad essa. Cito sempre il caso di Samuele che, ancora giovane, nel cuore della notte sente una voce che lo chiama per nome. All’inizio non la riconosce come voce di Dio, riesce a riconoscerla attraverso il Sacerdote Eli che l’invita a rispondere: «Parla, o Signore, che il tuo servo ti ascolta». E il libro dirà che Samuele «acquistò nella sua vita grande autorità di profeta presso il suo popolo perché non lasciò andare a vuoto una sola delle parole di Dio» (1Sam 3,1-10.19). 

Un altro caso emblematico è quello di san Paolo, fulminato sulla via di Damasco da una voce: «Saulo, Saulo, perché mi perseguiti?» (At 9,4). La sua risposta è: «Che devo fare, Signore?» Come dire: «Ti ascolto, sono a tua disposizione». E il persecutore Saulo, sotto l’azione di questa Parola accolta, diventerà Paolo, l’apostolo dei pagani, il testimone fedele di Cristo. E come non citare Maria, la Madre di Gesù, che Luca ci presenta come la donna dell’ascolto, dell’accoglienza, della contemplazione della Parola di Dio, a cominciare dalla risposta che dà all’angelo: «Eccomi, sono la serva del Signore, avvenga di me secondo la tua parola» (Lc 1,38). 

Sono tutti casi esemplari che segnano, hanno segnato un orientamento nuovo di vita. Quindi, da quanto già detto sull’importanza dell’ascolto della Parola deriva veramente un bisogno urgente di educarci all’ascolto, forse ancor più oggi, in questa pseudo-civiltà dell’immagine, del computer, di internet, in cui le immagini ci bombardano e ci sommergono, le parole e i messaggi più diversi si moltiplicano e si sovrappongono, rendendo più difﬁcile un discernimento. Il ritmo vorticoso della vita ci toglie spazio e tempo, rendendo sempre più arduo questo ascolto, a scapito della nostra fede. In tale situazione si sente proprio il bisogno di promuovere una pastorale di ascolto, di creare anche una liturgia che sia occasione di ascolto. 

3. L’educazione all’ascolto

Come s’impara ad ascoltare? Che cosa favorisce e sviluppa la capacità di ascolto? 

Volendo tentare alcune risposte, mi pare che dovremmo riservare il primo posto al silenzio, alla concentrazione, allo stare un po’ con se stessi. Penso che Dio faccia fatica ad entrare nel nostro cuore nel frastuono; affaccendati e distratti come siamo, anche se sentiamo, non ascoltiamo veramente! Per cui, nonostante tutto, non bisogna temere, non bisogna aver paura del silenzio e trovare momenti, spazi di meditazione, anche durante il lavoro. Santa Caterina da Siena parlava della sua “cella interiore”. 

Ci si educa all’ascolto anche prendendo coscienza del bisogno che si ha di apprendere. È importante anche questo. Io ho bisogno di essere ammaestrato da Dio ogni giorno e chi crede di sapere non è aperto all’ascolto, e nemmeno al dialogo. 

Ci si educa ancora all’ascolto coltivando la purezza del cuore, cioè una libertà interiore da tanti piccoli attaccamenti. A volte sono cose molto banali, che ci portano via un sacco di tempo. Se il nostro cuore non è sgombro, ma è ripieno di questi attaccamenti, piccoli idoli, non siamo in situazione di serio ascolto. Sono le “spine” che ﬁniscono per soffocare questo seme della Parola germogliato, impedendone la maturazione, la fruttiﬁcazione. 

Ci si educa all’ascolto attraverso un’umile pazienza: dare spazio e tempo da innamorati della Parola, lasciandola veramente lavorare nel cuore; e sapere anche accettare la propria debolezza, la propria sconﬁtta, ma senza venir meno a questo impegno. 

4. Le tappe del “cammino” 

Su questa base accenniamo a quella che chiamiamo Lectio Divina e che è realmente un cammino. Già gli antichi non avevano metodi molto rigidi, molto dettagliati. Era una specie di avvertimento discreto a non soffocare mai la spontaneità, la crescita del cammino di ciascuno verso la libertà e il dialogo dei ﬁgli con il Padre. Nel corso della tradizione si è sviluppata una lettura sapienziale, meditata, che comunemente è chiamata la Lectio Divina, secondo la celebre lettera di Guigo II, Priore della Grande Certosa. 

La Lectio 
Il punto di partenza è la «lettura», anche perché la nostra fede è una storia di salvezza. Una lettura fatta dopo aver invocato lo Spirito Santo. Questa preghiera è veramente un momento d’intensa esperienza religiosa, perché, anche se non lo avvertiamo sempre, l’azione dello Spirito che ha ispirato i libri sacri continua anche in colui che legge; e così il testo e colui che lo legge si trovano sotto il tocco dello stesso e medesimo Spirito. 

In questo senso, l’azione rivelativa della verità da parte dello Spirito è tutt’altro che esaurita. Potremmo dire che l’ispirazione è un processo permanente nella vita dei credenti, nella vita della Chiesa e raggiunge chiunque, nella fede, si accosti alla Parola. La Bibbia è parola ispirata non solo perché fu scritta nel passato sotto l’azione dello Spirito, ma anche perché nel presente si rivela come libro vivo capace di comunicare, rivelare le verità nascoste. È il dono di Dio da conoscere: «Se tu conoscessi il dono di Dio» (Gv 4,10), dice Gesù alla samaritana. Scegliendola, si sceglie la vita, dice il Deuteronomio (30,19). E prima ancora di riﬂettere, bisogna metterci in questo atteggiamento di preghiera, di ascolto, di disponibilità, di tranquillità interiore, senza fretta. 

Il grande Ambrogio ricordava: «Quando preghi, sei tu che parli con Dio, ma quando leggi è Dio che ti parla!» e questo dialogo essenziale per la nostra vita è la Lectio! Un dialogo tra Dio che parla e tu che gli rispondi. È una lettura fatta in due, in questo rapporto dialogico di un amico con l’amico: «Non vi chiamo più servi, ma amici, perché conoscete tutto quello che ho udito dal Padre mio» (Gv 15,15). E san Giovanni ricorda con molta chiarezza il ruolo dello Spirito in rapporto alle parole di Gesù: «Ho ancora molte cose da dirvi, ma ora sarebbe troppo per voi, ma quando verrà lo Spirito di verità, vi guiderà verso tutta la verità. Non vi dirà cose sue, ma quelle che avrà udito e vi rivelerà le cose che stanno per venire» (Gv 16,12-13). Queste parole mettono in luce la missione speciﬁca dello Spirito, che sarà quella di condurre verso la pienezza della verità: è lui che ci rivelerà il senso vero, autentico della Parola che leggiamo; ci aiuterà a comprenderla dal di dentro, col cuore, oltre che con l’intelligenza; ce la farà comprendere come rivelazione nuova, personale, in modo che diventi luce, forza, coraggio di testimonianza. 

Parola e Spirito. È molto importante, a tale riguardo, il n. 8 della Dei Verbum: «Nella Chiesa, sotto l’azione dello Spirito Santo, cresce la comprensione tanto delle cose quanto delle parole trasmesse, sia con la riﬂessione e lo studio di tutti i credenti…». Qui ci sarebbe un discorso da fare sul deposito della fede, sulla tradizione che cresce, continua a crescere attraverso la riﬂessione e lo studio di tutti i credenti. Per questo motivo, nel momento dell’ascolto della Parola, siamo invitati a pregare. E c’è una bellissima preghiera che risale al IX secolo – è un testo siriaco – che dice:

«Domanda con insistenza a Dio di illuminare gli occhi della tua intelligenza, della tua anima, per essere capace di percepire la forza intima, nascosta nelle parole del Signore. Poi mettiti in piedi, prendi il santo Vangelo nelle tue mani, bacialo, posalo affettuosamente sui tuoi occhi, sul tuo cuore e pieno di sacro rispetto, pregalo così: o Cristo, nostro Signore, io che sono tanto indegno ti stringo nelle mie mani impure attraverso il tuo santo Vangelo. Dimmi, te ne prego, le parole di vita e di consolazione, per la bocca e per la lingua del tuo santo Vangelo. Donami di ascoltarlo con orecchi interiori rinnovati e cantar la tua gloria con la lingua dello Spirito Santo». 

È quindi importante recuperare nella lettura questo senso vivo di una presenza e chiedere come Salomone: «Donami Signore un cuore sapiente, un cuore in ascolto». Non è sufﬁciente leggere: bisogna leggere ascoltando, ricevendo l’insegnamento della fede, attraverso una lettura metodica, regolare, quotidiana, magari ﬁssando un tempo strategico nella giornata, che può inﬂuenzare il resto del giorno. Sarà il tempo dell’appuntamento con la Parola, magari anche in un luogo appartato – «Quando preghi, entra nella tua stanza…» (Mt 6,6) – dove la Bibbia ci attende, ci dà appuntamento durante il giorno. Da qui nasce il senso della nostra vita. 

Sant'Anselmo ci suggerisce di leggere non nel tumulto, ma nella calma, non in fretta, ma lentamente, poco alla volta, sostando in attenta riﬂessione. Allora il lettore sentirà che è capace di inﬁammare l’ardore della preghiera. Questo solo per dire come ci si accosta alla lettura. Ma perché la nostra fede non rimanga incompleta e superﬁciale, perché ci sia un’adesione più vitale, più personale al Signore, perché la Parola raggiunga il suo scopo, Gesù ci ammonisce che bisogna sostare, bisogna rimanere sulla Parola: è questa la condizione per diventare autentici discepoli. «Se rimanete nella mia parola diventerete veramente miei discepoli» (Gv 8,31). E aggiunge: «Conoscerete la verità…», indicando così la necessità di una penetrazione profonda della Parola, di un progresso nella conoscenza della sua persona, lui che è “la Verità”. Pensate all’episodio dei discepoli che sono col Battista, mentre passa l’Agnello di Dio. Il Battista indica Gesù: poi vanno con lui, lo seguono per tutta la vita, vedono dove abita… è un colloquio molto interessante: «Chi cercate?… Dove abiti?». Sono un po’ imbarazzati e Gesù non può dire dove abita, perché lui non ha un recapito, non ha dove posare il capo, la sua dimora è il Padre e non può spiegare, devono andare: «Venite e vedrete» (cf Gv 1,35-39). Fanno l’esperienza della sua intimità profonda col Padre, dei suoi orientamenti vitali, dei suoi interessi più profondi, della sua dimora abituale e abbandonano tutto per seguirlo. È indicibile questo luogo: spesso non lo si può spiegare a parole. 

Ecco, allora, quale potrebbe essere l’obiettivo della lectio: sostare, rimanere sulla Parola, che equivale a rimanere in Gesù, perché le sue parole trovino spazio in noi e vi dimorino in continuità. Ed è ancora attraverso la Parola – ricorda Giovanni – che il discepolo rimane contemporaneamente nel Figlio e nel Padre (cf 1Gv 2,24-25). 

La Meditatio 
Questa Parola, però, va accolta, assimilata, “interiorizzata”, in modo che diventi regola ispiratrice di vita. È tutt’altro che una pia pratica! Dice Origene: questo è il modo attraverso il quale Gesù cresce dentro di noi. C’è una specie di equazione tra il masticare questa Parola e il crescere di Cristo in noi. Questo esercizio consiste nel riprendere questa Parola, nello sminuzzarla, renderla assimilabile, comprendendone le sue tematiche; è un lavoro paziente, laborioso, anche lungo, da svolgere con un minimo di tranquillità interiore. La tradizione orientale dice inﬁne che la ripetizione prolungata di certi passi lascia dei segni nel cuore del credente. In fondo, la tradizione monastica ha imparato a ruminarla in continuità, facendola poi germogliare nella preghiera, nei gesti, nelle parole. 

Silvano del monte Athos dice che se il cuore non medita la legge del Signore giorno e notte non può aver pace. Cosa voleva dire? 

 Voleva dire che questa Parola iscritta dallo Spirito, dalla Scrittura passa nel discepolo. E in chi ha la capacità di sostare a lungo si crea veramente questa osmosi fra lo Spirito che vibra nelle Scritture e il nostro spirito e si realizza concretamente quello che dice Paolo in 2Cor 3,2-3: «La nostra lettera siete voi, lettera scritta nei nostri cuori, conosciuta e letta da tutti gli uomini. È noto infatti che voi siete una lettera di Cristo composta da noi, scritta non con l’inchiostro, ma con lo spirito del Dio vivente; non su tavole di pietra, ma sulle tavole di carne dei vostri cuori». È un testo formidabile! E i Corinzi, nella misura in cui hanno accolto la parola di Paolo e l’hanno interiorizzata, sono diventati l’espressione di Cristo. Come ha potuto avvenire tutto ciò? Hanno incontrato la parola del Vangelo annunciata da Paolo, l’hanno accolta ed ora la riesprimono nella vita personale e comunitaria in termini leggibili, perché sono diventati come una lettera. Quasi a dire che, nella maturità dell’ascolto, esprimono chiaramente il mistero di Gesù. 

Questa dimensione cristologica della vita comincia proprio con l’ascolto della Parola. E questa Parola, poi, viene incisa dallo Spirito che Paolo paragona all’inchiostro; cosa fa l’inchiostro? Ha il potere di rendere chiaro, leggibile un pensiero. Sembra dire: senza l’azione dello Spirito la Parola non prende carne nelle persone, non è leggibile, non afﬁora. Ecco l’importanza di sostare sulla Parola invocando lo Spirito, che rimane sempre un po’ lo sconosciuto, ma qui emerge come ﬁgura straordinaria importantissima, perché la Parola si incida veramente nel nostro cuore. E certamente, quando Paolo dice queste cose, ha tutto un suo retroterra veterotestamentario. Pensate al Sinai, quando Dio dà il Decalogo. Esodo 19 parla di tuoni, di lampi, di suoni di tromba. C’è la versione del Targum, che esplicita il mistero del Sinai assimilando le dieci parole a lingue di fuoco: la Parola, quando uscì dalla bocca del Santo era come frecce, come fulmini, come dardi di fuoco che andavano ad incidere sulle tavole dell’Alleanza. E noi conosciamo la rilettura che fanno gli Atti degli Apostoli alla Pentecoste: e lì è evocata questa pagina. Quindi il dono della nuova legge, della Parola, scende sotto forma di lingue di fuoco e va ad incidersi sul cuore delle persone lì radunate: «Metterò dentro di voi uno spirito nuovo…» (Ez 36,26). Così lo Spirito interiorizza il mistero della Parola, della volontà divina, del suo Regno e lo rende leggibile nella nostra vita. Mi sembra legittimo pensare che nel momento in cui leggiamo la Parola nello Spirito si rinnova questa Pentecoste nel nostro cuore! 

C’è un famoso testo del Crisostomo che può sembrare paradossale, ma rende l’idea: «Quando in un’assemblea si legge un testo, chi non era presente, vedendo uscire la gente dall’assemblea, dal volto delle persone dovrebbe capire che testo è stato spiegato». Quasi a dire: Paolo dice che voi siete una lettera di Cristo e queste persone che hanno assimilato questa Parola escono dall’assemblea con un certo volto che richiama il testo spiegato. I medioevali chiamavano questa assimilazione “masticazione” della Parola. Di Antonio il Grande si diceva che la sua maturità era talmente grande da non lasciare più cadere alcuna delle parole che leggeva o udiva. Un modello di tutto questo è Maria, nel testo dell’Annunciazione. Si domandava cosa potesse signiﬁcare tale saluto. Maria, come Mosè, riﬂette sulla Parola: «Come avverrà tutto questo?… Lo Spirito Santo verrà su di te, la potenza dell’Altissimo ti coprirà… Eccomi sono la serva del Signore, avvenga in me secondo la tua parola» (Lc 1,34-38). Origene commenta l’evento facendo dire a Maria: Ecco sono una pagina per essere scritta, su cui scrive il Signore dell’universo. E a questa Parola subentra anche l’atteggiamento di Maria, che serbava queste cose meditandole nel suo cuore. Non è un esercizio pietistico, ma Cristo che matura, che cresce, che nasce. 

Per quanto riguarda Maria, vorrei toccare un altro breve testo, quello di Luca 11,27-28, in cui si legge: «Beato il ventre che ti ha portato e il petto che hai succhiato». È una donna che grida. Gesù risponde: «Beati piuttosto coloro che ascoltano la Parola e la custodiscono». Cosa voleva dire? Non negare l’affermazione entusiasta di questa donna, ma orientarla verso un indirizzo nuovo, misterioso, affascinante. In altre parole Gesù fa quest’analogia tra l’esperienza della maternità e la delizia dell’ascolto, della custodia meditativa della Parola, paragonabile al succhiare di un bimbo al seno della mamma. Un’esperienza tutt’altro che meccanicistica: è il momento in cui il bimbo sente l’affetto vibrante e sensibile della madre, ne assapora tutta la dolcezza; un’esperienza ricca di amore, non fredda, non abitudinaria. D’ora in poi, dice Gesù, c’è un altro grembo che genera, un altro seno che allatta, la cui beatitudine assomiglia alle delizie della maternità: assorbire la Parola, ascoltarla per custodirla, farla crescere nella meditazione, metterla in pratica. È un orizzonte nuovo! 

La Oratio 

Abbiamo invocato lo Spirito, abbiamo letto il testo, abbiamo sostato sulla Parola. A questo punto nasce la “preghiera”, necessariamente. La preghiera non è un fatto volontaristico: a volte facciamo fatica a pregare, non sappiamo cosa dire. Facciamo, invece, parlare il Signore, rispondiamogli a tono, restituendogli la Parola. Dopo che l’ho incontrato e mi ha parlato, dopo che la Parola è entrata dentro di me, si è fatta carico di tutta la mia vita, dei miei problemi, delle mie situazioni, delle mie ansie, anche delle mie gioie, cioè di tutto il mio mondo interiore, ritorna come parola mia, nella cui risonanza tutta la mia vita cerca di diventare quella Parola. Dio dice, Dio parla, la persona ascolta in silenzio, medita, cerca di far scendere nel proprio cuore ciò che ha ascoltato, magari mediante la ripetizione litanica di una parola chiave e, quando questa si è radicata dentro, ritorna a Dio, portando a Dio tutta la mia vita. Come un grido, magari come un momento di disperazione o di lamento – i salmi sono fatti anche di queste cose – ritorna a lui come una lode, come un’intercessione, cioè dal cuore la Parola germoglia sulle labbra, diventa voce. È questo il gemito dello Spirito: ecco perché la preghiera è frutto dello Spirito. Quando è entrata dentro e ha preso possesso, ritorna come gemito dello Spirito, Parola da lui scritta nel nostro cuore, luce interiore della fede, dono di preghiera in noi, forza trasformante la nostra esistenza. 

Quando la Parola germoglia interiormente con questa ricchezza, vuol dire che veramente Dio ha deposto un germe vivo dentro di noi, una preghiera interiore profonda, non più a ﬁor di labbra, distratta; potremmo dire che il segnale, la soglia è vicina: si è formata un’atmosfera spirituale in cui la nostra interiorità viene liberata da pensieri inutili e sottomessa alla verità di Gesù da cui sgorga, come da sorgente di acqua viva, questa Parola che esce, questo canto, questa preghiera. 

Agostino ammoniva: «Quando preghi, cerca di non dire niente senza di lui». Così ci si educa anche alla preghiera che, nella sua fase terrena sarà laboriosa, a volte anche dolorosa, però non dobbiamo mai stancarci, perché ha lo scopo di piegare il nostro cuore, renderlo idoneo a ricevere questo dono della preghiera, frutto dello Spirito. 

La Contemplatio 

E naturalmente, a questo punto, nasce la “contemplazione”, che è imparare a vedere le cose come le vede Dio. Non è un processo puramente tecnico. Se c’è questa prassi, necessariamente si arriva alla contemplazione, cioè a vedere le cose come le vede il Signore. La Parola, poi, deve diventare la nostra vita. Anche noi siamo questa lettera di Cristo scritta dallo Spirito. Si tratta di tradurre in conversione, collaborando per l’avvento del suo Regno sulla terra. Questa Parola alla ﬁne nutre la preghiera, ci rende trasparenti di Cristo che ci comunica la sua forza attiva, che poi tende ad irradiarsi sulla nostra vita come spinta verso un di più, verso un meglio, verso Dio. È una Parola che ci mette dentro degli ideali, degli stimoli, cioè tutta la ricchezza dinamica di Cristo risorto. Questa Parola è resa viva dallo Spirito e crea una perenne situazione di conversione, per cui nutrirsi di essa vuol dire mettere dentro di noi cibo solido che alimenta la crescita, ci conduce a quella preghiera che alla ﬁne non è né voce, né immagini, né parole, ma è unicamente gioia dello Spirito, potremmo dire: tensione infuocata della mente, rapimento dell’anima che si effonde davanti a Dio con gemiti inenarrabili, come dice Paolo. 

Conclusione 

Ho cercato soltanto di presentare un itinerario di vita spirituale, un cammino di fede, di vita di Gesù che cresce dentro di noi, in sapienza, in età e grazia; soprattutto cresce come testimonianza den-tro di noi proprio mediante lo Spirito, che tende ad attualizzare nella nostra vita queste realtà contenute nella Parola. Gregorio Magno dirà: l’intelligenza della Scrittura, la conoscenza della Parola segna il cammino di ogni credente nella ricerca del Dio vivente. Nell’accostarci alla Parola, quindi, invochiamo continuamente il dono dello Spirito: è lui che l’ha ispirata ed è lui che ce la farà conoscere. 
LINGUAGGI
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di Olinto Brugnoli, Giornalista e critico cinematograﬁco.
OLINTO BRUGNOLI
I registi - I fratelli Dardenne proseguono con il loro stile inconfondibile un itinerario che li pone in prima linea nella denuncia di un mondo disumanizzato e nella ricerca di valori che possano far sperare in un futuro migliore e che diano un senso alla vita. Dopo La promesse, che segna il loro esordio nel 1996, i due registi belgi ottengono la Palma d’oro a Cannes con il ﬁlm Rosetta (1999). Realizzano poi Il ﬁglio (2002) e ottengono di nuovo la Palma d’oro con L’enfant nel 2005. Con Le silence de Lorna i due registi ritornano a parlare di emarginazione e di marginalità, ma soprattutto della contrapposizione che esiste tra la logica del denaro e quella dei sentimenti e dell’amore. 

La vicenda - C’è un piano ben congegnato: Lorna è una ragazza albanese che cerca l’emancipazione e il benessere. Per ottenerli si è accordata con Fabio, un malavitoso belga che, in cambio di denaro, le ha fatto sposare Claudy, un povero tossicomane. Lo scopo è quello di farle avere la cittadinanza belga. Il piano prevede anche la morte di Claudy: prima o poi potrebbe morire per overdose… o lo si elimina! Una volta libera, Lorna dovrebbe sposare un ricco russo, disposto anche lui a pagare una bella cifra per avere un passaporto comunitario. Naturalmente a Claudy è stato detto che potrà ottenere il divorzio (sempre in cambio di denaro). Nel piano è coinvolto anche il ﬁdanzato della ragazza, Sokol, anch’egli albanese, che vuole guadagnare il più possibile lavorando nelle centrali nucleari europee. L’obiettivo di Lorna e Sokol è quello di raggranellare soldi il più possibile per aprire un bar a Liegi e vivere una vita normale.Ma le cose si complicano. Vivendo accanto a Claudy, Lorna si rende conto che l’uomo ha un bisogno disperato di lei per poter uscire dal tunnel della droga e gradualmente incomincia a provare nei suoi confronti un senso di pietà e anche un sentimento d’amore. Lorna fa di tutto perché Claudy non muoia e cerca, per salvarlo, la soluzione del divorzio. Ma Fabio non accetta: i tempi sono stretti e il russo non aspetta. Di fronte alle insistenze di Lorna, Fabio ﬁnge che il russo sia disposto ad aspettare il tempo necessario per il divorzio, ma poi, senza che Lorna lo sappia, fa eliminare Claudy con un’overdose. Dopo un’iniziale risentimento, Lorna riprende il suo posto all’interno del piano e si incontra con il pretendente russo. In seguito ad un malore, pensa di essere rimasta incinta di Claudy. Subito vorrebbe abortire, ma poi decide di tenere il bambino. Naturalmente il russo non accetta una simile situazione e Fabio la porta in ospedale per abortire. Qui l’ecograﬁa mostra come Lorna in realtà non sia incinta, anche se lei è profondamente convinta di esserlo. Cerca di contattare un’infermiera per raccontarle tutto, ma viene scoperta da Fabio che, non ﬁdandosi più di lei, manda tutto all’aria e la rispedisce in Albania. Anche Sokol l’abbandona al suo destino, promettendole di andarla a trovare in Albania. Ora il piano è quello di eliminare Lorna, che oramai non serve più. La donna se ne accorge in tempo e riesce a fuggire. Si rifugia in un bosco con la speranza che qualcuno l’aiuti a salvare lei e “il suo bambino”, con il quale già teneramente parla. 

Il racconto ha un andamento lineare e divide la vicenda in tre grosse parti separate da due ellissi. Le primissime immagini sono sonore: si sente un rumore di passi e di trafﬁco urbano. C’è già una precisa collocazione ambientale, che verrà rimarcata anche in seguito attraverso la sottolineatura di elementi quali le automobili, i cellulari, ecc. Come già avevano fatto con L’enfant, i fratelli Dardenne chiariscono subito che intendono parlare del mondo contemporaneo occidentale, caratterizzato dallo sviluppo tecnologico, dalla ricerca della ricchezza, ma anche dalla mancanza di scrupoli morali. È una realtà dove contano di più i soldi delle persone, usate e strumentalizzate in vista di un vantaggio economico. Non è un caso infatti che la prima immagine visiva sia costituita da un dettaglio dei soldi che Lorna sta depositando in banca. È un mondo squallido e disumano, come rivela la scenograﬁa, mettendo in risalto oggetti e ambienti asﬁttici di vita. 

La signiﬁcazione del ﬁlm nasce dalla grande evoluzione della protagonista, Lorna. È più che legittimo, come dicono i registi, che Lorna cerchi una vita migliore; ma, per ottenerla, si elabora un piano criminale senza scrupoli. Lorna lo sa benissimo e ciò non la turba più di tanto: l’importante è raggiungere l’obiettivo. È proprio questo il signiﬁcato del titolo originale del ﬁlm, che sottolinea il silenzio di Lorna, quel silenzio circa le reali intenzioni di Fabio, che ha promesso a Claudy il divorzio, ma che in realtà aspetta solo la sua morte. Un silenzio che, come dirà lo stesso Fabio, gli permetterà di far fuori Claudy. 

Prima parte - Lorna ha un obiettivo chiaro da raggiungere: va in banca per un prestito e poi telefona a Sokol per metterlo al corrente. Vive con Claudy, ma nei suoi confronti mantiene una distanza abissale. Dormono separatamente e la ragazza non asseconda alcuna delle sue richieste (lui cerca un po’ di compagnia e la invita a giocare a carte…). Quando lui la chiama ripetutamente e le chiede aiuto, Lorna risponde seccamente: «Lasciami dormire!». Non lo informa a che ora rientrerà e si riﬁuta di chiuderlo a chiave per impedirgli di uscire a cercare la droga. Claudy ha un bisogno disperato di lei e la fa tornare dal lavoro (una stireria) con un pretesto. Lei lo tratta male, lo rimprovera e quando lui le chiede di aiutarlo perché sta male, lei ribatte: «Che mi frega… Perché dovrei fare delle cose per te? Non mi riguarda per niente. Hai avuto i soldi per il matrimonio; prenderai il doppio dei soldi per il divorzio; non avrai nient’altro da me. Niente!». Lui si getta ai suoi piedi e le chiede di andare in farmacia a prendergli del Buscopan. Di fronte a tanta disperazione Lorna cede e va in farmacia per lui. In seguito Claudy continua ad invocarla: lei è incerta sul da farsi, poi si alza dal letto e va da lui che è in preda a crampi. Signiﬁcativa è la progressione dei gesti: gli porta dell’acqua e mette la ciotola per terra come fosse un cane; poi gliela porge; inﬁne lo aiuta a rialzarsi. Dopo aver chiamato il medico per ricoverarlo in ospedale, lo aiuta a scendere le scale; cadono entrambi, lei lo risolleva, anche se con un po’ di stizza. In ospedale lei lo afﬁda agli infermieri, ma lui insiste: «Non lasciarmi solo!». Lei si ferma e aspetta assieme a Claudy, che le stringe il braccio. Lorna quindi comincia a fare qualcosa per lui, anche se forzatamente e senza convinzione. Ma quando il giorno dopo gli porta il lettore e i CD che lui le ha chiesto, fa un piccolo ma signiﬁcativo gesto: di sua iniziativa gli porta anche il mazzo di carte. E quando lo vede a letto riverso e ansimante, lo guarda intensamente e si capisce che incomincia a provare per lui un po’ di compassione. Ed ecco un’importante decisione: va da Fabio e gli chiede di seguire la strada del divorzio. È disposta perﬁno a rinunciare a 5mila euro, per salvarlo. Ma Fabio non sente ragione: «Abbiamo scelto un drogato per evitare il divorzio; il divorzio è troppo rischioso… è meglio se resti vedova». Lei tenta anche con Sokol: «Vorrei che non morisse»; ma anche lui non accetta: «Eravamo d’accordo; è solo un drogato». Ma Lorna non si rassegna. Dopo aver a lungo pensato, si fa del male da sola e poi denuncia il marito di percosse per ottenere dal magistrato una procedura accelerata di divorzio. Ma occorrono i testimoni. Allora lei prega Claudy di picchiarla di fronte a qualcuno: «Io aiuto te ad uscirne; non era previsto. E tu puoi aiutare me, no? Se accetti ti aiuto a non ricominciare con la droga dopo il divorzio». Per la prima volta li vediamo giocare a carte insieme. Ma quando deve picchiarla, Claudy non ce la fa. Lei si ferisce alla fronte e poi va da un’infermiera chiedendole di testimoniare. Per questo verrà redarguita da Fabio, che non capisce il suo accanimento per salvare il marito. 

Quando Claudy esce dall’ospedale, Lorna dimostra maggior disponibilità nei suoi confronti e il loro rapporto diventa più sereno. Lui prepara una cena per festeggiare insieme la sua guarigione. Ma proprio prima di cena Lorna viene a sapere che il giudice ha concesso il divorzio. Si precipita da Fabio e lo prega di telefonare al russo. Si tratta di ritardare il matrimonio solo di un mese; Fabio prima obietta, poi la rassicura: dice di aver telefonato e che il russo è d’accordo. Lorna è contenta, ma quando torna a casa trova Claudy con uno spacciatore. Lei reagisce violentemente e lo caccia, ma Claudy vuole la droga. Ne segue una colluttazione; Lorna riesce a chiudere la porta e a gettare la chiave dalla ﬁnestra. Di fronte a Claudy disperato, Lorna compie un gesto d’amore straordinario: si spoglia e si concede a lui, senza riserve. Sembra che tutto sia risolto. I due si dividono le spese per far aprire la porta e cambiare la serratura; Claudy compra una bicicletta: «Pedalo tutto il giorno, così non penso alla droga». Poi le chiede di poterla andare a trovare a mezzogiorno: «È solo per avere uno scopo a metà giornata; devo vederti, mi aiuta a non mollare». Poi le afﬁda i suoi soldi. Per la prima volta vediamo Lorna felice e sorridente rincorrere Claudy che se ne va in bicicletta. La sua felicità deriva dalla consapevolezza di aver salvato una vita e di aver instaurato un rapporto autentico e profondo. 

Seconda parte - Con un’ellissi si passa bruscamente a conoscere la morte di Claudy. Ma l’amore di Lorna non si è esaurito e continua sotto altre forme. Vorrebbe pagare lei il funerale del marito, ma i familiari di Claudy glielo impediscono. All’obitorio lo vuole vedere per l’ultima volta e al custode che tenta di impedirglielo, ribatte: «Sono sua moglie». Poi, rabbiosamente, abbandona la casa dove viveva con lui e riﬁuta quei mille euro che Fabio le vuole dare per compensarla del tempo perduto e per farsi perdonare l’inganno. Quando viene di nuovo interrogata dalla polizia si commuove nel venire a sapere che Claudy aveva chiamato lo spacciatore dopo aver appreso la notizia della concessione del divorzio, segno di un suo crollo per la perdita di una persona per lui divenuta indispensabile. Cerca di consegnare alla madre di Claudy i soldi, ma il fratello li riﬁuta sdegnosamente. Inﬁne viene “consolata” da Sokol che la invita a non tormentarsi: «Un tossico preferisce la droga alla vita… prima o poi ci sarebbe ricaduto e sarebbe morto». Resasi conto che ormai non c’è più niente da fare, Lorna riprende a pensare alla realizzazione del suo sogno, quello di aprire il bar con Sokol. I due vanno a vedere alcuni ambienti e riprendono a fare progetti. Lorna incontra il russo che vuole sposarla e si prende un acconto sul futuro matrimonio. È felice quando pensa di aver trovato un locale adatto e lo descrive gioiosamente a Sokol per telefono. Ma proprio in questo momento Lorna si sente mancare. È convinta di essere incinta e va da un medico con l’intenzione di abortire. Poi, piangendo, cambia opinione e decide di tenere il bambino. A questo punto tutte le sue attenzioni sono rivolte al nascituro. Recupera i soldi di Claudy e cerca di aprire un conto in banca a favore del bambino. Poi lo dice a Fabio, che non ha dubbi: Lorna deve abortire, assolutamente. Ma lei prende ancora una volta l’iniziativa e quando balla con il russo, cerca di capire se lui l’accetterebbe anche se fosse incinta. Naturalmente questi si insospettisce provocando la reazione violenta di Fabio: «Tu fai quello che ti dico io, nient’altro. Domani mattina abortisci e io vengo con te». Lorna, disperata, si accascia. Quando sono in ospedale Fabio, che è convinto che il ﬁglio sia di Sokol, tenta di telefonare a quest’ultimo. Ma Lorna gli dice che il padre è Claudy. Signiﬁcative le parole del loro dialogo. Fabio dice: «Hai scopato con il tossico». Lei ribatte: «Si chiama Claudy». Quando l’infermiera le dice che dall’ecograﬁa non risulta incinta, Lorna non ci crede. Trattenuta in ospedale in osservazione, cerca di contattare quell’infermiera per conﬁdarsi con lei. 

Terza parte - Dopo un’altra ellissi, si viene a sapere che Lorna è stata scoperta nel suo tentativo di “dire tutto all’infermiera”. Perciò viene considerata non più afﬁdabile («Parli troppo») e “scaricata” sia da Fabio che dallo stesso Sokol, al quale evidentemente interessava di più il bar che la ﬁdanzata. Lei tenta di difendersi: «Se mi ami capirai perché volevo tenere il bambino»; ma lui obietta: «Non c’è nessun bambino; sei pazza». L’affare va a monte e ognuno vuole recuperare i soldi che aveva versato. Lorna lo capisce e accusa il ﬁdanzato: «Sei uguale a lui (Fabio); vuoi solo recuperare i tuoi soldi. Ti riprendi quello che hai versato e non ti rivedrò più». A lei restano le briciole e le viene detto che deve tornare in Albania. Sokol le promette che l’andrà a trovare, ma Lorna ha ormai capito di essere rimasta sola e di avere il destino segnato. Le viene sequestrata la carta Sim del cellulare e viene fatta salire in macchina con un complice di Fabio. La donna, resasi conto delle reali intenzioni del conducente, cerca un pretesto per scappare. Impossessatasi di un sasso, riesce a tramortire l’uomo e a fuggire nel bosco. Qui il ﬁlm spicca un volo sulle ali della poesia: Lorna comincia a parlare col “suo bambino”, anche se probabilmente è soltanto il frutto della sua immaginazione. Le parole sono al plurale, belle e rassicuranti: «Vogliono ucciderci; non aver paura, ti proteggo io». E dopo essere entrata in una baracca per difendersi dal freddo: «Ci possiamo accendere un fuoco; andiamo a prenderci dei pezzi di legna». Quando sente il cinguettio di un uccellino Lorna si rivolge al “bambino”: «Lo senti?» E poi: «Non ti lascerò morire, mai! Ho lasciato morire tuo padre, tu vivrai». Accende il fuoco e chiude la ﬁnestra: «Adesso dormiamo… ripartiremo domani mattina… cercheremo qualcosa da bere e da mangiare… non preoccuparti, ci sarà qualcuno che ci aiuterà». Poi, sdraiatasi su una panca, si tocca il ventre; si copre, come per ripararlo e gli dice: «Dormi bene». A questo punto, l’unico del ﬁlm, inizia una musica extradiegetica che è la sonata per piano N. 32 in Re minore, opera 111, di Beehtoven: il suggello di un amore materno tenero e forte, un amore che può dare un senso alla vita. È chiaro che il “bambino” che non esiste, non è che il prolungamento dell’amore di Lorna verso Claudy, della cui morte la donna si sente responsabile, pur avendo fatto di tutto per salvarlo. Un amore vero e profondo verso un essere umano fragile e ferito…; un amore che resta in lei e che lei vuole difendere a tutti i costi. 

Come s’è detto, la signiﬁcazione del ﬁlm nasce dall’evoluzione della protagonista e dalla contrapposizione, presente in quasi tutti i ﬁlm dei registi, tra valori materiali e valori morali (non è un caso che le prime immagini del ﬁlm siano quelle dei rumori e del denaro, mentre le ultime rappresentino il grembo di una donna e la musica di Beehtoven). Lorna passa dalla “logica” del denaro, che è una logica disumana in quanto si serve delle persone (Fabio dice chiaramente a Lorna: «Tu mi servi»), ﬁno al punto di eliminarle, alla “logica” dell’amore, che è profondamente umana perché tratta le persone come ﬁne e non come mezzo. Questo passaggio rappresenta una vera e propria conversione: essa passa attraverso la scoperta dell’altro che, con i suoi bisogni e le sue debolezze, fa appello alla compassione e alla pietà. Ed inﬁne all’amore. 

Universalizzazione - Lorna cambia radicalmente non perché sia una santa o una donna eccezionale, ma perché è una persona umana che scopre certi valori attraverso il rapporto e la relazione con qualcuno che ha bisogno di lei. Tenendo conto del contesto ambientale, si può tematizzare questa idea centrale: il mondo contemporaneo è un mondo inautentico e disumano, in quanto caratterizzato dalla ricerca spasmodica e senza scrupoli del denaro. Solo chi, attraverso il contatto umano, scopre la pietà e l’amore capisce quali sono i veri valori per cui vivere e da difendere ﬁno in fondo. 
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del mondo, i quali i riuniscono in tempi determinati per favorire

una stretta unione tra il Romano Pontefice e i Vescovi stessi

e per prestare aiuto, con il loro consiglio, al Papa, nella salvaguardia e

nellincremento della fede e dei costumi e, inoltre, per studiare i problemi
riguardanti I'attivita della Chiesa nel mondon» (cf CIC, 342).

La decisione di stituire il Sinodo dei Vescovi fu presa da papa Paolo VI, in

risposta al desiderio dei Padri del Concilio Vaticano Il di mantenere vivo

I'autentico spirito di condivisione, formatosi dall’esperienza conciliare. |

Vescovivengono eletti dalle conferenze episcopali delle diverse nazioni,

in proporzione al numero dei loro membri; alcuni sono direttamente

designati dal Papa (fino al 15%). Il «Sinodo ordinario si riunisce ogni

tre anni o, se ne viene convocato uno straordinario, anche ogni due

anni. Con la designazione di «Sinodo diocesano s'intende |'assemblea

di presbiteri e di altri fedeli scelti per aiutare il Vescovo nel suo lavoro

pastorale. Viene convocato dal Vescovo diocesano. E composto da alcuni

membri di diritto (quelli che hanno le responsabilita pi significative nella

Diocesi), pii altri eletti dal clero diocesano e dal clero regolare; il Vescovo

puo invitare anche altri chierici o laici come membri o come osservatori (cf

CIC, 460-468)





1. Il Sinodo: tema e metodologia 

La XII Assemblea sinodale, svoltasi a Roma nei giorni 5-26 ottobre 2008, ha affrontato il tema: «La Parola di Dio nella vita e nella missione della Chiesa». Questo tema va letto in continuità con il precedente Sinodo sulla «Eucaristia fonte e culmine della vita e della missione della Chiesa» (2005), frutto del quale è stata l’Esortazione Apostolica postsinodale Sacramentum Caritatis (2007), di Benedetto XVI, che tutti conosciamo. Concretamente l’Assemblea sinodale, come si legge nell’Instrumentum Laboris, si è proposta di richiamare e stimolare l’amore per la Sacra Scrittura, afﬁnché «i fedeli abbiano largo accesso» ad essa (cf DV 22); di rilevare l’unità tra il pane della Parola e il corpo di Cristo, per nutrire pienamente la vita dei cristiani; di richiamare l’indissolubile circolarità tra Parola di Dio e liturgia; di sollecitare ovunque l’esercizio della lectio divina, debitamente adattata alle diverse circostanze; di offrire al mondo dei poveri la parola di consolazione e di speranza del Vangelo. Il Sinodo, che ha avuto uno scopo eminentemente pastorale e missionario, ha inteso anche approfondire i fondamenti dottrinali della Scrittura e i suoi intrinseci legami con la Tradizione e il Magistero (cf Instrumentum Laboris, n. 4). I lavori, che si sono protratti per tre intere settimane con Congregazioni Generali (assemblea) e Circoli Minori linguistici (commissioni), hanno avuto un proprio ordinamento procedurale dove nulla è stato lasciato al caso. La metodologia di discussione, di intervento, di proposta e di votazione, ampiamente collaudata nelle 22 assemblee sinodali che si sono ﬁno ad ora succedute (12 ordinarie e 10 speciali), rivela un’organizzazione efﬁcace, capace di esprimere l’ecclesialità dell'evento. Il Santo Padre ha preso parte direttamente ai lavori e ha presieduto personalmente diverse congregazioni generali. 

2. I lavori del Sinodo 

I lavori del Sinodo sono stati introdotti dalla relazione iniziale (relatio ante disceptationem) del Relatore Generale, il Card. Marc Ouellet, P.S.S., Arcivescovo di Québec, che ha riassunto in maniera complessiva il tema e le relative problematiche trattate organicamente nell’Instrumentum Laboris; ad essa hanno fatto seguito cinque relazioni sull’accoglienza della Parola di Dio nei cinque Continenti da parte di altrettanti Padri sinodali. Subito dopo hanno avuto luogo, per diverse sessioni successive, gli interventi dei Padri che prendevano spunto, generalmente, da numeri speciﬁci dell’Instrumentum Laboris. Si è realizzato così un proﬁcuo e ricco scambio di approfondimenti, esperienze, testimonianze di fede, riﬂessioni e proposte sulla Parola, dalle quali è emersa un’articolata immagine della Chiesa nelle sue diverse realtà locali in ordine alla Parola di Dio con le attuali sﬁde e attese. Particolarmente toccanti gli interventi di alcuni Padri che hanno raccontato come l’annuncio e la testimonianza della Parola comportino ancora oggi, nelle loro Chiese, persecuzioni e, a volte, anche il martirio. In una seconda fase, alla luce degli interventi in aula, il Relatore Generale ha presentato una relazione riassuntiva (relatio post disceptationem) con una serie di questioni e accentuazioni che sono state poi riprese e dibattute nei circoli minori linguistici e riportate in assemblea. In una terza fase, i circoli minori si sono dedicati a formulare suggerimenti e osservazioni elaborando una serie di proposizioni concrete che, sottoposte al Relatore Generale e al Segretario Speciale, sono state riunite in una «Lista uniﬁcata delle Proposizioni», che è stata presentata, poi, alla discussione deﬁnitiva per possibili emendamenti. La «Lista ﬁnale delle Proposizioni», con gli emendamenti apportati ed approvati, è stata quindi presentata in sessione plenaria e sottoposta al voto ﬁnale dell’assemblea. Importante è stato il ruolo degli esperti per la preparazione della relazione post disceptationem, per la discussione e l’elaborazione delle Proposizioni. L’attenzione speciﬁca alla dimensione vocazionale della Parola di Dio è stata posta dall’intervento di p. Giorgio Nalin, superiore generale della Congregazione dei Rogazionisti. In essa si faceva riferimento alla prima parte dell’Instrumentum Laboris che tratta del Mistero di Dio che ci parla [nn. 23-26] e del conseguente atteggiamento di ascolto del credente, nell’obbedienza della fede. Nalin ha evidenziato la dimensione vocazionale della Parola che è “appellante” per se stessa, in quanto agisce in modo efﬁcace nel cuore di coloro che la accolgono, e perché contiene ﬁgure, storie e riﬂessioni che raccontano le chiamate di Dio nei riguardi di personaggi biblici in vista di una missione: tutte le chiamate hanno come modello l’unica e deﬁnitiva vocazione e missione di Gesù Cristo, Figlio di Dio, che porta a compimento il progetto salviﬁco del Padre. Nella prospettiva biblica, pertanto, l’uomo si deﬁnisce come “identità responsoriale”, soggetto continuamente chiamato a rispondere nella libertà agli appelli della Parola. La Sacra Scrittura, pertanto, nella vita di ogni persona assume innanzitutto un ruolo teologico, perché apre alla trascendenza, e uno pedagogico, perché educa all’ascolto, al confronto con il messaggio della Parola, e a discernere la proposta per prendere posizione di fronte a se stesso e alla propria storia. La relazione tra Parola e vocazione assume quindi una valenza spirituale che investe il tema della “preghiera per le vocazioni“. Tale preghiera, comandata da Gesù nel Vangelo, mentre è domanda degli operai per la messe, diventa luogo di ascolto, di proposta, di disponibilità e di risposta vocazionale. Una “spiritualità biblica“ fondata sulla preghiera per le vocazioni (cf Mt 9,37-38; Lc 10,2), e specificamente per le vocazioni di speciale consacrazione, fa sì che la Parola ascoltata ed accolta nel cuore possa trasformarsi in discernimento e itinerario vocazionale.

Due momenti significativi, e per certi aspetti storici, hanno contrassegnato il Sinodo sulla Parola. Il primo è stato certamente l’intervento dell’Invitato Speciale Shear-Yashuv Cohen, Rabbino Capo di Haifa (Israele), il giorno 6 ottobre. Per la prima volta un autorevole rappresentante dell’ebraismo è intervenuto in un Sinodo della Chiesa cattolica per parlare dell’uso ebraico della Bibbia. L’incontro con i “fratelli maggiori” ha ribadito che noi cristiani siamo loro debitori della Scrittura (l’Antico Testamento) e che è possibile cogliere fruttuosi insegnamenti dalla venerazione, dall’esegesi e dall’uso giudaico dei testi sacri. Altro momento storico è stato il discorso del Patriarca Ecumenico di Costantinopoli, Bartolomeo I, il giorno 18 ottobre. Il Santo Padre ha voluto dare all’incontro una particolare rilevanza facendo intervenire il Patriarca nella Cappella Sistina dopo la solenne preghiera dei Vespri. Attingendo alla tradizione patristica orientale, Bartolomeo I ha parlato dei «cinque sensi dell’anima», quali «facoltà del cuore e della mente», necessari per accostarsi alla Parola: «ascoltare e proclamare» la Parola attraverso le sacre Scritture, «vedere» la Parola nella natura e soprattutto nella bellezza delle icone, infine, «toccare e condividere» la Parola nella comunione dei santi. Il discorso del Patriarca, che il Santo Padre ha brevemente commentato nelle sue parole di ringraziamento, è stato una testimonianza, nutrita dello spirito dei Padri e della sacra liturgia, sul valore della Parola di Dio nella Chiesa ortodossa:

«Espressione – ha detto il Papa – di una profonda gioia spirituale e di un’esperienza viva della nostra comunione, un’esperienza gioiosa, un’esperienza di unità forse non perfetta, ma vera e profonda».

3. Le 55 Proposizioni finali del Sinodo

Le conclusioni sono state raccolte nelle 55 Proposizioni finali, frutto dei lavori sinodali. Divise in tre sezioni, in corrispondenza delle parti dell’Istrumentum Laboris, le Proposizioni riassumono la ricchezza della discussione sul tema della Parola di Dio. Le Proposizioni, insieme ai Lineamenta, all’Istrumentum Laboris, alle Relazioni ante e post disceptationem, ai testi degli interventi, sia quelli presentati in aula sia quelli in scriptis, al messaggio finale (nuntius) al Popolo di Dio, sono state sottoposte infine alla considerazione del Santo Padre perché valutasse l’opportunità di offrire alla Chiesa, come è consuetudine, una Esortazione Apostolica sul tema sinodale.

Anzitutto è utile evidenziare che il Sinodo, avendo come tema la Parola di Dio nella vita e nella missione della Chiesa, non ha trattato semplicemente della Sacra Scrittura. Si è evidenziato che l’espressioneParola di Dio è analogica. Si riferisce innanzitutto alla Parola di Dio in persona, che è il Figlio Unigenito di Dio, Verbo del Padre fatto carne (cf Gv 1,14). La Parola trascende la Sacra Scrittura, anche se essa la contiene in modo del tutto singolare; sotto la guida dello Spirito, è custodita e conservata dalla Chiesa nella sua Tradizione viva (cf DV 10) e viene offerta all’umanità attraverso la predicazione, i sacramenti e la testimonianza di vita. Con questa ricchezza di significati essa va intesa e proposta (prop. 3). Il tema della Parola di Dio, come era nei propositi, è stato affrontato prevalentemente nella prospettiva pastorale, ma sono state evidenziate anche le problematiche teologiche ed esegetiche relative ai generi letterari, ai metodi e ai livelli d’interpretazione e dell’ermeneutica odierne della Scrittura nei rapporti con la Tradizione e il Magistero. Ampio spazio hanno avuto nelle Proposizioni questi temi, che stanno particolarmente a cuore al Santo Padre, e sui quali ha proposto in aula un suo specifico contributo (cf prop. 5.6.12.25-29). Nella riflessione sulla Parola di Dio è stato basilare il riferimento continuo alla Costituzione dogmatica sulla divina rivelazione Dei Verbum del Concilio Ecumenico Vaticano II, per il grande contributo che essa ha dato a livello esegetico, teologico, spirituale, pastorale ed ecumenico. Credo che nell’attenzione che in quest’anno intendiamo dare alla Parola, potremmo fare nelle nostre comunità una rilettura di questo importante testo conciliare (prop. 2).

Parola di Dio e liturgia. Diverse sono le Proposizioni che affrontano il rapporto tra Parola di Dio e liturgia. La liturgia, difatti, costituisce «il luogo privilegiato in cui la Parola di Dio si esprime pienamente, sia nella celebrazione dei sacramenti, sia soprattutto nell’Eucaristia, nella Liturgia delle Ore e nell’anno liturgico. Il mistero della salvezza, narrato nella Sacra Scrittura, trova nella liturgia il proprio luogo di annuncio, di ascolto e di attuazione» (prop. 14). Nell’Eucaristia, apice della liturgia, «la Parola di Dio si fa carne sacramentale e porta al suo compimento la Sacra Scrittura, sicché senza il riconoscimento della presenza reale del Signore nell’Eucaristia – ha affermato il Sinodo – l’intelligenza della Scrittura rimane incompiuta» (prop. 7). L’importanza della Parola emerge anche negli altri sacramenti: nella Penitenza e nell’Unzione dei malati (prop. 8, 35), nel Matrimonio (prop. 20), nell’Ordine (prop. 31) e nell’Iniziazione cristiana. Il Sinodo ha offerto indicazioni pastorali perché la proclamazione della Parola nella liturgia sia manifesta nella celebrazione.

Una particolare attenzione è stata data all’importanza delle celebrazioni della Parola di Dio (soprattutto in comunità che non hanno la possibilità dell’Eucaristia domenicale). In esse l’accoglienza della Parola, la preghiera di lode, il rendimento di grazie e la domanda sono manifestazioni dello Spirito nel cuore dei fedeli e nell’assemblea cristiana radunata intorno alla Parola di Dio. Lo Spirito Santo, infatti, fa sì che la Parola proclamata e celebrata fruttifichi nel cuore e nella vita di chi la riceve (prop. 18). Un cenno, poi, alla Liturgia delle Ore come forma privilegiata di ascolto della Parola di Dio che appartiene alla Tradizione viva della Chiesa: il Sinodo, oltre ad auspicare un più ampio coinvolgimento dei fedeli, richiama gli ordinati, i religiosi e quanti sono a ciò deputati dalla Chiesa, al loro sacro dovere di pregare la Liturgia delle Ore (prop. 19). Rimanendo nel contesto liturgico, evidenzio un altro elemento che è stato per altro particolarmente presente in numerosi interventi dei Padri in assemblea. Esso riguarda la predicazione e, più in particolare, l’omelia domenicale che per gran parte dei cristiani è l’unico momento di confronto con la Parola. Rilevando come l’omelia non venga spesso valorizzata e risulti, talora, non all’altezza della sua funzione, ne sono stati evidenziati la natura e gli obiettivi. È stato auspicato anche un direttorio omiletico che dovrebbe esporre, insieme ai principi dell’omiletica e dell’arte della comunicazione, il contenuto dei temi biblici che ricorrono nei lezionari in uso nella liturgia. L’omelia, finalizzata ad attualizzare per la comunità la Parola proclamata, deve condurre al mistero che si celebra, trasmettere l’insegnamento della Chiesa, chiamare alla conversione, invitare alla missione, condividere le gioie, i dolori e le speranze dei fedeli. La preoccupazione che maggiormente è stata espressa, tuttavia, riguarda la necessità che il sacerdote annunci anzitutto con la vita ciò che propone con la parola, ed esprima con la parola effettive convinzioni del cuore. «Il primo destinatario della parola – ha detto un Vescovo – è l’omileta stesso, che deve lasciarsi interpellare per primo dalla Parola di Dio, essere discepolo per essere pastore e maestro» (prop. 15).

Parola di Dio e vita consacrata. Di singolare interesse per noi religiosi è quanto il Sinodo ha detto sulla Parola e la vita consacrata. È stato evidenziato anzitutto lo stretto rapporto che esiste tra Parola di Dio e vita consacrata, richiamando un’espressione di Benedetto XVI che l’aveva definita “esegesi” vivente della Parola di Dio (2 febbraio 2008), in quanto essa nasce dall’ascolto della Parola di Dio e accoglie il Vangelo come sua norma di vita. Si aggiunge, anzi, che la vita consacrata stessa è una “parola” con cui Dio continua a parlare alla Chiesa e al mondo. Viene, inoltre, riconosciuto il suo prezioso contributo alla testimonianza del Vangelo e, in particolare, alla tradizione della lettura orante della Parola attraverso la lectio divina. Vengono, pertanto, esortati i consacrati a mantenere viva questa preziosa tradizione di attenzione prioritaria alla Parola, avendo cura di garantire degli spazi personali e comunitari di ascolto della Parola di Dio e a promuovere scuole di preghiera biblica aperte ai laici, soprattutto ai giovani. Sappiano, si aggiunge, ascoltare la Parola di Dio con cuore di poveri ed esprimano la loro risposta nell’impegno per la giustizia, la pace e l’integrità del creato (prop. 24).

Parola di Dio e formazione dei candidati all’Ordine sacro. Va ottolineato quanto il Sinodo ha ribadito circa il rapporto tra la Parola, la vita sacerdotale e la formazione. È stato anzitutto ripreso l’insegnamento dell’Esortazione Apostolica postsinodale Pastores dabo vobis, dove si afferma che «il sacerdote deve essere il primo “credente” alla Parola, nella piena consapevolezza che le parole del suo ministero non sono “sue”, ma di colui che lo ha mandato. Di questa Parola egli non è padrone: è servo. Di questa Parola egli non è unico possessore: è debitore nei riguardi del Popolo di Dio» (PDV 26) (prop. 31). In ordine alla formazione sacerdotale, si ribadisce che «la Scrittura deve essere l’anima della formazione teologica, sottolineando l’indispensabile circolarità tra esegesi, teologia, spiritualità e missione». L’accostamento alla Parola nel tempo della formazione iniziale e permanente deve comprendere molteplici approcci: la liturgia, la Lectio Divina, lo studio esegetico ed ermeneutico, la spiritualità (prop. 32).

Parola di Dio e lettura orante. Numerosi sono stati gli interventi dei Padri su questo tema. È emerso come in molte comunità cristiane si assiste, anche tra i laici, ad una fioritura di esperienze di lettura orante della Parola. Consapevoli che questa lettura della Scrittura, attraverso la Lectio Divina e altri metodi analoghi, risulta particolarmente fruttuosa per la vita cristiana, i Padri sinodali vi vedono un vero segno di speranza e incoraggiano tutti i responsabili ecclesiali a moltiplicare gli sforzi in questo senso, perché il dialogo con Dio divenga realtà quotidiana. Fra le indicazioni che vengono offerte nell’apposita proposizione e che sono certamente utili anche per noi, vi è l’esortazione che si diffonda una dovuta iniziazione a questa pratica, che la prassi della lettura orante sia fatta con i testi liturgici che la Chiesa propone con la celebrazione eucaristica domenicale e quotidiana e che abbia il suo sbocco in un impegno di carità. Si esprime per questo la preoccupazione che sia assicurata ai Pastori e, in modo del tutto particolare, ai futuri presbiteri, una formazione adeguata perché possano a loro volta formare il Popolo di Dio in questa dinamica spirituale (prop. 22). Il riferimento alla dimensione vocazionale della Parola viene ripreso nella proposizione relativa all’animazione biblica rivolta ai giovani, dove, oltre al richiamo evangelico della chiamata del giovane ricco (Mt 19,16-22), si auspica che la Scrittura venga presentata nelle sue implicazioni vocazionali, così da aiutare e orientare molti giovani nelle loro scelte vocazionali, anche fino alla consacrazione totale (prop. 34). Indicativa la proposizione sulla Parola di Dio e la carità verso i poveri, per alcune accentuazioni che sono proprie anche della nostra spiritualità. Si afferma che, come insegna l’Enciclica Deus Caritas est di Benedetto XVI, «i primi ad aver diritto all’annuncio del Vangelo sono proprio i poveri, bisognosi non solo di pane ma anche di parole di vita. Tuttavia, i poveri non sono soltanto i destinatari della carità, ma anche agenti di evangelizzazione, in quanto sono aperti a Dio e generosi nel condividere con gli altri. I pastori sono chiamati ad ascoltarli, ad imparare da essi, a guidarli nella loro fede e a motivarli ad essere artefici della propria storia» (prop. 11).

Parola e i mezzi della comunicazione. Il Sinodo evidenzia la grande importanza dei mezzi, dei linguaggi e della nuova cultura della comunicazione per l’evangelizzazione. «L’annuncio della Buona Notizia – si afferma – trova nuova ampiezza nella comunicazione odierna caratterizzata dall’intermedialità». È necessario pertanto «conoscere bene i mezzi di comunicazione, accompagnare il loro veloce cambiamento e investire di più nella comunicazione attraverso i differenti strumenti che sono offerti, quali la televisione, la radio, i giornali, internet» (prop. 44). Il Sinodo, mentre impegna tutti i battezzati all’annuncio della Parola Dio (prop. 38), guarda ai diversi campi della missione quali: l’impegno nel mondo (prop. 39), l’inculturazione (prop. 48), l’arte e la cultura (prop. 40, 41), la custodia del creato (prop. 54), il fenomeno delle sette (prop. 47), l’ecumenismo e il dialogo interreligioso (prop. 37.50.52.53). Riaffermando l’urgenza della missione ad gentes nel tempo presente, sull’esempio di san Paolo, degli apostoli e dei tanti missionari che, lungo la storia della Chiesa, hanno portato il Vangelo ai popoli, il Sinodo asserisce che «l’annuncio deve essere esplicito, fatto non solo all’interno delle nostre chiese, ma dovunque, e deve essere accompagnato dalla testimonianza coerente di vita, la quale rende evidente il contenuto e lo rafforza» (prop. 49). 

L’ultima Proposizione del Sinodo invita a guardare a Maria, «la Vergine Madre del Verbo Incarnato, che con il suo sì alla Parola d’Alleanza e alla sua missione, compie perfettamente la vocazione divina dell’umanità». Pertanto, si afferma che «l’attenzione devota e amorosa alla figura di Maria come modello e archetipo della fede della Chiesa, è d’importanza capitale per operare anche oggi un concreto cambiamento di paradigma nel rapporto della Chiesa con la Parola, tanto nell’atteggiamento di ascolto orante quanto nella generosità dell’impegno per la missione e l’annuncio». Questo è l’auspicio e la preghiera finale perché il Sinodo «possa portare frutti di autentico rinnovamento in ogni comunità cristiana» (Benedetto XVI, Angelus a Pompei, 19 ottobre 2008).

Un’ultima sottolineatura va riservata al Messaggio al Popolo di Dio (Nuntius) che il Sinodo ha voluto inviare alla Chiesa universale al termine dei lavori: il testo procede secondo una dimensione simbolica, attraverso quattro declinazioni della Parola, quasi come quattro tappe di un viaggio per guidare ad un ascolto e a una lettura amorosa della Bibbia. La Parola è «voce» che emerge già nella creazione e che si materializza nelle pagine della Scrittura letta alla luce dello Spirito; è «volto», Parola fatta carne in Gesù di Nazaret, è lui che svela il senso delle Scritture; è «casa», cioè la Chiesa come luogo della Parola, sorretta da quattro colonne (At 2,42): l’insegnamento (catechesi, omelia, proclamazione), la frazione del pane (l’Eucaristia, culmine e fonte dalla vita della Chiesa), le preghiere (i salmi, la lectio), la comunione fraterna (perché per essere cristiani non basta ascoltare la Parola, ma occorre metterla in pratica); è, infine, «strada» cioè missione, le strade del mondo dove la Parola cammina

(famiglia, scuola, arte, comunicazione, religioni, i poveri, ecc. ).

L’evento sinodale ha sicuramente segnato un “momento forte e qualificante“ per riaffermare autorevolmente la centralità della Parola di Dio nella vita e nella missione della Chiesa. In attesa dell’“esortazione“ che il Santo Padre proporrà alla lettura dei credenti, siamo persuasi che il messaggio del Sinodo possa aiutare le comunità locali a riscoprire la responsabilità di annunciare la Parola di Dio e di accogliere con maggiore consapevolezza il suo dinamismo spirituale.
ANIMAZIONE
Il gusto dell’ASCOLTO del Verbo della vita. Esperienza DI UN CAMMINO 
di Dino Lanza, Direttore del Centro Diocesano Vocazioni e Vice-rettore del Seminario Vescovile di Patti (Me).
DINO LANZA

Il Centro Diocesano Vocazioni di Patti, unitamente al Seminario, all’interno di una più ampia programmazione delle attività vocazionali legate al Giubileo del 2000, si preﬁssò come obiettivo quello di aiutare i giovani ad accostarsi alla parola di Dio per suscitare in loro l’esperienza e il gusto dell’ascolto di quanto lo Spirito Santo suscita nei credenti. 

Si fece un’osservazione legata alla vita di tutti noi, alla vita di ogni giorno: solitamente si segue chi si ascolta. Questa osservazione semplice, concreta e quasi ovvia, ha fatto scattare un’intuizione: se nella vita generalmente si segue la persona che si ascolta, perché, allora, non favorire tra i giovani un ascolto meditato del Vangelo della liturgia del giorno? Si pensò così di confezionare dei sussidi, semplici ed immediati, legati al tempo liturgico, che proponessero il Vangelo del giorno e alcuni suggerimenti per la preghiera e la riﬂessione. 

Ecco come sono nati i volumetti per la meditazione quotidiana. Si è riconosciuta alla Parola del Signore una particolare valenza vocazionale: la familiarità con la Parola di Gesù è anche familiarità con la sua persona e quando cresce l’amicizia si sa bene che crescono anche i presupposti per una disponibilità verso la persona amica. Se questo amico speciale, poi, è Gesù, che chiama ad un impegno altrettanto speciale, allora risulterà più difﬁcile dirgli di no, riﬁutare la proposta e il suo invito a seguirlo, se prima si è ascoltata e meditata la sua Parola. 

È stato bello veder sorgere un impegno che diventava sempre più signiﬁcativo per i giovani e per tante altre persone. Si cominciò dalla ciclostile: libretti “fatti in casa” con graﬁca e impaginazione afﬁdata ai seminaristi e riﬂessioni sul Vangelo curate dai sacerdoti del Seminario. Ci si accorse subito che i sussidi rispondevano ad un bisogno diffuso, attestato da numerose richieste e testimonianze. Allora, incoraggiati dal Vescovo, mons. Ignazio Zambito, abbiamo allargato le collaborazioni coinvolgendo altri nell’iniziativa e innovando la graﬁca dei volumetti, stampati in tipograﬁa, e le modalità di presentazione con disegni e immagini sempre più rispondenti alla ﬁnalità del sussidio e radicati ai luoghi di fede della nostra Chiesa locale. 

Anche le collaborazioni sono diventate sempre più variegate e rispondenti a un’esigenza fondamentale del cammino vocazionale: soltanto all’interno del popolo di Dio è possibile interpellare i giovani a concepire la propria vocazione cristiana come vita da spendere a servizio degli altri secondo il disegno che il Signore ha pensato per ognuno. Dunque famiglie, sacerdoti, religiosi e religiose impegnati o nati in Diocesi, fedeli laici attivi nella pastorale, anziani, giovani, persone ammalate: ognuno, a partire dalla propria esperienza, si è impegnato a condividere l’ascolto, la meditazione della Parola di Dio e la risposta orante e seria. 

Il servizio è stato per tutti una crescita di coscienza riguardo alla necessità di avviare la maturazione di un’esperienza di fede ecclesiale entro la quale cresce e si sviluppa ogni vocazione e di aiutare ogni cristiano a scoprire gradualmente il progetto di Dio sulla comunità e, di conseguenza, la vocazione di ciascuno in vista dell’ediﬁcazione comune. 

La fatica del lavoro, costante e qualiﬁcato, è stata coperta dall’entusiasmo di tanti. Il sussidio per la meditazione ha trovato un’accoglienza che non ci aspettavamo e una diffusione che è andata oltre i conﬁni diocesani. 

Mi piace condividere, a gloria di Dio, alcune risonanze del lavoro ﬁnora svolto che, certamente, c’impegnano per il futuro a continuare la strada intrapresa. Alcune coppie di sposi, dopo aver offerto il loro impegno alla predisposizione delle riﬂessioni, così mi hanno scritto: 

 «Per noi è stata un’esperienza molto bella e profonda, perché abbiamo avuto modo di confrontarci sulle meditazioni che ognuno prima ha fatto personalmente e che poi ha condiviso come coppia e famiglia». (P. e R.) 

«Ti ringrazio ancora per aver pensato a me e a mia moglie per questo compito che può sembrare piccolo, ma che ci ha permesso di ridarci le ragioni della nostra povera fede, perché nel meditare la Parola del Signore non si può barare. Mi auguro che dalle parole possa trasparire ciò che il nostro cuore ha cercato di esprimere». (G. e M.)

Sono senz’altro incoraggiamenti che ci confermano l’importanza di saper fare, giorno dopo giorno, della nostra vita un dono di grazia a beneﬁcio di tutti. 

Di fondamentale rilievo è stato il coinvolgimento degli stessi giovani in quest’attività. Ho avuto modo di sperimentare il loro desiderio ed entusiasmo nel lasciarsi interpellare dalla Parola. E così è stato spontaneo chiedere ad alcuni di essi una collaborazione più signiﬁcativa nelle attività del Centro Diocesano Vocazioni. Certo, le difﬁcoltà non mancano, ma gli incoraggiamenti sono molti di più: 

«Carissimo don Dino, ho ricevuto in dono le riﬂessioni sul Vangelo del giorno, curate da lei. Non solo mi hanno accompagnata nella meditazione quotidiana, ma mi sono state utili in alcune riunioni di gruppo in cui dovevo preparare io la preghiera. In questo modo ho fatto conoscere anche ad altri questa preziosa pubblicazione e due mie amiche se ne sono “innamorate”. Approssimandosi il Natale, vorrei fare loro dono dei volumi. (…). La ringrazio tanto per l’attenzione e per il lavoro che svolge quotidianamente nella Chiesa». (D. L.) 

«Caro don Dino, mia moglie ha ricevuto per Natale in regalo il libretto “Veniva nel mondo la luce vera”. Lo ha trovato molto utile ed interessante, intessuto ed impastato di “quotidianità evangelica”. Chiede se è possibile averlo per tutto l’anno, cioè per tutti i prossimi tempi liturgici. Grazie. Complimenti per il buon lavoro e per la carità della Parola. Cordiali saluti». (V. S.). 

Testimonianze di come la ﬁducia riposta nella semina – semplice, coraggiosa e senza pretese – della Parola porti frutto e incoraggi a continuare un servizio che sia esperienza di costante novità e comunione. Grazie a tutti e a ciascuno! 

FORMAZIONE
SI PUÒ FARE... 1 

Briciole di apprendistato per il direttore del CDV 

Ma, io chi sono? 
di Beppe M. Roggia, Docente di Pedagogia presso la Pontiﬁcia Università Salesiana di Roma, Roma.
1. Crisi d’identità 

Siamo nell’epoca della crisi d’identità. Tutti lo ammettono. Non solo uno, nessuno, centomila di pirandelliana memoria, ma addirittura “inorganici”, per dirla alla Freud. Infatti sono le cose e le circostanze a deﬁnirci e a darci vita: le merci che creano i nostri bisogni nell’automatismo produttivo; le mode per delineare la nostra immagine; gli impegni che ci assillano per dire che esistiamo… Questa crisi di identità ha ormai invaso non solo la cultura della società in genere, ma sta inondando anche i campi della Chiesa e della religione. La scarsità degli “addetti ai lavori” e le urgenze straripanti obbligano ad essere completamente assorbiti dai vari impegni pastorali, non con uno, ma con una serie di ruoli afﬁdati, come se fossero il panino Big-Mac della Mc Donald con il gusto di ben dieci strati. E così, alla ﬁne, non sai più chi sei e cosa fare per primo. In tal modo, oltre la crisi d’identità, sei un candidato abbastanza prossimo al burnout. 

Dunque, essere Direttore del CDV: ma, chi sei veramente? 

Di sicuro, in tutte le Chiese d’Italia, non ci sarà un solo Direttore a cui il Vescovo abbia afﬁdato unicamente questo ruolo. Sono pronto a scommetterci! Parroco, Rettore o Direttore Spirituale di Seminario, responsabile dell’ufﬁcio catechistico o della pastorale giovanile, Docente in Seminario e/o in altre scuole… e anche Direttore del CDV: un servizio accessorio aggiunto alle altre cose da fare, magari giudicate più importanti dagli altri, probabilmente dallo stesso Vescovo… forse da te stesso. Il rischio è di mordere qua e là in tutti questi ruoli ed accorgersi ben presto di concludere molto poco. Oltretutto, cadendo nella crisi di non sapere più chi sei e diventare una macchina “inorganica” addetta ai diversi impegni. E pensare, invece, che anche le macchine hanno un’identità ben precisa e servono in funzione di un solo ambito di attività. E allora, che fare? Il Vescovo ti avrà detto qualcosa circa il tuo servizio al CDV, soprattutto che si aspetta qualche giovane in più in Seminario. Magari ti sei fatto dare dal tuo predecessore (se c’era) qualche dritta, oppure ti sei incontrato col responsabile del CRV, o addirittura hai telefonato al CNV di Roma. 

Tutte cose sagge ed opportune. Tuttavia, ti sei accorto che non basta per delineare in maniera sufﬁciente la tua identità.

2. Comincia da te stesso

Occorre andare oltre e io ti propongo un’altra strada: non si tratta di partire da quello che si aspettano gli altri, per quanto rispettabili come il Vescovo. Devi invece partire da te stesso. Se ti vendi alle tante attese, ti sentirai stirato sull’eculeus, come i cristiani martirizzati dalla persecuzione di Diocleziano. Le attese verranno servite dopo e saranno ben soddisfatte per tutti, ma solo se saprai partire da te stesso. Provo allora a tracciare qualche linea del tuo identikit e spero che ti possa servire: 

2.1 - la cosa fondamentale, lo zoccolo duro della tua identità è che tu creda fermamente nella tua vocazione (prete, suora, laico/a che sia); che ne sia così impregnato ed entusiasta, da averne fatto il canale principale della tua esistenza. Così il tuo cuore, i tuoi sentimenti, la tua intelligenza, la tua volontà, le tue relazioni, le tue doti… tutto scorre bene lì e niente va per suo conto o in parallelo, come se fosse un corpo estraneo. Se non è così, potrai essere un efﬁciente organizzatore, una persona molto creativa, ma seminerai al vento e di quanto farai, anche se molto in termini di azione, rimarrà molto poco, perché sarà solo una professionalità che si esprime, non una vita che si dona. Dunque, metti a posto o in linea questa prima esigenza e poi vedrai che il resto diventerà abbastanza facile.

2.2 - La seconda cosa è che tu sia profondamente convinto che la vocazione è la categoria fondamentale per cogliere la realtà di ogni persona, della Chiesa, della società, dell’universo intero. La mentalità, oggi ancora tanto diffusa, è che la vocazione sia una cosa abbastanza marginale, che riguarda solo preti e suore e quindi la pastorale e animazione vocazionale debba essere considerata come uno dei tanti impegni di una chiesa particolare, certamente non il più importante. Basta vedere quanto spazio si dà nei catechismi e scuole di religione al tema della vocazione; quanto si tocca questo punto nella predicazione (oltre, naturalmente, la circostanza “obbligata” della Giornata Mondiale); quanti preti e suore credono sul serio che l’argomento vocazione sia davvero ineludibile; quanti genitori pensano se stessi in chiave vocazionale e sognano il futuro dei ﬁgli in contesto vocazionale; quanta pastorale giovanile è articolata sul perno vocazionale o, addirittura, organizza progetti ed iniziative senza minimamente contemplare l’argomento, ecc… La grande conversione che si chiede prima di tutto a te è che ti “mentalizzi” profondamente in questa convinzione: la vocazione è la categoria fondamentale per cogliere la realtà di ogni persona, della Chiesa, di tutto. Senza una maturazione vocazionale a lungo raggio non è possibile nessuna pastorale seria e, meno che meno, giungere ad una maturazione della fede. Si resta degli anonimi e dei generici, senza cogliere ciò che Dio vuole da ogni persona e da ogni comunità ecclesiale, da ogni società e da ogni cultura. Dio chiama, continua a chiamare, a convocare (Ecclesia = convocazione). E chi risponde? Una conversione dunque da far maturare in te e da diffondere a macchia d’olio nella tua chiesa e fra la gente del tuo territorio diocesano. Questa è la base e la radice di quella famosa cultura vocazionale, che Giovanni Paolo II ha lanciato, ma che non è ancora veramente germogliata da nessuna parte. 

2.3 - La terza cosa è che, anche se hai altri impegni che ti sono stati afﬁdati, tu devi arrivare a giocare questo come la carta più importante del tuo fare e dedicare le tue energie migliori nell’animazione e nella pastorale vocazionale. Non è una pretesa del CNV, per farsi largo a spallate di presunzione tra gli altri ufﬁci della pastorale ecclesiale; e non vuol essere un invito sottinteso a trascurare gli altri impegni per privilegiare questo. Non sarebbe giusto e saprebbe di “maﬁoso”. A parte che c’è da rivedere il carniere di tutti gli impegni che hai e fare un bilancio onesto, se ti permettono davvero di dedicarti in modo dignitoso ad ognuno. Altrimenti, occorre intervenire e delegare ad altri una parte. Quando ti dico di dedicare le tue energie migliori alla pastorale ed animazione vocazionale, signiﬁca che devi dedicarti a questo impegno e agli altri con l’animo e la tensione vocazionale. Si tratta di una specie di energia misteriosa, che vai accumulando con quanto ti ho suggerito sopra (cf n. 1, 2) e che tocca tutto ciò che fai, trasformandolo, perché è uno stile ed un modo caratteristico di agire, che proviene da una convinzione di vita. 
3. Veniamo al dunque! 

Ti accorgerai allora che, se sei parroco, carichi di energia vocazionale tutta la tua parrocchia; se sei rettore o direttore spirituale del Seminario, riesci a coinvolgere tutto l’ambiente ed ogni seminarista in questa passione e convinzione vocazionale; se sei docente, ti verrà naturale studiare ed organizzare la tua riﬂessione in chiave vocazionale; se sei il responsabile della pastorale giovanile o dell’ufﬁcio catechistico, impregnerai di vocazione tutta la pastorale e la catechesi, ecc. 

Dunque, prendi coscienza di chi sei! La vocazione è essenzialmente questione di contagio. Se hai un’identità vocazionale forte, ci sarà ﬁnalmente nella tua diocesi una nuova primavera di cultura vocazionale signiﬁcativa. Dalla crisi di identità invece deriva la crisi di visibilità (mettiamo in vetrina una schizofrenia di vita, affermiamo, cioè, delle cose importanti e praticamente le sconfessiamo). E allora scatta l’altra grave crisi: noi stessi non siamo più credibili a noi stessi e tanto meno per chi ci vede e ci vive a ﬁanco. 

Per riﬂettere ed approfondire: compito a casa. Leggi attentamente:

Pastores dabo vobis, n. 34; n. 38.

Piano Pastorale per le Vocazioni in Italia (1985), n. 5.

Vocazioni 5 (2007), pp. 25-29.
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A.M. CANOPI 

Scavate la Parola. Guida alla Lectio Divina 
EDB, Bologna 2008 

L’autrice accompagna il lettore lungo i sentieri della Bibbia e lo introduce alla profondità della Lectio Divina. La strada per “imparare” la Lectio presenta varie tappe, secondo metodi la cui efﬁcacia è stata sperimentata non solo in ambienti monastici, ma anche tra i semplici fedeli. La Bibbia - leggiamo nel testo - può essere considerata «la lettera con cui Dio dichiara appassionatamente il suo amore per l’umanità e il pegno della sua eterna fedeltà. In essa egli riversa affettivamente se stesso, i suoi intimi sentimenti, il suo cuore». Ecco perché, tra i vari modi in cui può essere accostata la Scrittura, quello della Lectio Divina si basa essenzialmente sull’ascolto: l’ascolto di ciò che Dio pensa, sente e vuole è la ricerca di Dio stesso, allo scopo di entrare in intima relazione con lui. Un sussidio agile e fresco, che si legge con molto piacere. 
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A. MATTEO

Come forestieri. Perché il cristianesimo è diventato estraneo agli uomini e alle donne del nostro tempo

Ed. Rubbettino, Catanzaro 2008

Il testo mette in evidenza come il cristianesimo debba imparare a prendere le distanze in primis da se stesso, da un certo modo di pensare e di rivolgersi al mondo: la Chiesa deve mettersi al servizio profondo del Vangelo e degli altri, rimettendosi in cammino e riscoprendo la forza profetica del cristianesimo. Il libro si suddivide in tre capitoli, con una prefazione di Gianfranco Ravasi. Interessante e ricco di proposte, il testo può essere una “piccola guida“ non solo per comprendere il nostro tempo, ma anche per fecondarlo senza annientarlo o accettarlo acriticamente nella rassegnazione o nell’assuefazione. Per i suoi molteplici spunti, si raccomanda a tutti gli

operatori pastorali e non, ma anche ai giovani.
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C.M. MARTINI – G. SPORSCHILL 

Conversazioni notturne a Gerusalemme 
Mondadori, Milano 2008 

Il testo nasce da alcune conversazioni fatte a Gerusalemme tra P. Georg Sporschill, gesuita impegnato in Romania e Albania, e il Cardinale Martini, sul tema e le domande che i giovani di oggi pongono in seno alla Chiesa, a chi governa, ecc… Il libro è scritto a quattro mani: alcune pagine riportano l’esperienza del Cardinale Martini, altre rispecchiano i numerosi contatti di P. Georg con i giovani incontrati in patria e all’estero. Sono pensieri ispirati da molte conversazioni con i giovani. «…Con loro abbiamo vissuto una Chiesa aperta. Essi lottano contro l’ingiustizia e vogliono imparare l’amore. Danno speranza ad un mondo difﬁcile» (dalla prefazione). 

