Christum narrare

Quale progetto cristiano per l’uomo?

Se gli uomini pensano a Dio così come pensano al mondo, chi potrà mai salvarsi? (Maitri Upanishad 6,24)
Schema
Christum narrare è più di un indovinato titolo: suggerisce una maniera nuova e diversa di vivere e comunicare la fede. Anche se solo recentemente i teologi hanno scoperto il valore della narrazione, il raccontare appartiene alla vita e questa si esprime naturalmente in termini narrativi.

1. Un racconto: colui che cerca nella notte.

Nicodemo e l’europeo di oggi

Gesù, maestro di vita

Il suo metodo: incontrare le persone e raccontare il vangelo

2. Il Vangelo di Gesù e la sua proposta antropologica

Il padre Abbá e l’uomo figlio
La presenza del Regno e la riunificazione della vita nella libertà dello Spirito
Il mistero della croce e la forza dell’amore non violento
3. Raccontare la storia di Gesù

Lo Spirito racconta questa storia generando la chiesa che la ascolta

Il racconto della chiesa tra memoria fedele e inserimento nella storia

La storia di Gesù dà voce ai senza voce

Conclusione

«Non ti ho dato, o Adamo, né un posto determinato, né un aspetto proprio, né alcuna prerogativa tua, perché quel posto, quell’aspetto, quelle prerogative che tu desidererai, tutto secondo il tuo voto e il tuo consiglio ottenga e conservi. La natura limitata di altri è contenuta entro leggi da me prescritte. Tu, non costretto da nessuna barriera, la determinerai secondo il tuo arbitrio, alla cui potestà ti consegnai. Ti posi nel mezzo del mondo perché di là meglio tu scorgessi tutto ciò che è nel mondo. Non ti ho fatto né celeste né terreno, né mortale né immortale, perché di te stesso quasi libero e sovrano artefice, ti plasmassi e ti scolpissi nella forma che avresti prescelto» (Giovanni Pico della Mirandola).
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Testo
Christum narrare è più di un indovinato titolo: suggerisce una maniera nuova e diversa di vivere e di comunicare la fede. Di per sé i fatti ed il loro racconto sono il tessuto naturale della vita umana; è impensabile che si possa vivere senza raccontare la propria vita o la propria esperienza: la solidarietà, l’amicizia e l’amore si nutrono di questi racconti. Nonostante questo, è solo di recente che i teologi hanno scoperto il valore della narrazione ed hanno cominciato a parlare di teologia narrativa,
 cosa ben diversa dalla teologia argomentativa che procede per affermazioni concettuali. Per questo, si può dire che dopo la centralità dell’evento e della teologia della Parola – anni ’30-’50 – e dopo il recupero della storia e la ritrovata importanza dei fatti sociali – anni ’60-’80 – è forse venuto il tempo di una teologia narrativa. L’interesse della catechesi per questa forma di presentazione della fede cristiana è ovvio e non ha bisogno di essere dimostrato.

Per decenni abbiamo insistito sul fatto che i vangeli non sono una biografia ma una proclamazione della fede della chiesa, che i vangeli non sono una storia ma la forza di una Parola che interpella e porta a decisione la libertà; per questo facciamo fatica ad entrare in sintonia con questa nuova mentalità teologica, di stampo narrativo. Va detto che non è solo l’Europa ad orientarsi in questa direzione; l’incontro delle comunità cattoliche dell’Asia, tenuto a Chiang Mai (Thailandia) dal 18 al 22 ottobre 2006, il primo Congresso missionario dell’Asia, aveva questo titolo: The story of Jesus in Asia: a celebration of faith and life. La relazione fondamentale, tenuta dal vescovo di Imus (Filippine) Mons. L.A. Tagle aveva come titolo: Mission in Asia: Telling the Story of Jesus. Raccontare la storia di Gesù è quindi un momento fondamentale della comunicazione della fede. Per questo vorrei cominciare anch’io con il racconto di una storia: la storia di colui che cerca nella notte.
1. Il racconto di colui che cerca nella notte
Mi rifaccio al capitolo terzo di Giovanni che si apre con Nicodemo, capo dei Giudei, che di notte andò ad incontrare Gesù. Questo Nicodemo è una figura emblematica; lo è perché la distanza tra la sua posizione pubblica – di giorno è fariseo, maestro della Torah, modello di una vita attorno alla legge – e la sua ricerca privata, di notte, lo rendono simile a tanti di noi. Va detto che questa figura notturna, alla ricerca di un Maestro, sa porre questioni decisive: discute del regno, cioè del bene e del male, della pace e della guerra, si interroga su quanto e su come ciò che è vecchio possa diventare nuovo, cioè sulle speranze e sulle attese che è legittimo nutrire, sul valore della vita e su come incontrare Dio. La sua ricerca non è stimolata da questioni dogmatiche ma da qualcuno che ha incontrato e riconosciuto: sappiamo che sei un maestro… nessuno può fare i segni che tu fai… 

Questo cercatore notturno, questo “Nicodemo”, mi sembra l’icona dell’europeo di oggi: un uomo disincantato e critico ma, al tempo stesso, confuso e insicuro, segnato da un radicale scetticismo nei confronti di Dio e di ogni ideologia totalizzante e, tuttavia, sempre in ricerca. Alle prese con il mistero della vita, l’europeo d’oggi è dominato dal pensiero scientifico ma sente il fascino del mistero dello Spirito che soffia dove vuole: ne avverti la voce ma non sai di dove viene e dove va… Dominato dalla concretezza dei fatti, è pur sempre portato a riconoscere la presenza di un mistero che lo supera e che viene da altrove: nessuno può fare i segni che tu fai se Dio non è con lui. Questo interrogare fino all’estremo, questo dramma della ricerca è un tratto importante dell’uomo europeo.
Non sempre queste persone incontrano evangelizzatori aperti e disponibili come Gesù. Succede, a volte, che chi cerca abbia domande più profonde e più radicali di chi, in una vita tranquilla, ha coltivato solo risposte. Succede addirittura che chi cerca incontri ironia e diffidenza: non sai queste cose?... noi parliamo di quel che sappiamo… voi non accogliete… Se attualizziamo queste parole, dietro di esse possiamo ritrovare il volto di persone e di comunità segnate da molti limiti: tradizioni lontane dalla vita, speculazioni, pregiudizi… 
Chi allora saprà dare una risposta alla ricerca di questo Nicodemo che è l’europeo di oggi? La risposta viene dall’incontro con Gesù; il valore della sua chiesa è solo quello di ripresentare la sua “via”: non a caso, il libro degli Atti presenta la chiesa così, come la via di Gesù, come il cammino tracciato dal Signore.
 la via del  Gesù; la sua chiesa diventa Una icona evangelica presenta Gesù come «maestro di vita eterna».
 Una icona ha qualcosa di unico: parla all’inconscio collettivo della comunità, è compresa dalle masse ed è significativa per coloro che coltivano un gusto per l’immagine e per la bellezza. È certo vero che l’Occidente ha coltivato una cultura delle idee e della parola; tuttavia l’avvento dei media ha riportato con forza in primo piano le immagini, i simboli, le icone. Maestro di vita, Gesù appare una figura affascinante: in effetti credenti e non-credenti, in molti modi, hanno cercato di comprendere la sua personalità e il suo vangelo. Si può insomma dire che Gesù appartiene  a tutti.

Vi è sempre il rischio che, come le folle del tempo di Gesù, chi cerca finisca per ripiegare sul miracolo, sullo straordinario; solo apparentemente Gesù ed i suoi miracoli sono collegabili a questo esito: in realtà, egli ci apre gli occhi sul mistero della vita e ci introduce a quel livello profondo della esistenza che la tradizione ha chiamato “soprannaturale”. Per Gesù non è qualcosa al di là o al di fuori di ciò che viviamo ma è, piuttosto, il segreto ed il mistero della nostra vita; è questo il tesoro da cercare e per cui vale la pena di vendere tutto. In una parola il “soprannaturale” è l’esperienza dell’amore premuroso e misericordioso di Dio per l’umanità; è questo ciò che il vangelo considera «risposta» alla ricerca umana.

Proprio perché incarna e vive questo amore, la testimonianza cristiana della carità va oltre i suoi scopi immediati e diventa “segno”, segno che rimanda all’agire di Dio nel mondo. In questo modo, attraverso i credenti, Cristo continua ad incontrare le persone ed a manifestare il suo vangelo. Termina qui, alle soglie della libertà delle persone, il valore della testimonianza cristiana e comincia qui il misterioso dialogo di Dio con le coscienze. In questo modo l’incontro di Dio con le persone è dono del suo amore ma valorizza il cammino di ricerca di ogni individuo.
Nella nostra Europa, questo incontro di Dio con il cammino di ricerca delle persone ha il sapore dell’incontro di Cristo con il cercatore notturno; mentre in altri continenti la visione della vita è naturalmente religiosa, nel nostro la secolarizzazione ha insinuato il sospetto che la fede sia il risultato di forme di ignoranza o di fragilità psicologica individuale e/o di inconfessati interessi istituzionali. Di fatto non vi sono movimenti di massa alla ricerca di Dio ma solo complessi cammini individuali non sostenuti dal sentire sociale; la fine delle ideologie totalizzanti e la crisi del politico come collante di esperienze sociali ha generato un crollo delle aspettative sociali ed uno svuotamento della partecipazione come tensione etica verso un domani migliore. La stessa globalizzazione non ha affatto prodotto una migliore comprensione della unità della famiglia umana; al contrario ha evidenziato la drammatica frattura di un mondo dove il mercato mondiale e la rinascita del consumismo hanno preso il posto della solidarietà.

In questo contesto gli interlocutori del vangelo sono cercatori notturni, cioè persone singole il cui cammino non è sostenuto dalla società; sono persone disorientate e confuse che, spesso, nascondono disagi e frustrazioni dietro la difesa di una identità minacciata. Teso tra la propria promozione ed il bisogno di sicurezza e tranquillità, l’uomo post-moderno non prende nemmeno in considerazione quanto trascende i suoi bisogni immediati e, per questa via, si incammina sui sentieri della indifferenza. In un simile frangente spirituale non interessano i dibattiti storici; al riguardo si dovrà sempre tener ben presente l’insegnamento di P. Ricoeur quando distingue tra spiegazione storica e comprensione narrativa:
 la prima offre una spiegazione scientifica dei fatti mentre la seconda vi si coinvolge. Riferire un elenco di fatti e cercare una spiegazione plausibile dei loro nessi causali è proprio della ricerca storica ma non raccontare; presentare, invece, una sequenza di azioni e di esperienze fatte da persone che cambiano in base a queste stesse esperienze e che da esse sono chiamate in causa con le loro attese, questo è raccontare.
Un racconto ha, in effetti, una doppia relazione: da una parte con l’evento descritto e dall’altra con chi ascolta; la prima relazione esige una memoria fedele, la seconda domanda un cambiamento per accompagnare l’ascoltatore verso la sua pienezza. Tra le due relazioni vi è una profonda differenza di tempo e di luogo ma il racconto rappresenta il contesto unitario che mette in comunicazione le due situazioni ed, in questo modo, riproduce per me l’evento evangelico: le esperienze, le ragioni, i cambiamenti di quei personaggi mi interpellano e mi provocano ad un cammino. Diventa così chiaro che un racconto chiede una certa empatia, chiede di essere accolto con una certa fiducia; a questo scopo la sua struttura, più che credibile e prevedibile, deve essere significativa: mettendoci di fronte alle nostre attese e ai nostri interessi, alle nostre simpatie e ai nostri drammi ci chiama in causa e ci porta ad una libera decisione.
2. Il Vangelo di Gesù e la sua proposta antropologica
Mi pare importante dire subito che il vangelo di Gesù non è una antropologia; è invece la proclamazione di un evento che irrompe e che, mettendo fine ad una storia di dolori e di peccati, dà inizio ad un mondo nuovo, ad una realtà messianica ed escatologica. Radicato nella alleanza e nelle sue dinamiche di promessa e di compimento, questo evento di salvezza non è avulso dalla storia ma ne è piuttosto la pienezza. Il vangelo non quindi un libro, una dottrina ma un avvenimento: comprende «eventi e parole intimamente connessi tra loro»,
 comprende cioè l’intreccio dell’insegnamento e della prassi di Gesù.
Questo visione del vangelo ci obbliga a mettere al centro dei nostri interessi il Gesù storico, cosa non del tutto facile; non è facile perché veniamo da una tradizione secolare che ha insistito a tal punto sulla divinità di Gesù da far fatica a riconoscerne l’umanità. Ci siamo abituati a pregarlo, ad invocarlo, ma non a vederlo come punto di riferimento dei nostri problemi e delle nostre preoccupazioni; Gesù ci appare divino e, per questo, troppo grande, troppo bello ma anche troppo diverso da noi.
Nel suo volumetto Un Dio diverso,
 Ch. Duquoc ha sostenuto che Gesù non ha offerto una nuova dottrina su Dio ma ha richiamato quello che anche i suoi interlocutori riconoscevano: cioè che Dio è buono e misericordioso. Quello che Gesù ha sostenuto è che la ricerca della volontà di Dio e l’esaltazione della sua gloria non hanno senso se non ricadono sulla vita umana per illuminarla: «l’accordo sulle qualità di Dio non significa accordo sulla conoscenza reale di Dio».
 È la funzione sociale di quanto affermava su Dio che spiega lo scontro tra Gesù e i capi del popolo; dire che Dio va onorato non significa nulla se poi il sabato, che è in suo onore, non è per l’uomo.

È questa sensibilità socio-antropologica che dobbiamo allora aver presente per capire la proposta antropologica di Gesù. Bisognerà partire da quello che Gesù dice di Dio per intuirne le implicite valenze antropologiche e poter concludere che Cristo, «rivelando il mistero del Padre e del suo amore, svela anche pienamente l'uomo all’uomo e gli fa nota la sua altissima vocazione».

Il Padre Abbá e l’uomo figlio

Il vangelo di Gesù proclama la misericordia e l’amore di Dio: è questo l’aspetto più profondo e più commovente del suo insegnamento. Così facendo, Gesù non fa appello ad una metafisica, ad una teodicea, ma ad una esperienza: l’esperienza di un rapporto e di una comunione profonda con Dio. J. Jeremias
 ha studiato a fondo questo termine e ha scritto cose bellissime sui rapporti fra Gesù e il Padre; per il nostro interesse, però, vale di più illustrare come il termine Abbá, prima ancora di dire qualcosa su Dio, intenda chiarire come noi dobbiamo stare davanti a Dio: stare davanti all’Abbá significa saper vivere da figli suoi. Il termine Abbá illustra la nostra filialità.
In effetti Gesù non si limita a richiamare la creaturalità e la fragilità di un uomo che, quale «carne e sangue», non sa penetrare il disegno di Dio ma gli spalanca la realtà di una vita qualificata da questa libera e misteriosa presenza dell’Abbá.
 La coscienza ebraica del Sal 8 e di Gen 1,26-28, cioè che la persona umana è la cosa più grande e più preziosa del mondo, è di conseguenza ribadita con forza; la radice della dignità di ogni uomo non sta nel suo sapere, nel suo potere o nel suo avere, ma nel suo essere amato da Dio. La tradizione userà il termine «filii in Filio»: siamo figli nel Figlio. Così il confronto con i gigli del campo e gli uccelli del cielo permetterà a Matteo di concludere: «voi valete più di molti passeri!».
 La vita umana non può essere paragonata a ciò che non è umano; voluti da Dio come il «prodigio» del suo amore,
 siamo nelle sue mani al punto che «in lui, infatti, viviamo, ci muoviamo, esistiamo».

Questa esperienza è talmente profonda e talmente gratuita che non può essere resa con il concetto di «natura umana»: per il suo carattere essenziale, teso a precisare la persona umana in se stessa, questa categoria presenta la persona umana a prescindere da questa decisiva relazione con Dio. La realtà di una Dio intimior intimo meo, esige che i cristiani sviluppino una antropologia in grado di rendere pienamente ragione di questo fatto.
 Con Gesù, l’Abbá ci ha donato la sua vita, il suo Spirito d’amore: «dalla sua pienezza noi tutti abbiamo ricevuto e grazia su grazia».
 Forse nemmeno la nozione di «grazia» è sufficiente per descrivere questa condizione antropologica: ad esistere, infatti, non è la grazia ma l’uomo in grazia, l’uomo avvolto e accompagnato dall’amore di Dio in ogni istante della sua vita. Per questo, una teologia concreta come quella narrativa preferirà parlare – più che di grazia – di discepolo di Gesù; quanto a coloro che non sono ancora stati raggiunti dal vangelo, resta sempre vero che – per loro – l’amore di Cristo «è accessibile in virtù di una grazia che, pur avendo una misteriosa relazione con la chiesa, non li introduce formalmente in essa, ma li illumina in modo adeguato alla loro situazione interiore e ambientale».

L’esperienza della discepolanza o dell’amore dell’Abbá è presentata da Gesù in forma di alternativa: le persone devono scegliere tra il vivere come figli dell’Abbá o il rassegnarsi ad essere servi delle cose. Colui che vive l’unità filiale con Dio Padre come sorgente della sua vita è lontano da ogni logica puramente materiale ed è libero da angoscianti preoccupazioni terrene, è un operatore di pace e un seminatore di fiducia, è un uomo di fede e di preghiera. Chi invece ha barattato la casa del Padre con una eredità terrena per andarsene lontano
 vive il dramma di una vita resa serva di quanto era stato voluto per il suo servizio. Abbiamo qui un doppio e contrastante profilo antropologico: al «cercare prima il regno di Dio e la sua giustizia» si contrappone il «preoccuparsi» inutile, proprio di una continua ansia per il domani. Il senso di questo contrasto illumina l’illusione di una sicurezza costruita attorno alle cose: «l’accumulare tesori per sé» senza «arricchire davanti a Dio»
 non risolve il problema dell’uomo. 
In questo essere figlio, il discepolo non ha altra regola che la contemplazione dell’amore di Dio: «siate misericordiosi come è misericordioso il Padre vostro»;
 per i suoi figli Dio non è una norma, una legge, ma una certezza, una roccia ed un baluardo.
 Questa vicinanza di Dio non garantisce una vita felice e non elimina ogni forma di dolore. Anche il credente conosce momenti di silenzio di Dio, situazioni di dramma in cui implora o grida «non t’importa che moriamo?»;
 secondo le scritture, il Signore permette tutto questo «per sapere quello che avevi nel cuore».
 Un autore ebreo, Zvi Kolitz,
 in un piccolo testo ambientato nel ghetto di Varsavia ormai prossimo alla distruzione, traduce così questo atteggiamento filiale: «credo nel sole anche quando non splende, credo nell’amore anche quando non lo sento, credo in Dio anche quando tace». Lontano dalla calda certezza della fede e dall’orgoglio dell’ateo, il rapporto personale con Dio, qui indicato, viene così commentato da Lévinas: «amare la Torah ancor più che Dio è per l’appunto accedere a un Dio personale contro il quale ci si può rivoltare, per il quale, cioè, si può morire».

La presenza del regno e la riunificazione della vita nella libertà dello Spirito
P. Grelot, in un suo volume Péché originel et rédemption,
 ha raccolto la novità cristiana attorno a tre temi: l’esperienza esigente della paternità di Dio, la riunificazione interiore della nostra vita attorno alla libertà nello Spirito e l’apertura ad una nuova fraternità umana. In questo modo ha cercato di descrivere la novità cristiana in tre direzioni: nei confronti di Dio, di noi stessi e del prossimo.
In modo simile, muovendoci cioè nella medesima direzione, possiamo partire dalla proclamazione del regno di Dio. Già W. Trilling ricordava che la signoria di Dio, nel mondo ebraico, era interpretata o come un prendere su di sé la regalità di Dio professandone la fede o come una preghiera perché si manifesti nel futuro;
 su questo sfondo, risulta fondamentale il fatto che, per Gesù, il regno designa invece «un avvenimento che già ora si compie».
 In Gesù la predicazione del regno e l’annuncio della presenza dell’amore di Dio come Abbá costituiscono l’unico decisivo tema della sua vita.
 Questa prospettiva è decisiva; a partire dalla incarnazione, il Dio trascendente non è incontrabile e nominabile che nel tessuto concreto di una vita storica  e mondana.

Il regno è una cosa sola con Dio, è il suo libero donarsi per far spazio all’altro-da-sé, è il suo introdurci nella comunione della sua vita ed è proprio questo agire divino che la persona incontra nella sua storia. Anche il più alto e completo atto spirituale della persona – la sua libertà – andrà pensato storicamente: la sua capacità di autodeterminazione va mantenuta dentro una storia che le permette di incontrare la presenza dell’amore di Dio. La ricerca umana incontra così quell’Abbá che, per amore, si es-pone nel dono del Figlio e dello Spirito: incontra cioè un Dio che si offre come Bene da amare e come Verità da pensare. In questo modo la libertà umana risale oltre se stessa e si determina nel rapporto con Dio.

La storia del pensiero cristiano ha arricchito questo dato. Dalla Grecia i credenti hanno imparato che essere liberi significa poter disporre di se stessi; il valore politico di questa esperienza – la libertà è il contrario della schiavitù – andrà completato con quella riflessione filosofica che, sulla base del fatto che quanto ci è esterno non è mai totalmente in nostro potere, si concentrerà sulla interiorità, sull’anima, sui suoi sentimenti e sulle sue passioni.
 La chiesa insisterà su questa interiorità purificata e ne farà la radice di una vita etica e spirituale; si parlerà così di uomo interiore, di vita devota… Questa concezione non è più la nostra. La razionalità scientifico-tecnica ha spostato l’interesse dal dominio dell’anima al dominio del mondo mentre la secolarizzazione ha concentrato l’antropologia attorno alla soggettività; il risultato più alto di questo cambiamento è stato un progetto ed un cammino di emancipazione che, nella sua dimensione illimitata, avrebbe voluto inglobare anche la sofferenza, anche il male, anche la morte. Nel complesso rapporto con questo mondo i credenti hanno imparato che la libertà del discepolo non può limitarsi alla interiorità dell’anima, alla sola spiritualità, ma deve aprirsi alla liberazione di tutto l’uomo e di tutti gli uomini. La convinzione che Cristo ed il suo regno sono il senso ultimo di ogni cosa ha portato i credenti, a poco a poco, a legare la propria identità di fede con la solidarietà; nella lotta contro il non-senso e la rassegnazione, contro l’ingiustizia e la malvagità, contro la disperazione e l’oppressione la fede ha trovato un nuovo campo di testimonianza dell’Amore.

La presenza del regno testimonia così la qualità teologica delle relazioni umane: l’amore di Dio non è un settore od un impegno al fianco di altri ma è il fondamento che regge ed orienta ogni cosa. Costruita sul regno, l’identità del discepolo è obiettivamente una casa costruita sulla roccia;
 assume l’unità della persona nella pluralità delle sue dimensioni così da porla totalmente sotto la guida dello Spirito di Gesù ed a renderla capace di misurarsi con i temi moderni del soggetto e con l’attuale recupero della socialità e della storicità. Il carattere messianico e drammatico del regno si presenta così come esperienza di libertà guidata e regolata dallo Spirito che dà vita in Cristo Gesù;
 incompatibile con prassi timorose e incerte, questa libertà esigerà una profonda formazione della coscienza dato che non si può versare «vino nuovo in otri vecchi».

È evidente allora che non si può restringere la volontà di Dio alla sola salvezza individuale, alla sola salvezza dell’anima; questa salvezza è parte di un disegno più vasto che riguarda la persona nella sua interezza e, con essa, l’intera umanità e lo stesso cosmo. Sarebbe possibile, a questo punto, mostrare come questa valorizzazione dell’umano abbia portato ad un ripensamento della unità della persona umana, ad un recupero della corporeità e ad una valorizzazione dei sentimenti, ad ripresa della socialità e ad una attenzione alle scienze umane; questo, però, andrebbe oltre i limiti di questa relazione. Basti dire che, con la presenza del regno, Dio ha fatto del dono del suo amore la radice della nostra responsabilità in una logica di apertura e di partecipazione: stare come figli di fronte al Padre comporta vivere come Lui, amando.

Il mistero della croce e la forza dell’amore non violento
Non si può pensare di presentare la proposta antropologica di Gesù, di riprendere l’annuncio evangelico del regno e tacere sul mistero della croce. Il Figlio dell’Uomo, insegna Gesù, “deve” soffrire, venire ucciso e risorgere.
 In un tempo come il nostro, che ama il primeggiare e l’imporsi, la croce è un tema difficile; antropologicamente parlando, si guarda soprattutto alla realizzazione di se stessi mentre si rifugge assolutamente da ogni forma di fallimento.

Per questo è importante dire subito che la croce appartiene alla antropologia cristiana dell’amore e della libertà perché, come ricorda Gesù, «nessuno mi toglie la vita ma io la offro da me stesso poiché ho il potere di offrirla e il potere di riprenderla di nuovo».
 Non abbiamo qui una antropologia masochista che esalti il valore salvifico del dolore: Cristo non salva perché soffre ma perché, mentre soffre, ama. La croce è la rivelazione dell’amore di Dio; per questo sarà bene aver sempre presenti le pagine di Moltmann sulla «croce irreligiosa», sui fraintendimenti di questo mistero salvifico.
 Intesa così come amore, come evento di misericordia che rivela un Dio che si china sulle ferite più dolorose della nostra esistenza, la croce diventa simbolo e svelamento del dono totale di sé: ne mostra la misteriosa fecondità.

La croce non contraddice quindi l’amore per la vita ma lo porta alla sua più alta verità. Se la vita è amore, il vertice della vita è allora dare la vita per gli altri: la morte perde così il suo carattere di dramma e lo perde proprio perché diventa la via per esprimere le energie più profonde e più vere della vita, cioè l’amore. È la tesi di Rahner che, partendo dalle tesi di Heidegger sullo sein-zum Tode, conclude alla morte come vertice del cammino umano di libertà.
 Va da sé che poi questa teologia della morte deve concludere alla resurrezione.
Pur semplici, queste indicazioni bastano per indicare nel crocifisso un singolare paradigma di vita. Proprio perché il Salvatore è anche il «rifiutato», è anche colui che non tollera interpretazioni riduttive, ecco il dinamismo dell’amore crocifisso appare pervaso da una carica profetica, del tutto consona al modo paradossale con cui l’amore divino procede nella salvezza del mondo. L’originalità della salvezza cristiana non è riducibile ad un qualche modello sociologico di società: è piuttosto una forza che pretende di permeare ogni realizzazione sociale umana.

Queste osservazioni permettono di capire il singolare legame che le scritture pongono tra il crocifisso-risorto e la pace: Cristo è ormai «la nostra pace, colui che ha fatto dei due un popolo solo, abbattendo il muro di separazione che era frammezzo, cioè l’inimicizia».
 Proprio perché rivelazione di un Dio che ha «progetti di pace e non di sventura»,
 il saluto del Risorto è chiaro: shalom, pace a voi. Questa pace comporta la critica al potere ed il rifiuto della violenza; solo su queste basi si prendono sul serio le responsabilità storiche dei cristiani.

La pace di Cristo sconvolge l’impegno umano per una pace che, troppo spesso, è legata alla affermazione del più forte o alla logica della deterrenza; sconvolge però anche una concezione intimista della vita di fede. In una parola la pace cristiana vale storicamente quanto vale il mondo di valori che la incarnano e quanto sono credibili i soggetti che si impegnano per realizzarla. Certo una antropologia cristiana della pace si fonda prima su una attiva presenza di Dio che sulle attese e sulle capacità umane; resta il fatto che la costruzione della pace cristiana sta in una provocante tensione con i sistemi culturali e politici: «vi lascio la pace, vi do la mia pace. Non come la dà il mondo io la do a voi».
 Il rifiuto di ogni soluzione violenta chiede una rinnovata lettura dei libri sacri per distaccarsi da ogni lettura giustificativa della violenza e per sostenere un rinnovato impegno di pace.

Bisogna riconoscere che, in questi ultimi decenni, è andata crescendo una cultura della pace. Da una parte il vaticano II ha messo da parte la questione della guerra giusta per insistere sulla promozione della pace; dall’altra la tradizione gandhiana ha ripreso il tema dell’ahimsa, cioè della non violenza, e l’ha presentata come satyagraha, come forza di quella verità che valorizza le convinzioni interiori come radice di coesione sociale. L’appropriazione di questo dono di pace deve fare i conti non solo con la cattiveria ma anche con una cultura della violenza;
 l’impegno per la trasformazione di questo modo di pensare deve vedere in prima fila i credenti, impegnati a ricolmare d’amore ogni situazione difficile.
3. Raccontare la storia di Gesù

Dopo aver chiarito il contenuto della proposta antropologica di Gesù, uno con la sua storia, resta da precisare la forma della sua comunicazione, cioè il racconto. Al riguardo le Scritture non lasciano dubbi: a raccontare la storia di Gesù è lo Spirito, primo grande interprete della sua vita. Sarà lo Spirito ad «insegnarci ogni cosa» ed a «ricordarci ciò che Cristo ci ha detto»;
 sarà sempre lo Spirito a «guidarci alla verità tutta intera»: non parlerà da sé ma «dirà tutto ciò che avrà udito, […]prenderà del mio e ve lo annuncerà».
 Lo Spirito è il vero narratore della storia di Gesù; la chiesa è impegnata nell’ascoltarlo e, solo in seguito, può a sua volta narrare la propria esperienza di fede: «ciò che noi abbiamo udito, ciò che noi abbiamo veduto con i nostri occhi, ciò che noi abbiamo contemplato e ciò che le nostre mani hanno toccato, ossia il Verbo della vita poiché la vita si è fatta visibile, […]noi lo annunziamo anche a voi perché anche voi siate in comunione con noi».
 Per questo Paolo Vi dirà che il nostro tempo ascolta più volentieri i testimoni che non i maestri.


Raccontare la storia di Gesù come senso ultimo della vita è il compito fondamentale della chiesa, «è la grazia e la vocazione propria della Chiesa, la sua identità più profonda. Essa esiste per evangelizzare».
 Al cuore della chiesa sta la memoria fedele della vita di Gesù: lo Spirito e la presenza sacramentale del Risorto nella Eucaristia
 fanno di questa “memoria” il fondamento vivente della sua esistenza. Ed è mentre racconta questa storia che la chiesa la comprende meglio; mentre racconta, la chiesa scopre che anche i suoi ascoltatori possono permetterle di capire meglio questo straordinario messaggio. Vivendo in un mondo di relazioni, la comunità percepisce che la memoria viva del Signore va arrischiata in questo contesto; una memoria viva non è una memoria intoccabile ma, piuttosto, riappropriata e partecipata.

 Occorre quindi una attenzione a questo mondo. Di solito se ne ribadiscono i fenomeni come la secolarizzazione, il pluralismo culturale e religioso e la globalizzazione; tutto questo andrà tenuto presente ma il catecumenato, attento alle persone, preferisce parlare di uomini e donne, di immigrati e rifugiati, di minoranze e di emarginati. Per natura sua missionaria,
 la chiesa non può limitare il proprio orizzonte ai soli battezzati: anche queste persone fanno parte della sua vita. Soprattutto i poveri, cioè coloro che mancando di ogni sicurezza umana sono più facilmente disposti a rivolgersi a Dio.

Con il racconto catecumenale si fa una nuova esperienza di Gesù. La memoria non è qui solo ricordo ma impegno per una globale attualizzazione. La memoria di Gesù non è statica; da una parte il patrimonio evangelico della chiesa si arricchisce di nuova luce sulla base delle esperienze di queste persone e dall’altra la vita di costoro è trasformata dall’ascolto della Parola. In questo modo la storia di Gesù, mentre viene raccontata, viene compresa in modo nuovo; al tempo stesso, il racconto di Gesù immette nuova luce nella vita di chi l’ascolta e l’accoglie. Solo una chiesa evangelizzata può essere veramente evangelizzatrice:
 Solo comunicando il deposito ricevuto, solo proclamandolo la chiesa lo conserva; la fede, infatti, «si vive donandola».
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