
L’EUCARISTIA, SACRAMENTO

PER LA VITA DEL MONDO

Possiamo formulare il tema nel modo seguente: qual è il tipo di credente, quale è il volto del cristiano che si lascia plasmare dall’Eucarestia? quale volto di comunità cristiana, di chiesa deriva dall’eucaristia? che cammino di appropriazione spirituale dischiude la dinamica simbolica del rito cristiano, in particolare della messa? Quale dinamiche pastorali sono necessarie per appropriarsi e accompagnare ad un’eucaristia così celebrata? In termini sintetici, che rapporto c’è tra Eucaristia e vita quotidiana, e perché il rito è fondamentale per vivere la vita come culto spirituale. 

Ho scelto, come canovaccio che mi sembrava particolarmente bello, il testo di Giovanni VI per delineare questo rapporto. La pista offerta da Giovanni VI è assai ricca anche se il testo è abbastanza complesso, come è noto al predicatore che lo incontra per ben cinque domeniche nell’anno B. Ritrovo nel testo cinque tappe che complessivamente introducono a un itinerario di appropriazione dell’Eucaristia. Esse non devono essere considerati come tappe preparatorie e/o successive all’Eucaristia, ma come il modo con cui ci appropriamo dell’Eu​caristia, o meglio come l’eucaristia di Gesù, ci attira, ci assimila, ci incorpora a sé. Per usare un’altra immagine sono come le cinque facce di un prisma, che non ci è consentito guardare simultaneamente, ma che costituiscono un’unica realtà: quella del credente (il discepolo nella comunità dei Dodici) che prende i contorni dell’eucaristia. 


Ad ogni passo segnalerò anche due ribattiture specifiche: l’una riguarda un aspetto della dinamica del rito/sacramento, e mostra come l’Eucaristia stessa nel suo svolgersi forma al senso del rito-sacramento; l’altra pastorale, indica alcuni atteggiamenti che sono evocati da ciascuna tappa e dall’aspetto del linguaggio rituale messo in evidenza. Nel capitolo VI di Giovanni accade uno scambio di significati (dia-logo) tra l’inesausta ricerca dell’uomo di qualcosa che disseti e sfami la sua esistenza e quella parola «creatrice» che sola ci dona la vita in abbondanza. Si potrebbe dire che Gv 6 sia un mirabile commento al testo citato dai Sinottici: «Non di solo pane vivrà l’uomo, ma di ogni parola che esce dalla bocca di Dio» (Dt 8,3: ripreso in Mt 4,4 e Lc 4,4). In Giovanni, però, la Parola si è fatta Persona («Tu hai parole di vita eterna»: Gv 6,68), lo scambio di significati è diventato incontro («Signore da chi andremo?»: (6,68), il pane che perisce è divenuto «la sua carne per la vita del mondo» (6,51). Le cinque tappe possono essere riferite grosso modo alle cinque domeniche in cui la liturgia suddivide il discorso sul pane di vita: esse collocano il discorso su Gesù Pane di vita (e sull’Eucaristia che lo rende presente oggi) nel suo contesto storico-salvifico e antropologico. 


1. 
L’eucaristia nel cammino della libertà


«Dove possiamo comprare il pane perché abbiano da mangiare?» (Gv 6,1-15)

Il testo prende avvio dalla moltiplicazione dei pani, che sotto la forma del «segno» contiene in qualche modo tutti i motivi del capitolo VI. Noi ci soffermiamo soprattutto sull’aspetto antropologico. È il luogo di aggancio dei successivi aspetti. Questo elemento è messo in luce dalla duplice «prova» a cui sono sottoposti Filippo e Andrea. Guardando la «grande folla» che viene da Lui, Gesù interroga Filippo circa la possibilità di procurarsi il pane per sfamare tanta gente. Come la prova-tentazione nel deserto mette in guardia il popolo dal pensare che egli sia l’artefice della sua pienezza di vita (Dt 8,17s), così la domanda a Filippo rivela l’insufficienza del solo pane procurato dall’uomo a sfamare tanta gente. Andrea invece prende lui l’iniziativa, ma giunge alla stessa conclusione: il cibo dei poveri (cinque pani e due pesci) è insufficiente a nutrire la folla, anche se è un pane che è più facile condividere. Sarà questo nutrimento che Gesù assumerà per rendere presente il suo pane, quello che sfama in abbondanza. 

La prova dunque ha la funzione di saggiare la qualità del desiderio dell’uomo, della sua ricerca di beni che esaudiscano la sua fame e la sua sete. Un desiderio che non può non prendersi cura anche della fame del fratello, e tendenzialmente di tutti (la folla). L’esperienza che tutti facciamo è quella dello scarto incolmabile tra il bene che per sé sarebbe necessario per colmare la fame e la sete di tutti, e le nostre capacità, quelle che ci vengono dalla nostra operosità (duecento denari) e dalla nostra condivisione (cinque pani e due pesci). C’è una sproporzione nel desiderio dell’uomo tra ciò che si vorrebbe e ciò che si ha a disposizione. Gesù ci fa toccare con mano, mediante la povertà dei nostri mezzi, la natura del nostro desiderare, sperare, amare “qualcosa” che ci dia la vita che non perisce.


In questo andirivieni tra il bene sperato e i beni disponibili e ottenuti si rivela continuamente il mistero della libertà e della sua inesauribile sete di vita. Ma esiste una fonte zampillante capace di colmare questa sete? Esiste un pane che capace di sfamare, che sia il luogo della cura dei molti? Quest’acqua sorgiva, questo pane vivo non possono essere ritrovati che nella promessa offerta all’esistenza, la quale ci viene incontro con i caratteri del dono gratuito e chiede di essere riconosciuta e scelta come «buona» per noi e, pertanto, anche per tutti. Questo sorprendente movimento della libertà che è presso di sé e si riceve dagli altri, ma soprattutto da un Altro, rappresenta l’antenna di una ricerca che va a vedere se mai nella storia si sia annunciata una pretesa tanto grande quanto suadente di dar compimento all’umana libertà. Essa non può saperlo a priori, ma può conoscerlo e decidersi a posteriori quando incontra nella storia Colui che, mentre guarisce le sue ferite, gli mostra anche il suo originario destino. Possiamo ora soffermarci su due ribattiture: l’una riguarda il rito, l’altra gli intervento pastorali.

a. oltre il bisogno: strutturare il desiderio

A proposito di questo momento si comprende già un primo aspetto del rito e della sua necessità antropologica. Si affollano qui molte interpretazioni che accostano il rito al simbolo, ma qualche volta l’interpretazione è prevalentemente noetica, cioè il simbolo viene visto soprattutto come forma di conoscenza della verità. In realtà se non si precisa meglio questa valenza simbolica del rito vi sarà il pericolo di una comprensione e di una traduzione estetizzante del rito. Il senso che si dischiude all’uomo ha la figura di un appello alla libertà, che si propone ad essa come valore, come ciò che compie il suo desiderio di vita. Scegliendo, dunque, questo bene l’uomo dispone di sé, lo vuole, gli acconsente nella forma della fede che si affida a quel dono che lo precede e lo fonda. 


Ora si tratta di capire perché questo desiderio si media necessariamente attraverso il rito. Nel nostro caso attraverso il gesto del mangiare insieme viene strutturato quel bisogno di vita che può trovare risposta anche solo nella pura risposta al bisogno (il puro sfamarsi). Nella ritualizzazione del mangiare – come delle altre esperienze fondamentali dell’esistenza, quali il nascere il morire, i passaggi della vita, il patto tra uomo e donna, gli scambi sociali – si fa presente la coscienza che occorre trattare questi gesti della vita non come puri bisogni, ma come luoghi dove si riconosce la reciprocità tra gli uomini (il dono che viene dagli altri) e dove si accoglie un dono che viene dall’Altro (o come dice Giovanni «dall’alto»). Mediante il rito si riconosce che il desiderio ha da essere continuamente purificato, bonificato dalla sua tendenza insaziabile, la quale tratta i doni dell’esistenza come pura necessità materiale. Bisogna far diventare tali doni i luoghi dove il desiderio matura, cresce, viene continuamente mantenuto aperto. 


Il rito in prima battuta ha questa funzione di strutturare il desiderio, di farlo riconoscere come promettente e insieme impotente ad esaudirsi da se solo, di aprilo alla condivisione, di farlo crescere nella solidarietà, di dischiuderlo all’incontro, di istituire il senso etico e ultimamente religioso, di farlo diventare una possibilità per la decisione della libertà. Qui probabilmente andranno integrate anche molte possibilità di intendere il rito nella sua dimensione simbolico–ludica, come spazio di gratuità, come luogo che interrompe le maglie dell’agire strumentale dell’uomo, che introduce una dinamica del tempo separato (la festa) rispetto al tempo febbrile dell’uomo, non semplicemente per accostarlo ad esso, ma perché dica il senso stesso di quell’agire profano, ne metta in luce la sua strutturale capacità di rinvio, cioè renda possibile all’uomo riconoscere, proprio nel suo agire, una dimensione etica e religiosa che riceve e a cui presta il suo consenso. 

Il rito, già per questo aspetto, è condizione della libertà, perché mediante esso la libertà riconosce e si rappresenta il significato etico e religioso del suo agire. In esso il desiderio viene bonificato continuamente (di qui la sua ripetitività), viene strappato dal ripiegamento su di sé, dal concepirsi unilateralmente come bisogno, e quindi dal percepire tutti (gli altri, lo scambio sociale, Dio stesso) in funzione di un bisogno così inteso. Certo il rito non è l’unico luogo per tale ri-conoscimento (c’è anche lo spazio dell’agire etico). Qui però tale ri-conoscimento viene portato all’evidenza, gli si dedica tempo, spazio, energie, viene condiviso con altri, denomina le tappe dell’esistenza, struttura lo scandirsi del tempo (riconosce ciò che ci precede come dono, contrassegna il tempo presente, anticipa nella forma dell’attesa e della disponibilità il futuro). 

b. la ritualità nella vita quotidiana

Mi soffermo su alcune attenzioni pastorali. Il loro obiettivo è di dischiudere i momenti della vita strappandoli dal loro appiattimento sul bisogno («non di solo pane...) con un’at​tenzione particolare alla pedagogia del rito, ma per rapporto alla vita, alla gestione dei ritmi della vita quotidiana:

–  la ritualità nella vita quotidiana: una prima attenzione pastorale dev’essere quella di accompagnare la vita delle persone, riguardandole nei ritmi del loro cammino (le tappe della vita, della crescita, delle differenti condizioni). Una pastorale delle «occasioni» trattata in modo non occasionalistico è decisiva per istruire sul senso simbolico dei gesti fondamentali dell’e​sistenza. Un collegamento più organico delle forme della vita delle persone con il rito è capace di bonificare il desiderio (si pensi alla varietà delle forme della preghiera della chiesa: i salmi, i testi della tradizione, della spiritualità; si ricorra alle ricchezza della preghiera liturgica e alle forme di devozione): occorre guarire il cuore e liberare la mente dall’onnipotenza del desiderio. Mi domando anche se espressioni e forme anche più diffuse di simbolizzazione negli oratori e nelle comunità cristiane non debbano educare alla finezza, al senso del bello (nelle sue varie forme), alla condivisione, allo scambio sociale, ecc. 

–  la vita nel ritmo liturgico: l’anno liturgico può trovare qui una possibilità di introdurre obiettivamente ai tempi del mistero cristiano, prevedendo tempi di contrazione e tempi di dilatazione. La tendenza a far vivere una ritualità sempre eguale (si pensi alla spinta a sovraccaricare il rito), senza il senso dei ritmi e dei pesi della celebrazione, non aiuta a istruire il desiderio. Si esige una sapienza pastorale anche nella gestione dei tempi e dei momenti dell’anno liturgico, a distendersi e a prevedere unità di misura più ampie, ad avere anche una strategia pluriennale, soprattutto riguardo ai momenti della crescita (si pensi alla diversa modalità con cui entra la ritualità nell’adolescenza, nella giovinezza, nella vita adulta, ecc). 


2.
L’eucaristia luogo del Mistero


«Voi mi cercate non perché avete visto dei segni» (Gv 6, [16–21].24–35)

La seconda sezione del testo di Giovanni, interpreta la ricerca di Gesù da parte della gente, per aprirla alla ricerca di Dio. Gesù però sovente non viene cercato così. La gente una volta saziatasi sopraggiunge per farlo re (6,15), perché ha trovato l’onnipotente strumento del suo bisogno. La prima parola di Gesù del “discorso” sul pane di vita smaschera il senso di una ricerca sbagliata: «Voi mi cercate non perché avete visto dei segni, ma perché avete mangiato di questi pani e vi siete saziati». Tra l’altro, anche il brano che la liturgia tralascia (6,16–21), simula una spasmodica rincorsa di Gesù («la folla... si diresse alla ricerca di Gesù»: v 24). Egli è ricercato soprattutto perché sazia il nostro desiderio, non perché lo apre al cammino della libertà. Tuttavia Gesù interpone il suo silenzio sul monte, egli è col Padre e guarda il nostro “inseguimento” con gli occhi di Dio. Perciò lo indirizza verso la sua vera origine: «procuratevi non il cibo che perisce, ma quello che dura per la vita eterna». Incomincia qui una pedagogia del segno, che potremmo scandire attorno ad alcuni momenti essenziali: 1/ Gesù purifica il nostro desiderio sbagliato; 2/ plasma l’atteggiamento giusto verso Dio; 3/ ci fa riconoscere l’origine dall’alto della manna/pane dal cielo/pane vero. Tutta la sequenza ha lo scopo di farci conoscere la natura vera della nostra fame e sete, come fame e sete di Dio che solo nutre e disseta la vita del mondo e, insieme, di farci ri-conoscere l’origine dall’alto, da Dio, del pane che discende dal cielo. La ricerca di Gesù coinvolge dunque alcune fondamentali tensioni presenti nella conoscenza di Dio. La fede richiesta è nel Figlio dell’uomo come colui che è mandato da Dio, su cui si posa il sigillo di Dio (v 27). In questa fede, infatti, si esprimono tutte le tensioni del nostro rapporto con Dio, perché sia egli a dare senso di vita, pienezza di realizzazione, verità a quel fascio di pensieri, avvenimenti, progetti in cui consiste la nostra esistenza.


La ricerca procede poi indagando sui segni/opere che Gesù compie. I giudei hanno i loro segni che esprimono una vicinanza particolare di Dio: la manna, l’acqua, il fuoco, il terremoto, il vento, il Sinai, la Legge, il Tempio. Gesù mette in luce il loro carattere transeunte e «tipico», per rapporto al pane «vero». Anche quei beni possono essere vissuti in verità (non come possesso per una tranquilla sicurezza) solo se sono vissuti come segni, cioè come provenienti dal cielo. Anzi se non sono vissuti come doni, essi diventano un tranello per la nostra esistenza, uno schermo opaco, che nasconde la loro vera origine «dall’alto». Per questo si tratta di riconoscere ora il-pane-dal-cielo-quello-vero come dono del Padre suo. Mentre si riconosce l’origine (dal cielo/Padre mio) si scopre anche il dono di Dio: «il pane di Dio è colui che discende dal cielo e dà la vita al mondo» (6,33). Per questo «andare da Lui» (v 35) significa incontrare il mistero di Dio, non aver più fame e sete; per questo «nessuno può venire a me, se non lo attira il Padre che mi ha mandato» (v 43). La risposta finale alla nostra ricerca di Dio si trova nel brano seguente: non si può riconoscere Gesù come pane della vita/pane vero se non dentro l’attrazione del Padre, se non come mandato/venuto dal cielo; non si può riconoscere la sorgente ultima di ogni nostro bene nel volto di Dio (Padre!), se non leggendo la vicenda di Gesù, la sua Pasqua come la grande opera, come il Pane vivo che viene da Dio. In questa stupenda circolarità tra l’attrazione del Padre e il dono del pane vivo che è Gesù possiamo effettivamente «conoscere il dono di Dio e chi è Colui che ci parla». Perché ci dona se stesso come il Pane/parola che dà la vita al mondo!

a. la soglia del mistero: aprire all’esperienza di Dio

La ritualità umana – si è visto sopra – concorre obiettivamente ad istituire il senso etico e religioso del desiderio. Il rito ha la funzione di strutturare il desiderio, facendogli riconoscere la sua intenzione simbolica: il rito riscatta il desiderio dal suo essere semplicemente un bisogno da esaudire, e apre le esperienze fondamentali dell’esistenza al ritrovamento di se stessi e all’incontro con gli altri. Strappa il desiderio dall’immediatezza della sensazione psicologica o dall’esperimento e lo introduce in un cammino dove dev’essere riconosciuta l’origine ultima di tutti i beni di cui l’uomo dispone o che entrano nello scambio sociale. Per questo il rito concorre anche a formare i codici della convivenza sociale, esprimendo in forma rituale le tappe dell’esistenza umana e dell’appartenenza sociale. Ma ultimamente esso introduce a riconoscere l’origine di tutte queste realtà in quella sorgente ultima da cui tutto proviene. Il rito così introduce alla soglia del mistero, insieme alle altre forme dell’alterità. La stessa varietà dei riti che la fenomenologia delle religioni descrive hanno iscritta questa intenzionalità: i riti ciclici (stagionali) tendono a plasmare il fluire del tempo, riconoscendo l’origine di ogni bene in una provenienza da «altrove» (riti delle primizie, del raccolto) o reintegrando il tempo frammentario (i riti della purificazione, ecc); i riti di passaggio permettono di assumere ogni momento decisivo che scandisce la vita (la nascita, l’iniziazione all’età adulta, il matrimonio, la morte); i riti di crisi consentono di dominare situazioni critiche in cui sembra compromessa l’esistenza dell’uomo come un tutto (catastrofi, pestilenze, malattie mortali, ecc). Questa diffusa varietà di forme, ritualizza appunto i momenti essenziali dell’esistenza (personale e sociale), dove la vita si sperimenta come un bene ricevuto, minacciato o in crescita, dove essa scopre appunto la sua radice religiosa.


Il secondo aspetto della ritualità ha pertanto la funzione di introdurre al mistero, e si rende presente soprattutto in quella diffusa e universale ritualità dove la vita appare come una promessa che appella al nostro consenso, personale e sociale. Per questo l’evangelista Giovanni insiste perché «i giudei» riconoscano che il dono della manna viene dall’alto, non viene da Mosé, perché considerato solo come soddisfazione del bisogno, esso è un pane che perisce. Il secondo momento di una corretta pedagogia del rito deve far «riconoscere l’origine», deve strutturare il desiderio perché non fallisca questa soglia ultima (e prima) del mistero. In prima battuta il rito esprime tutta l’esistenza come promessa (dall’alto), ma poi dice la possibilità di dare un nome religioso a questa promessa (dal cielo), e infine, di dargli un nome teologico(cristiano) (da Dio, dal Padre). Il rito concorre necessariamente alla strutturazione della libertà nella forma della fede teologica, con cui si riconosce l’origine che ci precede, con cui si entra a piedi nudi nella terra santa che è il mistero adorabile di Dio, con cui si sta in attesa se mai vi sia un momento e un tempo in cui Egli ci venga incontro, ci attiri, ci introduca in un giusto rapporto con Lui. Il rito è il luogo per eccellenza dell’educazione alla fede teologale, per questo esso sta in rapporto essenziale con il culto “spirituale” che è l’uomo nell’alleanza, con la vita nella carità che è il sacrificio a Dio gradito. Per questo il rito assume ora una dimensione essenzialmente religiosa. 


La fede e il rito sono come la manna, che va rinnovata ogni giorno. Se la lasciamo lì, per il giorno dopo, imputridisce. Questo è il cammino che ci fa approdare sulla sponda del mistero santo di Dio. Quando siamo di fronte a un problema serio dell’esistenza, quando siamo nel segreto della nostra camera, quando siamo di fronte a un’incomprensione grave o alla difficoltà di comprendere un altro, quando poniamo la sequenza dei gesti quotidiani fino a quel centro che è l’Eucaristia domenicale (soprattutto in questo gesto centrale che si irradia su tutti gli altri gesti) è necessario che ci poniamo almeno qualche volta la domanda forte: mi avvicino a tutto ciò con il senso del mistero di Dio? Con il timore e tremore, che non viene dalla paura, ma quello della delicatezza, dello stupore, della meraviglia del quale ha bisogno il mio contatto con il mistero di Dio. Ricordiamo la stupenda espressione di Papini: «Noi uomini siamo come apprendisti dell’infinito, ma alla fine veniamo ammaestrati sul senso del nostro finito». Solo chi si avvicina così al mistero di Dio, viene ammaestrato anche sul senso delle cose di ogni giorno, ritorna a vedere le cose con un volto diverso, trova il pane vero che sfama la fame di ogni giorno.

b. la gratuità dell’azione rituale

Anche qui ricordo alcune attenzioni pastorali che dovrebbero favorire questa attenzione al senso religioso della ritualità.

–
la legge della gratuità: una pedagogia del rito deve effettivamente presupporre e mettere in luce la legge fondamentale della gratuità che attraversa la vita umana quando è vissuta in modo teologale. La discontinuità dello spazio e del tempo che la celebrazione richiede in rapporto ai ritmi della vita quotidiana deve condurre a comprendere che la dimensione temporale e la delimitazione spaziale del rito plasma una capacità esistenziale di gratuità, di attenzione, di amministrazione dei tempi e momenti della propria esistenza, una attitudine contemplativa nella quale sgorga il senso di quell’origine dei nostri pensieri, progetti e gesti, che noi non riusciamo ad accogliere se non nella forma della gratitudine e della fede. Il senso della gratuità, la sua traduzione in gesti che strutturino la libertà, la dedizione prolungata al servizio, sono luoghi che mettono in grado di salpare verso le sponde del mistero. Accompagnare la gente, i giovani soprattutto in questo viaggio è fondamentale, per creare il contesto propizio a far riscoprire il senso della ritualità.

–
presiedere pregando: da questo aspetto della ritualità proviene un’attitudine fondamentale a celebrare il rito, con la discrezione e il senso del mistero. Il rito non è cosa nostra, non è il luogo per una sacra rappresentazione, per una regia spettacolare, ma è il luogo che ci pone nella condizione di essere coloro che, mentre lo presiedono, realizzano un’obbedienza al mistero stesso di Dio e introducono ad un’esperienza simile. La presidenza della celebrazione, la preparazione ad essa, il modo con cui rappresentiamo davanti agli altri il rito e con cui lo facciamo vivere, deve avere vivissimo il senso che mentre la Chiesa celebra è il Signore che invita alla sua mensa. È il mistero santo di Dio che ci viene incontro! I momenti del rito, i suoi spazi e ritmi, le persone che vi intervengono devono avere vivo la coscienza di tractare mysteria. Se la stessa predicazione deve mostrare che l’annunciatore del messaggio è prima di tutto egli stesso uditore della parola, a maggior ragione il rito deve appellare alla fede del credente per rendergli possibile qui e ora l’ingresso nel mistero di quel Dio inaccessibile che si fa vicino nel gesto di Gesù.


3.
L’eucaristia contemplazione della vita di Gesù


«Io sono il Pane disceso dal cielo!» (6, 41–51)

La terza è la tappa centrale: occorre riconoscere Gesù come il Pane disceso dal cielo. Questa mantiene alcuni legami con la tappa precedente, con cui è strettamente connessa, e anticipa quella seguente. È scandita dalla triplice e progressiva autorivelazione di Gesù (vv 41.48.51), incentrata sulla ripetizione dell’«Io sono»: Io sono «il pane disceso dal cielo/il pane di vita/il pane vivo». Il senso dalla variazione è specificato dai diversi contesti e dalle variabili significative introdotte per precisare l’atteggiamento della fede, che matura e diventa fede in Cristo: si tratta di un «venire a Lui» (v. 43), di un «mangiare di Lui» (v. 50), di un «mangiare la sua carne» (v 51). L’esito del dimorare in Cristo è la vita eterna che è la vita del mondo. Tutta la sezione ci invita dunque ad una concentrazione cristologica, mediante l’iden​tificazione di Parola, Pane e Vita (eterna).


Il primo passo consiste nel superare lo scandalo dell’incredulità (mormoravano di lui...) per contemplare, vedere, udire, toccare la carne di Gesù come la Parola che viene da Dio. Si riprende qui la circolarità tra l’attrazione del Padre e l’andare a Lui, tra il Dio di Gesù e il Gesù di Dio. Solo ciò consente di leggere la carne di Gesù, la sua vicenda umana come il luogo della rivelazione divina. Pertanto non si può «venire a Lui», cioè venire alla fede in Lui, se non udendo e vedendo la carne di Gesù, nella quale siamo ammaestrati da Dio, attirati dal Padre. Il linguaggio sapienziale della parola che ammaestra è lo sfondo per comprendere la storia di Gesù come luogo della rivelazione di Dio. L’attrazione del Padre è la luce per vedere e credere la carne di Gesù come «la parola della vita». Questo è il grande Segno, la sua Incarnazione-Pasqua, che illumina tutti gli altri segni e compie tutti i beni dell’esistenza come luoghi di vita e di vita eterna.


Di qui il secondo passo: una volta ri-conosciuto Gesù come pane/parola disceso dal cielo, occorre mangiare di Lui, che è il pane della vita. Avviene qui un trapasso che permetterà di gettare il ponte verso il significato più propriamente pasquale (insieme cristologico ed eucaristico), del «mangiare la carne di Lui». Il venire a Lui, la fede in Lui sono ora presentati come un cibarsi di Lui, dimorare in Lui, innestarsi in lui, seguire il buon pastore. Ciò descrive la fede come un cammino di sequela, non solo come l’atto di accedere a lui, ma quel dimorare in Lui, che ha una finalità pasquale. È la fede in Cristo come atteggiamento della sequela, come disposizione a seguire il Maestro sulla via verso Gerusalemme.


Infine il terzo passo: Gesù è il Pane vivo (v 51) perché «darà la sua carne per la vita del mondo». Il verbo (darò) e la preposizione (per) indicano chiaramente il contesto pasquale: Gesù offre il suo corpo dato e il suo sangue versato «per la vita del mondo». La Pasqua di Gesù è il luogo della piena rivelazione cristologica e insieme della salvezza del mondo, della sua vita in pienezza. Il «discorso sul pane di vita» ha qui il suo fulcro, e simultaneamente il nostro itinerario antropologico e teologico trova il suo centro: il desiderio di vita e di pienezza dell’uomo e del mondo si realizzano in questo affidarsi radicale, che Gesù attua nella sua Pasqua e che riconcilia «il peccato del mondo».

a. la dimora con Gesù: un cammino di discepolato

L’apparizione della figura di Gesù fa prendere alla ritualità la sua dimensione propriamente storico-salvifica, portandone a compimento le potenzialità iscritte. La ritualità antropologica fino alla sua radice religiosa è già da sempre connotata storicamente, ma le sue modalità hanno un insuperabile indice culturale, che richiede di essere portato alla sua verità ultima, perché il rito esprime un’attesa, una sporgenza, un’invocazione del dono di Dio, affinché si dischiuda, purifichi e si iscriva nelle nostre umane attese, compiendole in un modo indeducibile e insuperabile.


Per questo l’azione di Gesù è parola efficace e gesto profetico che guarisce il desiderio dell’uomo, che fa diventare l’incerta e a volte distorta sua ricerca di salvezza un’accoglienza determinata, un mutamento di vita, una nuova solidarietà fraterna. L’annuncio del Regno fatto da Gesù si esprime anche e soprattutto nella comunione di mensa dischiusa per coloro che sono esclusi dalla considerazione religiosa del tempo. La comunione di mensa di Gesù è il luogo che meglio di ogni altro anticipa il senso della cena e della croce, cioè di quell’amore incondizionato che precede e attraversa il rifiuto degli uomini. La comunione di mensa con Gesù, la dimora con lui, accessibile anche a coloro che sono esclusi dalla tradizione religiosa, l’intimità con colui nel quale il Regno si approssima, sono l’anticipo della Pasqua.


Bisogna evitare a livello cristologico un’ambiguità purtroppo diffusa anche a livello esegetico: che la croce sarebbe un sacrificio “esistenziale”, che costituirebbe la fine e l’inveramento di tutta la tradizione rituale anticotestamentaria: come se Gesù avesse operato un passaggio dal rito all’esistenza. In realtà l’ultima cena, con il gesto del pane spezzato e del sangue versato, anticipa il significato della croce proprio all’interno della celebrazione del memoriale pasquale.


Tutto questo è manifestato nel gesto dell’ultima cena: essa è un’azione simbolico/profetica iscritta nel memoriale della Pasqua (la cena pasquale ebraica) di cui viene compiuto il senso. La croce/risurrezione di Gesù è la nuova e definitiva alleanza; l’ultima cena ne è la sua rappresentazione anticipata, nella forma del memoriale biblico, cioè nella forma del rito che invera i riti antichi. L’inveramento appartiene alla Pasqua e alla sua anticipazione simbolica nell’ultima cena.

b. la parola nella via del discepolo

La ribattitura pastorale ci ricorda che la contemplazione/accoglienza del mistero pasquale è il momento di “verità” del sacramento cristiano. Per quante attenzioni antropologico-religiose si potranno avere nell’introdurre al senso dell’Eucaristia, questo resta il momento decisivo. Il momento in cui si riconosce che il senso della cena del Signore è dato nella sua Pasqua, la quale è il suggello della pienezza di libertà che il rito rende possibile. Senza di ciò anche il senso del sacramento sarebbe anticipato da una radicale esecuzione delle condizioni antropologico-trascendentali. Il sacramento è molto di più di una ritrascrizione cristiana della universale struttura della ritualità. Per questo segnalo due attenzioni:

–
la fede che si fa ascolto: il momento dell’ascolto della Parola è fondamentale per vivere il sacramento. L’annuncio non ci introduce al rito, mediante una specie di istruzione previa al senso del rito e della Pasqua, ma ci introduce mediante il rito stesso. Sul versante delle persone e della comunità questa è un’attenzione difficile da sostenere. La fretta con cui ci si dispone all’ascolto, la povertà degli strumenti, la ristrettezza dei tempi, la difficoltà a mantenere la traccia della memoria è oggi una obbiettiva povertà anche nelle possibilità di appropriazione del rito. Mi sembra importante sostenere tutte le dinamiche previe e quelle della stessa celebrazione che favoriscano l’ascolto, la custodia della memoria, l’accostamento paziente alla parola evangelica, la «lectio divina» personale, le altre forme di comunicazione della fede. Il rito necessita sempre di essere strappato dalla sua degradazione in gesto legalistico: esso appella alla fede, la presuppone, la alimenta solo se il momento della memoria non viene disperso.

–
l’omelia come attestazione: si deve riconoscere che la predicazione ha una parte importante. I suoi difetti sono fin troppo noti e sono già stati descritti come il moralismo e l’occasionalismo, ma in ogni caso la predicazione più di ogni altra cosa dovrà evitare di trasformarsi in istruzione. È  noto che la maggior parte delle persone sono solo oggi raggiungibili solo nel momento della messa domenicale; questo però deve evitare di sovraccaricare l’annuncio di valenze che sono proprie di altre forme di comunicazione della fede. La predicazione è l’attualità del mistero di Cristo nella celebrazione: essa deve suscitare l’atto della fede nel contesto della preghiera liturgica. Si dovrà evitare dunque la spettacolarizzazione della predica, la sua sostituzione con altri surrogati (spiegazione del testo, catechesi, celebrazioni, avvisi, ecc), si dovrà avere forte il senso del cammino che l’annuncio della Parola richiede, nello svolgersi dell’anno liturgico, assecondando la gradualità del percorso evangelico, evitando la pretesa di dire ogni volta tutto, introducendo alla pluralità delle visioni (i vangeli alla luce dell’AT) e della meditazione teologica (Lettere) sul mistero di Cristo.


4.
L’eucaristia azione della chiesa 


«Chi mangia la mia carne... dimora in me e io in Lui» (6, 51–58)

Il passaggio alla dimensione eucaristica del discorso sul pane di vita avviene senza soluzione di continuità, tanto è vero che la liturgia riprende il v 51 («la mia carne per la vita del mondo») che consente di transitare alla ripresentazione della Pasqua nell’eucarestia. Questo passo-gancio (mangiare la carne), viene poi svolto nel dialogo tra Gesù e i giudei (dove il confronto raggiunge il suo acme) e si conclude al v 58 dove tutti i temi e le valenze del discorso di vita (antropologica/ teologica/ cristologica/eucaristica) sono saldate in unità.


Possiamo raccogliere la nostra riflessione attorno a due fuochi: la critica e il discernimento operato da Giovanni rispetto a un modo scorretto di intendere il «mangiare la carne e bere il suo sangue»; il senso dell’eucaristia come dimora e incorporazione alla Pasqua di Cristo. Merita notare che questo duplice sviluppo parte dalla dichiarazione di Gesù che probabilmente ricorda la formula aramaica dell’eucaristia («il pane che io darò è la mia carne per la vita del mondo»). D’altra parte, come fa notare l’esegesi, tutto il brano è racchiuso nel passaggio linguistico e concettuale tra «Io sono il pane/questo è il pane» e «Se uno mangia questo pane/Chi mangia questo pane» (vv 51.58), in altre parole tra la dimensione pasquale e la dimensione eucaristica. L’inclusione tra Pasqua di Gesù e celebrazione eucaristica (e più in genere organismo sacramentale) è sempre stata ardua nella storia, ma oggi è diventata particolarmente problematica.


La disputa violenta tra Gesù e i Giudei circa il «mangiare la carne e bere il suo sangue» (vv 53.54.56) riguarda la difficoltà dei cafarnaiti (probabilmente gli Ebrei e i doceti del finire del I secolo) che rifiutavano la «carne di Gesù» e che trovavano una particolare conferma in una interpretazione materializzante del «mangiare la carne...». È l’emblema di ogni difficoltà ad intendere il significato preciso del rito cristiano, nella sua identità e differenza con la Pasqua di Cristo. Diversi saranno i modi con cui si esprime questa difficoltà, ma identico resta il fraintendimento di fondo. 


Vi sono questioni, per così dire culturali, di grande momento, che possiamo esprimere con le parole del Card. Martini: «Quali sono le forme autentiche del rito? Quali difficoltà e quali ambiguità erano presenti nella diffusa ritualità dei tempi passati? Perché l’uomo contemporaneo, almeno in Occidente, sembra che vada perdendo la ritualità della vita? Quali surrogati di essa ha trovato nelle mode e nelle esaltazioni di massa? Come si può ridargli il senso del rito?» (Attirerò tutti a me, 66–67). 


Vi è poi la pratica cristiana, con le sue derive, così come sta sotto gli occhi di tutti. Ci assale il ricordo delle molte messe ascoltate con noia, che non sono state un segno trasparente. È l’esperienza di tutte le domeniche. C’è chi va alla messa perché ha sempre fatto così, chi partecipa quando «se la sente», chi cerca di personalizzare questo gesto, attraverso surrogati che non sono capaci però di introdurre al mistero della cena. Sarà l’amicizia, l’impegno sociale, il gruppo, il movimento, una parrocchia particolarmente viva, che ci daranno l’impressione di una messa “diversa”. E quasi come se noi cambiassimo la messa, mentre è l’eucarestia che deve cambiare noi. È solo misurando la sua capacità di introdurci al senso del gesto del Signore, che anche i gesti troveranno la loro vivacità, la loro misura e la loro verità.

a. il Signore presente: nell’azione della Chiesa

L’insuperabilità della Pasqua di Gesù e l’unicità dell’ultima cena dischiude la possibilità di ripetere il gesto di Gesù in sua memoria. La Pasqua del Signore si attua nella Parola e nel Sacramento, di cui l’Eucaristia è il vertice. La Pasqua/cena sono istitutive dell’eucaristia della Chiesa. Ma tale gesto non ha più la struttura dei riti antichi che erano ‘promessa’ della verità pasquale, né possono andare oltre la Pasqua, nel senso di reduplicarla, ma introducono la libertà credente all’evento fondatore della Pasqua di Gesù. Si potrebbe anche dire: il sacramento e massimamente l’Eucaristia ci riconduce alla Pasqua di Gesù, ci assimila, ci incorpora a Lui. 


La condizione della Chiesa postapostolica, cioè di quelle generazioni a cui non è consentito l’accesso diretto con l’evento fondatore della Pasqua ha già lasciato traccia nel NT. Il venire alla fede (pasquale) dei discepoli che non furono i testimoni originari porta con sé traccia della giustificazione e della modalità di questo passaggio. Molti racconti di apparizione (cfr ad es. i discepoli di Emmaus e l’episodio di Tommaso) contengono la risposta alla domanda: come i discepoli della seconda generazione apostolica, che non «hanno visto» (Gv 20,29; 1Pt 1,8; Lc 24,16.31), possono essere condotti alla fede pasquale dalla comunità già esistente?

Il funzionamento della celebrazione sacramentale quale gesto della Chiesa, in cui si riconosce la priorità/originarietà del gesto di Cristo va ritrovata nella struttura della ritualità cristiana. Essa è il riconoscimento dell’azione di Gesù, che fonda, rende possibile e si attua salvificamente nell’azione sacramentale della Chiesa, anzi costituisce precisamente la Chiesa come il segno reale della sua presenza pasquale. Questa azione è il nucleo di tutta l’azione liturgica della Chiesa, che di essa è irradiazione e espansione, nel tempo e nello spazio, ma non è in alcun modo superamento o trascendimento della Pasqua di Gesù.

b. i santi segni e la pedagogia del segno

Le attenzioni pastorali per il momento propriamente eucaristico si possono anche qui riferire a due versanti:

–
I santi segni: l’introduzione delle persone e della comunità al linguaggio dei «santi segni» è sempre stato uno dei momenti peculiari di una corretta appropriazione dell’eucaristia. Il grande linguaggio della ritualità ha bisogno di essere illustrato non solo come momento pedagogico, ma proprio per il suo riferimento al cammino di crescita personale e al senso della comunione. Se il rito struttura, istruisce, fa crescere il credente cristiano nella comunità, allora la conoscenza, l’apprezzamento, la personale esperienza delle forme cristiane del rito, in particolare dell’eucaristia è momento essenziale della plasmazione del cristiano. Mancano testi e strumenti che semplicemente e con frutto introducano al senso dei santi segni: con la duplice attenzione al senso obiettivo del gesto e al suo rilievo antropologico. I modelli di introduzione ai «santi segni» che la storia ci consegna richiedono una ripresa creativa (
).

–
la pedagogia del segno: tutto il senso del cammino fatto sinora ci porta a dire che è la celebrazione stessa, la sua corretta, armonica, sobria e curata esecuzione, il luogo principale dell’appropriazione. L’esperienza indica che una celebrazione ben fatta, serena, pacata, con il senso dei tempi e dei momenti, la sua cura, la giusta presenza di figure ministeriali, senza la pretesa che essa sia sempre un evento memorabile, l’attenzione alle risorse che essa stessa contiene, educa la gente ad entrare nel rito, lo fa gustare, fa permanere in esso, fa fiorire i cammini delle persone, fa ritrovare i volti delle vocazioni, fa crescere nelle responsabilità. Bisogna superare quel regime a due piani secondo il quale si celebrano in modo ripetitivo e scialbo i gesti della fede nei momenti per così dire ufficiali, per ricuperare a lato un’improbabile intensità per poche persone e in situazioni particolari. Ciò comporta anche un rinnovamento della prassi pastorale che deve puntare non a moltiplicare il rito, ma a qualificarlo. 


5.  
L’eucaristia sorgente della chiesa


«Signore da chi andremo? Tu hai parole di vita eterna!» (6, 60–71)

La conclusione del nostro cammino dischiude la duplice possibilità di riposta alla rivelazione: per gli uni «questo linguaggio è duro; chi può intenderlo?» (v 60); per gli altri, Pietro e i Dodici (il nuovo Popolo) contiene «Parole di vita eterna» (v 68). Il cammino che abbiamo delineato attraverso i quattro passi precedenti non è completo se non si realizza nella risposta ecclesiale. Per alcuni quel linguaggio è duro, la pretesa di Gesù insopportabile: non si tratta solo del discorso sul «mangiare e bere la carne e il sangue di Gesù», ma di questo sullo sfondo del riconoscimento di Gesù come Parola/Pane/Vita, della sua origine dal cielo, e del compimento del desiderio di vita dell’uomo. Questo propriamente è lo «scandalo», l’insop​portabile pretesa di Gesù, di cui il momento eucaristico è, allora come oggi, il luogo rivelatore. La risposta di Gesù alla obiezione rimanda alla Pasqua, al «vedere il Figlio dell’uomo salire là dov’era prima», allo Spirito di Gesù, che ci introduce alla pienezza della verità, che fa della sua carne, della sua vicenda storica, parole che sono «spirito e vita». Ancora una volta si può accedere a Lui, solo se il Padre lo concede (v 65). In tal modo la dinamica trinitaria è anche la dinamica del dimorare in Cristo e del compimento del desiderio dell’uomo. Non entrare in tale movimento è già «tirarsi indietro», «allontanarsi da Lui» (v 66), disperdersi, escludersi dalla missione del Figlio per la vita del mondo.


Siamo così posti di fronte alla scelta radicale («Forse, volete andarvene anche voi?»), che è insieme la decisione di «andare da Lui» e di fare la Chiesa come luogo della missione («non ho forse scelto voi, i Dodici?»). La Chiesa è così sospesa continuamente alla risposta di Pietro e con lui anche alla nostra («Tu hai parole di vita eterna»), anzi la Chiesa è e si realizza in questa stessa risposta. Il suo Sì è frutto della elezione di Gesù e può capovolgersi nella tragica possibilità del rifiuto, che si annida nel cuore stesso dei dodici («Uno di voi.../uno dei Dodici»). Rispondere con Pietro e come Pietro a Gesù, pane dal cielo/parola di vita/carne offerta come cibo, significa diventare il suo corpo. La necessità della Chiesa sta tutta qui: la sua carne donata come pane vivo ci introduce nel mistero del Padre e disegna il volto dei credenti, li costituisce e li fa dimorare in Lui. La Chiesa è il pane vivo spezzato che ci nutre, e la parola/cibo assimilata che ci innesta in Lui. Le parole di vita eterna che troviamo in Lui, sono la pienezza della comunione, l’incorporazione a Lui. La chiesa ne è il segno reale per il mondo: è segno perché rinvia a Lui come ciò che la fonda, come la realtà insuperabile che comunica la vita stessa di Dio, come ciò che può accogliere solo nella gratitudine della fede, prima che come frutto del proprio impegno. È reale perché il rimando a Lui realizza effettivamente qui ed ora quella comunione che in Lui è donata, ne è la presenza efficace nel mondo, non è solo un vago segno che rinvia ad altro, ma è la realtà stessa dell’evangelo offerto e accolto. La Chiesa è il pane mangiato e accolto, è l’«Amen» all’eucarestia, è la testimonianza stessa di Cristo, non testimonianza di una notizia a lei estrinseca, ma propriamente il «suo corpo»! 


Pertanto rispondendo ogni giorno con Pietro e come Pietro, edificando l’inesauribile diversità del popolo dei Dodici, assumendo la terribile possibilità del tradimento, promuovendo con cura ogni dono dello Spirito, realizziamo la risposta/dimora/assimilazione che ci fa «i Dodici» e possiamo dire con verità: «Tu sei il pane vivo disceso dal cielo/tu hai parole di vita eterna». Non solo per noi, ma per la vita del mondo!

a. la libertà per immagini: figure di vocazione

IN conclusione, il rito/sacramento, visto ormai esplicitamente nella sua figura cristiana, proprio perché è il gesto della Chiesa, è il luogo della crescita della fede e delle diverse figure dei carismi, delle vocazioni e delle missioni. In tal modo il nostro itinerario si conclude: il desiderio aperto e indeterminato che il rito struttura e rende consapevole è rimodellato definitivamente nel rito cristiano. La libertà matura nel rito e mediante il rito, assumendo la figura cristiana della fede e precisandosi nelle figure vocazionali. Il sacramento cristiano ha a che fare con la storia della libertà. 


L’eucarestia in qualche modo rappresenta e costruisce la variegata ricchezza dell’or​ganismo sacramentale, il corpo di Cristo che è la Chiesa, il popolo dei Dodici che hanno accolto e mangiato il pane della vita che è Gesù stesso. A prescindere dalla diverse modalità con cui si spiega, a partire dall’eucaristia, l’organismo sacramentale, resta il fatto che gli altri sacramenti sono la storia e l’espansione dell’eucaristia e hanno strettamente a che fare con la crescita della libertà, con la sua figura matura e adulta, con la pluralità delle figure cristiane. In tal modo l’Eucaristia non dà solo volto al credente, ma fa trovare a ciascuno dei credenti il proprio volto, la propria immagine, il dono personale, la missione ecclesiale. Entrare nel cammino del pane di vita, cibarsi di Gesù pane vivo, ci costituisce nel popolo dei Dodici, che sono coloro che trovano in Lui parole di vita eterna, e fanno diventare questa parola vivente e vitale il luogo della condivisione fraterna. La storia della Chiesa è persino sovrabbondante di esempi di coloro che a partire dall’eucaristia non solo hanno costruito se stessi come credenti, ma hanno contagiato gli altri, hanno coinvolto molti entro la dinamica dell’attrazione del Padre che ci dona Gesù pane vivo. L’eucaristia, proprio nel suo momento rituale, resta così il luogo dove si rappresenta e si costruisce dinamicamente l’organismo carismatico della chiesa, la chiesa ministeriale proiettata alla missione. Una celebrazione eucaristia senza il senso della storia personale di ciascuno e dell’immagine di Chiesa, implicata nella celebrazione, produce una chiesa passiva, anonima, informe. L’eucaristia che ha il senso del corpo vivente, formato dalla comunione al pane spezzato e al calice condiviso, alimenta le figure cristiane, suscita i carismi personali e comunitari, fa il volto della chiesa “cattolica”. 

b. i molti volti della Chiesa nell’unica eucaristia
–
le vocazioni nell’eucaristia. L’eucaristia approda ed essere il luogo di germinazione delle vocazioni. La storia della chiesa è la grande prova di questa affermazione: anche quando l’eucaristia è stata vissuta con un pronunciato accento individualistico, essa è stata il luogo di una crescita silenziosa di splendide vocazioni. La ricchezza delle vocazioni a servizio dell’e​dificazione comune trova nell’eucaristia, nel suo ritmo, nella sua corretta celebrazione, il luogo di espansione delle vocazioni sacerdotali, delle vocazioni religiose e/o consacrate, delle vocazioni matrimoniali e missionarie. La dinamica sinora descritta per il cammino della libertà, raggiunge la sua adeguata configurazione quando si fa vocazione personale ed ecclesiale, quando strappa i cammini di formazione cristiana dalla disperante genericità di un cristiano senza volto, senza nerbo, senza investimento ecclesiale e missionario. Chi guarda e vive il rito eucaristico dovrebbe continuamente venire sollecitato a uscire da una comprensione privatistica della propria fede, da una visione dell’esperienza cristiana prêt-à-porter, da un cristianesimo dell’esperimento e della sensazione immediata, per immettersi negli spazi sconfinati della testimonianza.

–
i molti volti della Chiesa: la celebrazione liturgica è l’immagine della chiesa che celebra. Occorre allora rappresentare al vivo nella stessa celebrazione la variegata possibilità dei ministeri e delle missioni ecclesiali, superando il raggelante anonimato delle nostre assemblee. Se guardiamo come e chi entra nella dinamica del rito, dovremmo intuire quale immagine di comunità lì si esprime e si costruisce. Senza concederci alla retorica di una comunità tutta ministeriale, dovremmo però rappresentare i molti ministeri che operano nella parrocchia anche nel vivo della celebrazione: gli sposi e i genitori, i ministri straordinari dell’eucaristia, le guide per le celebrazioni liturgiche, i catechisti, gli animatori dell’oratorio, i volontari della caritas, i gruppi missionari, gli operatori pastorali, ecc.


A conclusione, merita ricordare la bella espressione di J.A. Möhler: «non vorremmo morire né assiderati per un eccessivo individualismo né asfissiati in un estremo centralismo... bisogna dunque che né uno solo, né ognuno voglia essere tutti; soltanto tutti possono essere tutti e soltanto l’unità di tutti è una totalità. Questo è l’idea della Chiesa cattolica». E noi potremmo aggiungere: questo tutto, questa totalità che si trova nella unità di tutti è il mistero di Cristo, è l’eucaristia del Signore, che solo può fare della Chiesa il suo corpo!
+ Franco Giulio Brambilla
�	Ricordo il bel volumetto, che si presenta nella forma di meditazioni di esercizi spirituali, di L. Alonso Schökel, L’Eucaristia, Milano, Ancora, 1987; e il sempre affascinante R. Guardini, Il testamento del Signore, Milano, Vita e Pensiero, 21993.
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