La VITA CONSACRATA TRA
VITA FRATERNA E MISSIONE

+ Paolo Martinelli, ofmcap

Introduzione: nell’orizzonte di Evangelii Gaudium

Sebbene in Evangelii Gandium non ci sia una tematizzazione propria della vita consacrata, vi sono
offerti i cardini per un suo radicale rinnovamento. Innanzitutto il tema della gioia del vangelo. La gioia
del vangelo ¢ chiave di lettura della nuova evangelizzazione, che si oppone ad una visione egemonica, il
superamento dell'idea di cristianita con il riconoscimento della societa plurale. EG 1: “La gioia del
Vangelo riempie il cuore e la vita intera di coloro che si incontrano con Gesa. Coloro che si lasciano salvare da Lui sono
liberati dal peccato, dalla tristezza, dal vuoto interiore, dall’isolamento”. Si tratta di un invito che ci riporta
all’essenziale, all'incontro con Cristo, personale e comunitario, un incontro che cambia lesistenza. La
gioia di questi incontro diviene la gioia di comunicare il vangelo di Cristo, liberi dall’esito; I'invito di
papa Francesco ci chiede di essere gratuiti e gioiosi nell’annunciare il vangelo a tutti, liberi dai nostri
calcoli.

Un ulteriore passaggio da Evangelii Gandinm mi sembra interessante per la vita consacrata: “Il
grande rischio del mondo attuale, con la sua molteplice ed opprimente offerta di consumo, ¢ una
tristezza individualista che scaturisce dal cuore comodo e avaro, dalla ricerca malata di piaceri
superficiali, dalla coscienza isolata. Quando la vita interiore si chinde nei propri interessi non vi é pin spagio per gli
altri, non entrano pin i povers, non si ascolta pin la voce di Dio, non si gode pin della dolce gioia del sno amore, non
palpita lentusiasmo di fare il bene”. Questo passaggio rileva una delle situazioni piu problematiche della
societa contemporanea: I'individualismo autoreferente che isola la coscienza personale e non le fa
riconoscere le relazioni costitutive in cui la vita ¢ data.

Da questo isolamento non ci liberano le nostre analisi ma I'incontro con Gesu: “«All'inizio
dell’essere cristiano non c’¢ una decisione etica o una grande idea, bensi 'incontro con un avvenimento,
con una Persona, che da alla vita un nuovo orizzonte e, con cio, la direzione decisiva». Solo grazie a
quest’incontro — o reincontro — con 'amore di Dio, che si tramuta in felice amicizia, siamo riscattati
dalla nostra coscienza isolata e dall’autoreferenzialita” (EG 7-8).

Papa Francesco vede in questa dinamica un richiamo forte anche per gli operatori pastorali a
non vivere il proprio servizio in modo diviso, ma lasciando che il Signore prenda tutto della nostra vita:
“Oggi si puo riscontrare in molti operatori pastorali, comprese persone consacrate, una preoccupazione
esagerata per gli spazi personali di autonomia e di distensione, che porta a vivere i propti compiti come
una mera appendice della vita, come se non facessero parte della propria identita. Nel medesimo tempo,
la vita spirituale si confonde con alcuni momenti religiosi che offrono un certo sollievo ma che non
alimentano I'incontro con gli altri, 'impegno nel mondo, la passione per I'evangelizzazione. Cosi, si
possono riscontrare in molti operatori di evangelizzazione, sebbene preghino, un’accentuazione
dell’individualismo, una crisi d’identita e un calo del fervore. Sono tre mali che si alimentano 'uno con l'altro”
EG 78).

Sono parole forti che vanno meditate con attenzione, perché mettono in evidenza il rischio di
perdere il senso della vita come vocazione e come risposta ad una chiamata per la missione. Intorno alla
parola missione si gioca la verita anche della vita fraterna di coloro che si sono consacrati a Dio. In
effetti, ancora in Evangelii Gaudinm papa Francesco ricorda che “La missione al cuore del popolo non ¢
una parte della mia vita, o un ornamento che mi posso togliere, non ¢ un’appendice, 0 un momento tra
i tanti dell’esistenza. E qualcosa che non posso sradicare dal mio essere se non voglio distruggermi.
Lo sono una missione su questa terra, e per questo mi trovo in questo mondo” (EG 274).

La vita fraterna in comunita che ¢ elemento costitutivo della vita religiosa deve pertanto essere
riletta in questa prospettiva missionaria ed estroversa.



Vi sono altri punti di Evangelii Gandinm che ci possono essere utili perché la vita fraterna in
comunita di coloro che si sono consacrati a Dio sulla via dei consigli evangelici sia vissuta con autentico
slancio, evitando tutto quanto ci porta verso 'inautenticita dei rapporto. Qui troviamo ancora nel testo
programmatico del pontificato di papa Bergoglio le espressioni relative alla “mistica del vivere insieme
(EG 87), rifuggendo il “comodo privato”; infatti “s/ [ angelo ci invita sempre a correre il rischio dell'incontro con
il volto dell’altro, con la sua presenza fisica che interpella, col suo dolore e le sue richieste, con la sua gioia contagiosa in un
costante corpo a corpo. L’autentica fede nel Figlio di Dio fatto carne ¢ inseparabile dal dono di sé,
dall’appartenenza alla comunita, dal servizio, dalla riconciliazione con la carne degli altri. Il Figlio di
Dio, nella sua incarnazione, ci ha invitato alla rivoluzione della tenerezza”(EG 88). Pertanto non ¢’¢ una
relazione con Dio che non ci ponga al contempo al servizio e al rapporto con gli altri (EG 91). Gli altri
sono “compagni di strada”; dobbiamo rinnovare il nostro quotidiano “scegliere la fraternita” (EG 91).

L’esperienza della vita fraterna acquista un valore quasi terapeutico di guarigione dal nostro
individualismo, proprio del nostro tempo, che come sappiamo puo colpire anche le persone consacrate.
Si tratta in definitiva di una “fraternita mistica, contemplativa, che sa guardare alla grandezza sacra del
prossimo, che sa scoprire Dio in ogni essere umano, che sa sopportare le molestie del vivere insieme
aggrappandosi all’amore di Dio, che sa aprire il cuore all’'amore divino per cercare la felicita degli altri
come la cerca il loro Padre buono. Proprio in questa epoca, e anche la dove sono un «piccolo gregge»
(Lc 12,32), 1 discepoli del Signore sono chiamati a vivere come comunita che sia sale della terra e luce
del mondo (cfr Mt 5,13-16). Sono chiamati a dare testimonianza di una appartenenza evangelizzatrice in
maniera sempre nuova. Non lasciamoci rubare la comunital” (EG 92).

1. Comunita fraterne desiderabili

Con queste premesse evinte da Ewangelii Gandium cerchiamo di proporre un itinerario di
riscoperta della nostra persona in relazione, nella quale Gesu stesso irrompe, portando con sé la novita
della comunione e della fraternita cristiana; non come sforzo moralistico ma come realta
profondamente desiderabile.

Ecco dunque una prima domanda: come si giocano nella vita in comunione I’elemento personale
e la dimensione comunitaria? L.a comunione puo essere solo di persone, con tutto quello che questo
implica. Troviamo inoltre un pensiero, crescente nella consapevolezza ecclesiologica e teologico
spirituale contemporanea, circa il fatto che la comunione che siamo chiamati a vivere per realizzare con
frutto la nostra missione, ¢ ad immagine della vita della Trinita. B’ certamente molto audace questa
analogia, che si esprime proprio nel fatto che la comunione trinitaria ¢ propriamente comunione delle
Persone divine, con un suo preciso ordine. Tra loro ¢’¢ unita perfetta ma nella reciprocita delle Persone,
che non si confondono: differenza infinita e unita perfetta.

Pertanto vorrei in questa riflessione descrivere la comunita fraterna ed apostolica, alla luce
essenzialmente della ecclesiologia di comunione e di missione — quale frutto piu maturo della riflessione
sulla Chiesa nel Concilio — e sulla cosiddetta spiritualita di comunione.

Cosi afferma infatti anche la istruzione della Congregazione per la Vita Consacrata e le Societa di
Vita Apostolica Ripartire da Cristo (19 Maggio 2002), che si riallaccia al richiamo dell’esortazione [77a
Consecrata: “tutta la Chiesa si attende il decisivo contributo della vita consacrata per la sua specifica
vocazione alla vita di comunione nell’amore. «Alle persone consacrate — si legge in 17a consecrata — si
chiede di essere davvero esperte di comunione e di praticarne la spiritualita, come Zestimoni ed artefici di
quel progetto di comunione che sta al vertice della storia dell'nomo secondo Dioy” (RC 28). Per questo occorre
riscoprire la fraternita evangelica, non tanto come “cosa da fare”, ma come realta personalmente e
comunitariamente desiderabile.

Quanto la fraternita ¢ sentita e riconosciuta nella sua valenza personale, nel suo rapporto con le
nostre esigenze originarie? Quanto ¢ desiderabile per noi la vita fraterna?

Da tutto cio consegue una domanda fondamentale, che dovrebbe farci da guida in questa
esposizione: a quali domande e a quali desideri dell'womo la comunione ecclesiale e la fraternita evangelica si
propongono come risposta?



Senza scorgere questa corrispondenza, la nostra liberta non rimane intimamente mossa, puo
essere moralisticamente forzata ma non persuasivamente coinvolta. La fraternita viene sentita,
inesorabilmente, come ideale vero ma astratto o come dovere estrinseco al nostro atto di liberta quando
essa non ¢ colta come risposta ad un’esigenza umana originaria. Al contrario, essa diviene desiderabile
quando si presenta come autentica risposta a cio che 'uomo cerca nel suo rapporto con la realta e con
gli altri uomini.

2. La persona umana come domanda di comunione

Se ci ¢ chiesto di scoprire la fraternita come concretizzazione di quella comunione, cui ogni
uomo, coscientemente o incoscientemente, aspira, allora innanzitutto dobbiamo riprendere in mano quella
domanda di comunione che ci accomuna ad ogni uomo. Per cercare di mostrare il nesso tra la nostra liberta e vita
in fraternita possiamo partire da una riflessione molto elementare di carattere antropologico: quale
esigenza originaria muove ogni uomo all’azione e alla relazione interpersonale?

In prima battuta, credo che si possa affermare che ciascuno ha bisogno d essere amato e di amare;
di essere affermato per quello che ¢ e di affermare laltro per quello che ¢. Il desiderio e la realta
del’amore sono la prima ed ultima cosa che domina ogni percorso umano. Del resto, filosofia e
teologia si sono occupate da sempre del tema dell’amore, pur nelle sue infinite varianti. In cio si esprime
in modi diversissimi il desiderio di essere riconosciuti in modo totale: il desiderio di felicita, di eternita,
di bellezza e di verita prendono la loro forma esistenziale nell’amore.

Ricordiamo a questo proposito I'espressione emblematica del filosofo drammaturgo francese,
Gabriel Marcel: “dire ad una persona: ti amo, é come dire: tu non morirai”.

E’ interessante notare che anche il comandamento fondamentale della rivelazione ebraico-
cristiana sia semplicemente il “comandamento dell’amore” (Dt 6,5; Lv 19,18; Mt 22, 36-40), e come tale
comandamento sia affermato in modo assoluto. Il Nuovo Testamento riprende e porta a compimento
questo comandamento in Cristo, che lo afferma come “nuovo”, in un amore vicendevole che possiede
come sua misura la non-misura dell’incondizionatezza (Gv 13,34s; 15,12; 14,21)°.

3. L’enigma dell’altro

Ora, gia questo accenno mette in evidenza come la realta personale di ciascuno sia intrecciata
all’origine con quella dell’altro. Nel mettere a tema lesigenza insopprimibile dell’essere amati e
dell’amare credo che ciascuno di noi possa andare a riprendere le esperienze piu positive e quelle piu
negative della propria esistenza. I’entusiasmo di sentire sorgere nel proprio animo la certezza di essere
voluti e di essere preziosi ed unici per un’altra persona, la decisione cordiale di voler bene a qualcuno
che ti prende mente, anima e corpo; ma nello stesso tempo anche la ferita e lo sgomento di non essere
stati capaci di raggiungere cio che il cuore aveva riconosciuto come vero, oppure la delusione della
scoperta del limite invalicabile dell’altro, I'inevitabile esperienza del male, subito o inferto.

Da come prendiamo posizione di fronte a queste esperienze elementari della nostra esistenza
decidiamo, probabilmente, tutto I’assetto della nostra vita.

Nessuno puo accedere alla comprensione del proprio mistero senza lalterita, senza I’altro, senza
il tu’. Siamo gettati nel mondo con questa insopprimibile esigenza che non si pud compiere senza uscita
reale da se stessi.

L “Aimer un étre c’est dire: toi tu ne mourrais pas”: G. Marcel, La mort de demain, in Trois piéces, Paris
1931, 161.

2 per approfondire ci permettiamo di rimandare a P. Martinelli, Vocazione e stati di vita del cristiano.
Riflessioni sistematiche, Laurentianum, Roma 2001, 174-198.

3 Qui & bene richiamare i nomi di quei pensatori che hanno tematizzato in modo forte il tema dell’alterita
come ad esempio M. Buber, Il principio dialogico, Milano 1959; F. Ebner, Parola e Amore. Dal Diario 1916/17 e
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In tal senso, la nostra problematica di comunione e di vita fraterna non cala neutralmente sulla
nostra esistenza, ma va a porsi in relazione con la condizione antropologica ineliminabile di ciascuno.

Ognuno di noi ¢ posto nell’esistenza sempre in rapporto, insieme ad una realta collettiva. Il tu e
gli altri non si aggiungono come dall’esterno alla nostra vita ma ne sono parte essenziale. Non esiste
alcuna affermazione dell'individuo che non implichi un orizzonte comunitario. E’ nota probabilmente a
tutti ’espressione paradossale di Seneca: “A/teri vivas oportet, si vis tibi vivere”, se vuoi vivere per te stesso devi
vivere per un altro".

Puo essere utile, a questo proposito, accennare brevemente alle “soluzioni” o tentazioni che, in
genere, si cerca di dare a questa condizione drammatica ed enigmatica®, per scoprite dove si collochi la
proposta cristiana della comunione.

a)  L'altro come strumento-mezzo della mia liberta.

Partiamo da una figura riduttiva assai comune dell’alterita: ossia, quella di concepire la
collettivita come cio di cui ho bisogno per raggiungere i miei scopi e finalita; si potrebbe dire che la
comunita diviene in questo caso lo strumento per lo svolgimento della mia liberta. Nonostante che a
questa tendenza si opponga storicamente non solo il pensiero cattolico, ma anche la tradizione laica
(Kant), essa risulta assai frequente, soprattutto a causa dell’attuale deriva individualista e narcisista della
cultura occidentale contemporanea’. In questa figura I'altro non ¢ veramente riconosciuto come tale,
ma sentito e vissuto come mezzo affinché si possa raggiungere un proprio fine. L’altro ¢ interessante
nella misura in cui ¢ utile: wna sorta di “usa e getta” relagionale. Evidentemente, in tale rapporto non vi ¢
neppure alcuna autentica uscita da se stessi. Ricordiamoci che questa tentazione ci puo essere anche nei
confronti di Dio e delle cose piu sante. Evidentemente, si puo essere nella vita consacrata “usando”
tutto come strumento ed amando ultimamente non ’altro ma cid che dell’altro é simile a noi e che ci
conferma in cio che vogliamo.

b) L'altro come obiezione alla mia liberta.

Poiché, prima o poi, si fa 'esperienza che I'altro non ¢ il proprio specchio e non ¢ mai riducibile
ad una propria proiezione, in quanto soggetto differente, non ¢ raro sentirsi accarezzati dalla tentazione di
svincolarsi dalla relazione in cui ci troviamo, percependo in qualche modo laltro come obiezione alla
propria liberta. L’altro da “strumento” diviene “impedimento” del mio esserci. Questa posizione ¢
dovuta spesso ad una percezione della persona come liberta in termini tendenzialmente assoluti; per cui
I'altro e la stessa realta comunitaria vengono percepiti come obiezione al raggiungimento del proprio
scopo. Evidentemente ci troviamo qui agli antipodi della percezione positiva della vita fraterna. L altro
¢ uno il cui sguardo mi rende oggetto, mi destituisce dalla mia soggettivita. Alterita e soggettivita
appalono qui in alternativa.

c) Lo come “parte” di un “tutto collettivo”.

Oltre quanto affermato, si deve considerare anche un’altra tendenza, estremamente forte nel
secolo scorso, ma che conosce forme inedite anche nel terzo millennio. Intendo riferirmi a quella
considerazione della collettivita, che tende ad occupare tutto il campo di significato, per cui lio ¢
invitato a perdersi nel “tutto” comunitario. Il soggetto, in questo caso, viene provocato a “perdersi nel
tutto”, rinunciando ad una identita propria per assumere quella della collettivita. La persona deve nello
stesso tempo autodelimitarsi, assumendo la parte che gli viene imposta dalla realta collettiva, e dall’altra

Aforismi, Milano 1983; F. Rosenzweig, La stella della redenzione, Casale Monferrato 1996; R. Guardini, Mondo e
persona. Saggio di antropologia cristiana, Brescia 2000.

4 Lucio Anneo Seneca, Lettere a Lucillo, Bur, Milano 1989, epistola 48, 296.

5 Cf. A. Scola —-G. Marengo- J. Prades Lopez, La persona umana. Antropologia teologica, Milano 2000,
152-183.

& Cf. Ch. Lasch, La cultura del narcisismo, Bompiani, Milano 2001.



deve come singolo “alienars?’ nella soggettivita comunitaria. Il passaggio “dall’io al noi” non puo essere
compreso come abolizione dellio ma come suo inveramento. Il Signore chiama alla sequela e alla
comunione ciascuno con il proprio volto e con la propria storia.

d) La collettivita come “contratto sociale” (glustapposizione tra Iio e il noi).

Oltre agli esempi appena richiamati, ¢ possibile scorgere nel nostro tempo il sorgere di una
figura di compromesso tra I'individuo e la comunita. Penso ad una sorta di giustapposizione tra la
persona nella sua individualita ed i suoi interessi e la comunita. Ia collettivita ed i suoi strumenti si
configurano spesso come argine al dilagare degli interessi del singolo. Una sorta di “contratto sociale”
che permette la convivenza senza troppi problemi. Questa percezione giustappositiva tra I'individuo e la
comunita credo possa essere constatata, almeno come tentazione, anche nei nostri ambienti, quando la
fraternita, ad esempio, non ¢ riconosciuta come luogo di vita ma come una sorta di necessario
condizionamento.

In definitiva, occorre riconoscere che il rapporto persona-comunita ¢ una delle realta piu
affascinanti ed enigmatiche della nostra esperienza umana. Tra Iio e la comunita c’¢ sempre una
tensione drammatica ed enigmatica ineliminabile; si puo dire che ogni uomo esiste in questa wuita duale.
[’uomo ¢ un “essere per’”’. Per quanto si possa essere oscillanti tra “autochiusura narcisistica” ed
“estraniazioni alienanti”, ogni volta siamo posti di fronte al problema della differenza e dell’alterita. A
cominciare dalla differenza originaria, iscritta petsino nel nostro corpo, la differenza uomo-donna®, ogni
rapporto con il reale ci rimanda al fatto che per essere se stessi occorre uscire da se stessi.

4. La risposta di Dio al desiderio di relazione: il dono della comunione fondamento della
mistica della fraternita missionaria

E’ propriamente a livello di questa drammaticita che si impone la riscoperta del valore della
comunione ecclesiale, che Cristo con il mistero della sua morte e risurrezione ha portato e che con il
dono dello Spirito Santo, “riversato nei nostri cuori”, ha reso possibile anche dentro i nostri limiti e le
nostre contraddizioni. L’indeducibile novita della rivelazione cristiana porta con sé la possibilita di
vivere ci0 che umanamente ¢ solo intuibile ed auspicabile ma non ultimamente realizzabile. La
“communio”, si presenta in tal modo come l'indeducibile dono che rende possibile lessere se stessi in quanto si ¢ per un
altro: communio & sempre communio personarun, comunione tra soggetti personali. La comunione fraterna ¢
veramente il rendersi possibile dell'impossibile: I’altro non ¢ né il mio specchio né il mio nemico, ma il
fratello, colui insieme al quale si edifica il corpo di Cristo. La comunione, da questo punto di vista, ¢
veramente lalternativa cristiana ad ogni forma di individualismo e di collettivismo; la fraternita
evangelica ne ¢ la sua concretizzazione, la sua cifra esperienziale. A tale proposito si deve riconoscere
I'immagine originaria di tale comunione: infatti, in essa veniamo resi partecipi, mediante
Iincorporazione in Cristo, della vita trinitaria, in cui le Persone divine, sono I'una per I'altra e nell’altra;
cosi la perfetta reciprocita delle loro Persone divine si partecipa a noi nel non vivere piu per noi stessi
ma per Cristo. Il quale ci rende gli uni membra degli altri, vincendo cosi ogni estraneita. La comunione
ecclesiale fa comprendere la possibilita di una relazione nei confronti dell’altro, che per essere tale non
ha bisogno di abolire le differenze.

" Cf. A. Scola — G. Marengo — J. Prades Lopez, La persona umana. Antropologia teologica, Milano 2000,
65s.

8 Cf. A. Scola, Il mistero nuziale, 1: Uomo-donna, Milano Roma 1998.



a) Communione: il Tu divino in un tu umano.

Comunione appare in questa prospettiva come “mistero”, soprattutto in senso paolino; ossia,
realta espressiva ed indicativa ultimamente dell'imperscrutabile disegno di Dio sulla creazione e su ogni
uomo in Cristo’. 1l primo vero interesse della comunione appare cosi l'intenzione originaria di Dio di
renderci partecipi della sua stessa vita trinitaria. I prestabilito disegno del Padre, infatti, consiste nel fare
di noi figli e figlie nell’'unico figlio di Dio.

Ma come ¢ possibile descrivere il valore esistenziale di questa novita offertaci dalla rivelazione
divina? A tale proposito, occorre ritornare brevemente a quanto abbiamo accennato all’inizio, circa il
bisogno fondamentale del nostro io. Qui, nulla come I'esperienza affettiva puo farci capire di che si
tratta. L’autentica esperienza affettiva tende a prendere tutto di noi. Nelle esperienze affettive piu vere
I'altro non ¢ mai un prolungamento di sé, 'altro non ¢ nemmeno la meta che ti completa, come
Aristofane, invece, nel Conviviumz di Platone immaginava equivocamente il rapporto amoroso (il mito
dell’androgino). I’esperienza affettiva rivela la dinamica piu profonda dell’esistenza: io scopro chi sono
nell’'uscire da me verso una realta che ¢ sempre irriducibile a me. Nel momento, infatti, in cui fossi in
grado di controllare l'altro, di dominarlo, di ridurlo a me, finirebbe I'esperienza amorosa, finirebbe
quella rivelazione di me attraverso il tu.

Per questo solo un 7« infinito, di cui ogni altro ¢ segno e simbolo — sacramento diremmo in senso
pienamente cristiano - puo essere la radice ultima di ogni vero rapporto affettivo. A questo proposito
non si puo fare a meno di ricordare la dinamica del cor inguietum, messo cosi bene in evidenza da
Sant’Agostino. Ma questo Tu divino, nel quale solamente si puo acquietare il cuore, ¢ cio che
propriamente ¢ impossibile all'uomo: egli ¢ radicalmente finito.

Per questo le grandi religiosita extrabibliche immaginano la possibilita di superare la differenza
che ci separa dal divino arrivando a considerare in termini negativi tutto cio che ¢ temporale e limitato.

E’ a questo livello che si inserisce il “miracolo” della comunione: Dio non si fa trovare sulle
nostre strade ascetiche ma nel cuore del dramma umano. Egli ci rende partecipi del suo amore non per
via di fusione (extrabiblica) ma diventando egli stesso uomo, un tu umano: “poiché, dunque, i figli
hanno in comune il sangue e la carne, anch’egli ne ¢ divenuto partecipe” (Eb 2,14). 1l Tu divino, di per
sé inaccessibile ad ogni tentativo umano, si fa incontrabile nell'umanita calda di Gesu di Nazareth.
L'umano di Gesu diviene il segno visibile, il “sacramento” della vita divina. Di conseguenza, se
P'umanita di Gesu ¢ 'umanita del Figlio di Dio, la comunione con il Divino cessa di fondarsi sulle
nostre fantasie religiose ma trova il suo fondamento in quella carne donata per noi. La possibilita di
essere in comunione con Dio, di essere “familiari di Dio e concittadini dei santi” (Ef 2,19) passa
attraverso il nostro coinvolgimento con la realta di Gesu di Nazareth: “Io sono la via, la verita e la vita.
Nessuno viene al Padre se non per mezzo di me” (Gv 14,6); “Chi ha visto me ha visto il Padre” (Gv
14.9).

b) Communio e mistero eucaristico.

Evidentemente con tutto cio ci siamo portati a considerare quello che molti autori vedono
essere il vero fondamento della spiritualita di comunione: il mistero eucaristico. L’ecclesiologia di
comunione non puo che essere una ecclesiologia eucaristica'’.

Come afferma san Paolo: “il calice della benedizione che noi benediciamo, non ¢ forse comunione
con il sangue di Cristo? E il pane che noi spezziamo, non ¢ forse comunione con il corpo di Cristo?
Poiché c'¢ un solo pane, noi, pur essendo molti, siamo un corpo solo: tutti infatti partecipiamo

dell'unico pane” (1Cor 10,16-17). Comunione, infatti, ¢ sempre Communio Sanctorum, nel senso proptrio

® La parola mistero, specialmente in san Paolo, indica il disegno prestabilito del Padre di creare gli uomini e
chiamarli alla comunione con lui in Cristo, come figli e figlie nell’unico Figlio; cf. Ef 1,9-11; Rom 16,25, etc. Cf. R.
Penna, Il “mysterion” paolino, Paideia, Brescia 1978, 53-85; Id., | ritratti originali di Gesu il Cristo. I, San Paolo,
Cinisello Balsamo 1996, 240-242.

10 Cf. J. Ratzinger, Chiesa politica ed ecumenismo. Nuovi saggi di ecclesiologia, Cinisello Balsamo 1987,
13-16. Cf. anche Id, La festa della fede. Saggi di teologia liturgica, Milano 1984, 37-65.



di partecipazione alle “realta sante”, il corpo e il sangue di nostro Signore ed in esse siamo anche posti
ontologicamente in una nuova relazione tra noi: “una duplice partecipazione vitale: l'incorporazione dei
cristiani nella vita di Cristo, e la circolazione della medesima carita in tutta la compagine dei fedeli, in
questo mondo e nell'altro. Unione a Cristo ed in Cristo; e unione fra i cristiani, nella Chiesa”"".

Non a caso nella Preghiera Eucaristica (II), la Chiesa ci fa domandare: “per la comunione al corpo e
al sangue di Cristo lo Spirito Santo ci riunisca in un solo corpo”. In tal modo, mettendo alla radice della
comunione ecclesiale il sacramento eucaristico, veniamo ricondotti a quella dedizione originaria di Dio
per noi nella carne donata, sacrificata sulla croce che fonda la comunione con Dio e tra noi.

Ora che cosa accade nel mistero eucaristico e che riguarda cosi potentemente le relazioni
umane, fino ad essere il fondamento di comunita fraterne ed apostoliche? Se ¢ vero che il bisogno
originario della nostra vita ¢ quello dell’essere amati e di amare in modo totale ed irreversibile, allora
qui, nell’'umanita di Gesu che si dona a noi sulla croce e che permane nel sacramento eucaristico, la
nostra liberta trova la possibilita di pervenire a se stessa, mediante un’autentica novita di rapporti che
prendono la loro forma dal gesto sacramentale.

Da questo punto di vista possiamo contemplare la genialita del sacramento dell’Eucaristia nella
capacita di coinvolgerci all’origine nello stesso gesto di Cristo che da la vita per noi in obbedienza al
Padre. Infatti, se guardiamo all’Istituzione dell’Eucaristia vediamo come Cristo anticipi nel segno del
pane spezzato e del calice versato quel sacrificio di se stesso per noi che di li a poco compira sulla croce
nell’abbandono piu totale, prendendo su di sé il peccato dell'uomo.

Ma questa anticipazione, compiuta da Cristo con 1 suoi, implica originariamente il
coinvolgimento della loro liberta. Egli affida il memoriale della propria offerta alla loro liberta affinché
ne ripetano il gesto nel tempo: “Fate questo in memoria di me” (Lc 22, 19; 1Cor 11, 24s)". Nel gesto
dell’Eucaristia la liberta dei discepoli si adegua a quella di Cristo. Nel sacramento, per cosi dire, la liberta
di ciascuno deve volere cio che vuole Cristo. Non si puo accedere a Cristo se non nella forma che lui ha
stabilito, che ¢ quella della comunione con P’altro, che per vocazione mi ¢ stato messo in fianco.

Non posso dividere Cristo da coloro che Cristo stesso mi ha messo in fianco. Per questo
comunita fraterne ed apostoliche non possono che essere comunita che ricevono ogni giorno la loro
forma dalla Parola-Carne che si da a noi nella forma del sacramento.

Questo vuol dire anche nello stesso tempo una redenzione profonda dei rapporti; poiché come
il mistero di Cristo diviene accessibile attraverso le specie eucaristiche, cosi che non c’¢ accoglienza del
mistero se non nell’accoglienza del segno; allo stesso modo coloro che sono chiamati con me a vivere
questa missione, sono parte del segno che mi permette di accedere al mistero.

Cio costituisce un principio di relazione nuova perché la vocazione e la missione diventano
anche il criterio di vicendevole accoglienza, questo redime simpatia o antipatia, come anche 1 limiti, 1
difetti e il peccato proprio o dell’altro. Infatti I'altro ¢ riconosciuto come parte di me per vocazione e
non per simpatia; in tal modo l'altro diventa in qualche modo a sua volta sacramento, ossia segno che
provoca la mia liberta ad accogliere il mistero di Cristo che bussa in ogni istante alle porte della mia
liberta'®. Qui ¢ il dramma dell’uomo, oggi come allota: cogliere il mistero inafferrabile nell umilta del segno.
Questo sta anche a fondamento della spiritualita di comunione: essa non puo che partire dal

11 Paolo VI, Allocuzione del mercoledi (8 Giugno 1966): Insegnamenti, IV (1966), 794. Cf. Congregazione
per la dottrina della Fede, Communionis Notio, 3. 6, Catechismo della Chiesa Cattolica, 948-950.

12 Cf. A. Scola, La logica dell’incarnazione come logica sacramentale: avvenimento ecclesiale e liberta
umana, in I. Sanna (a cura), Gesu Cristo speranza del mondo, Roma 2000, 459-490.

13 Cf. il riferimento di Evangelii Gaudium all’Eucaristia: “La memoria & una dimensione della nostra fede
che potremmo chiamare “deuteronomica”, in analogia con la memoria di Israele. Gesu ci lascia ’Eucaristia come
memoria quotidiana della Chiesa, che ci introduce sempre piu nella Pasqua (cfr Lc 22,19). La gioia evangelizzatrice
brilla sempre sullo sfondo della memoria grata: & una grazia che abbiamo bisogno di chiedere. Gli Apostoli mai
dimenticarono il momento in cui Gesu tocco loro il cuore: «Erano circa le quattro del pomeriggio» (Gv 1,39). Insieme a
GesU, la memoria ci fa presente una vera «moltitudine di testimoni» (Eb 12,1). Tra loro, si distinguono alcune persone
che hanno inciso in modo speciale per far germogliare la nostra gioia credente: «Ricordatevi dei vostri capi, i quali vi
hanno annunciato la Parola di Dio» (Eb 13,7). A volte si tratta di persone semplici e vicine che ci hanno iniziato alla
vita della fede: «Mi ricordo della tua schietta fede, che ebbero anche tua nonna Loide e tua madre Eunice» (2 Tm 1,5). Il
credente & fondamentalmente uno che fa memoria” EG 13.



riconoscimento che tutti noi, afferrati nel battesimo, siamo realmente membra 'uno dell’altro (Rom
12,4-5; 1Cor 12,12-27); partecipando dell’unico corpo e sangue del Signore siamo chiamati a vivere non
pit per noi stessi ma per Cristo che ¢ morto e risorto.

Per questo motivo un’autentica spiritualita di comunione aiuta innanzitutto a verificare se e
come la nostra vita spirituale, effettivamente ponga le persone, chiamate alla sequela di Cristo, in un
rapporto di vicendevole appartenenza in Cristo, mediante relazioni interpersonali significative. In una
tale comunione diviene possibile sperimentare la positivita dell’altro. Infatti, la spiritualita di comunione
¢ “capacita di vedere innanzi tutto cio che di positivo c’¢ nell’altro, per accoglietlo e valorizzarlo come
dono di Dio; ¢ saper fare spazio al fratello portando insieme gli uni i pesi degli altri” (RC 46).

In una spiritualita di comunione diviene possibile apprezzare alla radice i doni di ciascuno, 1
carismi con i quali il Signore anima interiormente il suo popolo. Infatti nella comunione si realizza
quell’essere per l'altro che porta a compimento la propria umanita, per cui il dono di uno diventa una
ricchezza per Daltro. Questa spiritualita si mostra particolarmente convincente proprio perché dilata
quanto celebrato obiettivamente nel sacramento a tutto il rapporto con la realta, innanzitutto a partire
dalle relazioni comunitatie con le quali in Signore ci chiama a vivere la nostra vita di sequela'*.

¢). Comunione, fraternita evangelica ed apostolica.

L’ultimo elemento che vorrei segnalare ¢ cio che ultimamente permette di verificare se la nostra
sia una fraternita evangelica: si tratta della “passione per Cristo”, perché tutti lo conoscano; il desiderio
struggente che tutti lo possano incontrare. Ci colleghiamo qui a quanto richiamato nella introduzione
circa la prospettiva della missione in Evangelli Gaudinm. Da questo punto di vista /a fraternita evangelica o ¢
determinata dall’impeto missionario o non é fraternita evangelica.

La missione non ¢ qualche cosa che si puo vivere solo “dopo” aver fatto esperienza di
traternita. Nella missione ci si ritrova fratelli e si puo crescere come fraternita. 1’ecclesiologia di comunione non ¢
tale se non ¢ ultimamente una ecclesiologia di missione®; allo stesso modo la fraternita evangelica si
scopre tale quando si accorge di essere modalita concreta con cui Cristo vuole raggiungere tutti gli
uomini. Il baricentro della fraternita, infatti, ¢ fuori di sé. Una fraternita ripiegata su se stessa mina alla
radice il senso del proprio essere insieme. Come per Cristo la missione che il Padre gli dava da
compiere non era qualche cosa di aggiunto alla sua persona, ma cio che lo definiva intimamente, cosi
anche la fraternita evangelica vive la passione missionaria ed apostolica come scopo ultimo del proprio
esserci. I’ecclesiologia di comunione esalta in questo senso il fatto che una vera fraternita evangelica ¢
sempre fraternita missionaria ed una attivita missionaria non ¢ mai individuale ma richiede sempre un
soggetto fraterno.

Anzi, la stessa vita fraterna evangelica ¢ la nostra prima e fondamentale testimonianza della
verita di Dio al mondo. Quello che papa Francesco ha detto sulla Chiesa in uscita vale anche per le
nostre comunita di vita consacrata: “preferisco una Chiesa accidentata, ferita e sporca per essere uscita per le strade,
piuttosto che una Chiesa malata per la chiusura e la comodita di aggrapparsi alle proprie sicuregze. Non voglio una
Chiesa preoccupata di essere il centro e che finisce rinchiusa in un groviglio di ossessioni e procedimenti. Se qualcosa deve
Santamente inquietarci e preoccupare la nostra coscienza ¢ che tanti nostri fratelli vivono senza la forga, la luce e la
consolazione dell amicizia con Gesn Cristo, senga una comunita di fede che li accolga, senza un origzonte di senso e di
vita”.

Forse le nostre fraternita spesso non sono dinamiche perché non sono determinate dalla
missione, oppure la missione ¢ ridotta a una cosa da fare e non ad un modo di essere e abitare il
mondo. 1I realta la missione ¢ il cuore della persona di Cristo, egli ¢ la missione del Padre e si ¢ in

14 Cf. Conferenza Italiana Superiori Maggiori, XLII Assemblea Generale, Vivere secondo lo Spirito. Nuovi
Percorsi e linguaggi per “comunicare il Vangelo in un mondo che cambia”. Strumento di Lavoro, Palermo 5-10

novembre 2002.

15 Cf. A. Scola, Per una ecclesiologia “di missione”, in Aa. Vv., In Cristo nuova creatura, N. Reali — G.
Richi-Alberti (a cura di), Roma 2001, 127-146.



comunione gli uni gli altri se ci lasciamo prendere insieme da questa passione per 'umano che
scaturisce dal cuore di Cristo stesso.
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