LA PENITENZA NELLA VITA DEL CRISTIANO

E LE ESIGENZE DEL SACRAMENTO

d. Alceste Catella

Premessa

In un libro recente sul sacramento della Penitenza ho trovato questa espressione: “... un sacramento da sempre in crisi ...
; in effetti si può affermare che nessun altra struttura sacramentale ha avuto un'evoluzione storica così travagliata come quello che taluni studiosi chiamano “il quarto sacramento”. Propriamente questa situazione credo renda opportuna una rapida premessa di tipo storico.

Se è vero che la vicenda del sacramento della Penitenza è “travagliata”, si può ‑ d'altro canto ‑ rilevare come i principali elementi della sua “struttura” appaiono presenti fino dall'antichità.

Prendiamo come punto di riferimento le quattro “parti” della Penitenza, così come sono state individuate dalla riflessione scolastica dei secoli XII e XIII e osserviamo:

-
la "contrizione" corrisponde all’interno ed esterno processo di "conversione" (metanoia), di cui i Padri hanno costantemente colto l’originaria e primordiale importanza per la vita cristiana e per comprendere l'autentico significato dell'atto sacramentale;

-
la "confessione" corrisponde all'exomologesis dell'epoca antica, cioè a quel processo interno ed esterno tramite il quale il peccatore si riconosceva non fedele al proprio stato di battezzato e domandava alla Chiesa di accompagnarlo in un cammino che s'avviava – appunto - dalla confessione fatta al vescovo della propria colpa grave;

-
alla l'“assoluzione” data dal sacerdote corrisponde la preghiera di riconciliazione che il vescovo pronunziava al termine dell'itinerario penitenziale;

-
la "soddisfazione" corrisponde a quell'insieme di azioni atte ad esprimere la verità del pentimento: nell'antichità esse avevano la forma di un prolungato e severo itinerario che riconduceva il peccatore verso il Dio del suo Battesimo e verso la Chiesa.

Pare dunque potersi affermare l'esistenza di elementi fondamentali e che costituiscono come la "sostanza" del sacramento della Penitenza.

Quando però, si analizza ciascuno dei quattro elementi sopra indicati sembrano potersi cogliere diverse comprensioni circa il loro preciso contenuto e significato, così che una medesima struttura ha generato diverse figure di prassi penitenziale e diversi sistemi.

Ad esempio, la determinazione dei peccati da sottoporsi alla penitenza ecclesiale non è identica nel terzo secolo, nel Medioevo, nell'età moderna; egualmente l’elemento "confessione" emerge, nel XII secolo come assai importante e come "parte principale della soddisfazione" in forza della sua “onerosità”; e lo stesso atto ministeriale della riconciliazione dei penitenti non ha sempre avuto una modalità e un significato identici ...

Mi sembra opportuno ‑ a questo punto ‑ tentare un'interpretazione di questa vicenda.

Ci troviamo qui in presenza di un rilevante caso del rapporto tra l'“istituzione del sacramento da parte di Cristo” e “determinazione della sua forma concreta da parte della Chiesa”; tale rapporto va pensato secondo il più generale modello del rapporto tra "rivelazione e fede".

L'intenzione originaria di Gesù ha il carattere dell'appello e del mandato che fonda e costituisce l'intera realtà della Chiesa, ma senza anticipare o precostituire le modalità della appropriazione e della concretizzazione di tale mandato. Ciò significa che si deve mantenere il riferimento alla positiva volontà istitutiva da parte di Cristo, senza che ciò comporti di dover accedere ad una comprensione di tipo giuridico-volontaristico della istituzione. L'istituzione non ha il carattere di una disposizione canonica, ma del "mandato" che esige l'obbedienza della Chiesa, la quale perviene alla comprensione e alla significazione del "potere" che ha ricevuto obbedendo al compito di cui è investita. Gesù istituisce il sacramento e ne determina il "significato" essenziale nella fedeltà al quale la Chiesa si edifica; ma è attraverso l’appropriazione della Chiesa che sussiste la "forma" concreta del sacramento come “espressione simbolica” (in senso reale) del dono ricevuto e accolto
.

Il rapido percorso storico e la sua interpretazione giustificano il fatto che la nostra riflessione si concentri sul Rito della Penitenza inteso quale autorevole attestazione della comprensione che la Chiesa ha di un preciso “appello e mandato” e – inseparabilmente ‑ del suo impegno per "dare forma" a tal mandato, nel senso preciso di dare articolazione (“espressione simbolica”) al complessivo movimento che conduce il credente a riconoscere il proprio peccato e a chiedere alla Chiesa il giudizio salvifico della Parola di Dio che opera la sua riconciliazione con Cristo e con la Chiesa.

1.
Linee di riflessione tratte dai “Praenotanda” del Rito della Penitenza.

Una lettura dei “Praenotanda” presenta qualche difficoltà dato che ‑ come afferma P. Jounel ‑ sono stati formulati con due linguaggi diversi e utilizzando un vocabolario non perfettamente omogeneo. Troviamo, infatti, formulazioni più vicine ad un linguaggio desunto dalla Scrittura e dai Padri e formulazioni ereditate dalla teologia medievale e tridentina.

Occorre però dire che tra i due linguaggi non c'è contraddizione e che è possibile cogliere uno sforzo teso a far emergere un elemento fondamentale: la visione globale e unitaria della penitenza nella storia della salvezza.

Credo che esattamente questo criterio permetta di “relativizzare” la doppia terminologia di "penitenza" e di "riconciliazione" nel senso di non contrapporre i due concetti, di non assolutizzarne uno a scapito dell'altro e ‑soprattutto‑ riteniamo, nel senso di non stabilire troppo in fretta una sorta di appiattimento dell'uno sull'altro. Ciò indurrebbe il rischio non ipotetico di costruire una nozione riduttiva della penitenza cristiana e di produrre un impoverimento della comprensione dell'atteggiamento penitenziale entro la complessiva figura dell'esistenza credente.

Cadremmo in un processo analogo a quello che ha portato ad una eccessiva e indebita identificazione tra penitenza sacramento e confessione o tra penitenza virtù e mortificazione.

Può allora essere opportuno rileggere quel titolo "De mysterio reconciliationis in historia salutis" come se suonasse "De mysterio paenitentiae in historia salutis", dato che nella storia della salvezza ogni gesto di riconciliazione rientra certamente nell'ambíto di una attività penitenziale, ma la penitenza non è sempre e solo un fatto di riconciliazione. Essa appare come dimensione permanente, come cammino al quale sia l'uomo che la Chiesa non possono mai sottrarsi.

Risulta dunque fondamentale percepire che i “Praenotanda” ‑pur con qualche squilibrio e incertezza‑ allorché presentano la natura del "quarto sacramento" rinviano a un qualcosa che ha a che fare con la "penitenza" quale dato fondamentale della fede e della prassi cristiana. La conoscenza di fede della natura e delle dimensioni della penitenza cristiana e della profonda solidarietà che lega tutti sia nel peccato che nella penitenza appare indispensabile alla comprensione e alla fruttuosa celebrazione del "quarto sacramento". Anzi: la "verità" del sacramento sta dentro alla autenticità di questa conoscenza e pratica della "penitenza". Il recupero di questo tema e di questo orizzonte non si rivela fruttuoso solo ad una rinnovata riflessione teologica sul sacramento; esso postula di situare più adeguatamente e più esplicitamente la "penitenza" entro la fede e dentro all’annuncio della fede.

Si può osservare come i “Praenotanda” descrivendo ‑certo secondo lo schema classico‑ le "parti della Penitenza", pongono al primo posto la "contrizione" (e non l'assoluzione), considerata come la più importante dalla quale dipende la verità della penitenza (n. 6a). Nel compiere questa operazione i “Praenotanda” fanno esplicito riferimento al tema biblico della metanoia e ciò integra la nozione tridentina di "contrizione" che significa "dolore dei peccati".

Abbiamo detto “integra” dato che non sembra corretto contrapporre e disgiungere ‑entro il tema della metanoia‑ il senso di “conversione della mente e del cuore”, da quello di “penitenza/pentimento/dolore, dispiacere per il peccato commesso”.

I “Praenotanda” sembrano interpretare il tema del "dolore per il peccato" dentro e alla luce del tema della "conversione"; anzi propriamente per tale "ri-comprensione" sembra propendere l'integrazione terminologica e concettuale operata.

Se tutto questo è vero ne consegue che l'elemento capace di dare unità alle altre "parti della Penitenza", di conferire loro senso e significatività, è proprio la "conversione del cuore"; crediamo si possa leggere così il testo dei “Preanotanda” che afferma: "Il discepolo di Cristo che, mosso dallo Spirito santo, dopo il peccato si accosta al sacramento della Penitenza, deve anzitutto convertirsi di tutto cuore a Dio. Questa intima conversione del cuore che comprende la contrizione del peccato e il proposito di una vita nuova, il peccatore la esprime mediante ‑la confessione fatta alla Chiesa, la debita soddisfazione e l'emendamento della vita" (n. 6).

Come non cogliere qui il fatto che l'“efficacia” del sacramento non risulta più totalmente posta sulla "forma del sacramento" (sulla assoluzione); qui gli “atti del penitente” non servono solo ad “integritatem sacramenti”, sono invece momenti costitutivi, attuativi ed espressivi del cammino di conversione. E diciamo cammino proprio perché è esperienza progressiva e continua e le "parti della Penitenza" sono momenti o tappe di questo cammino (cfr n. 6abcd)
.

E' azzardato ricavare da questa lettura l'intento (da percepire e da realizzare sia nella teologia che nella pratica pastorale) di mettere in risalto la dimensione "personalistica" della penitenza/conversione del cuore? Intendiamo dire l'intento (forse non immediatamente percepibile a causa dei linguaggi) di riscattare le "parti della Penitenza" dalla loro pura valenza di “atto” e situarle in una giusta dinamica tra “atteggiamento vitale che permea la persona” e atto che esattamente “esprime”, “performativamente” istituisce l'atteggiamento della metanoia.

E proprio questa ultima affermazione conclude il primo momento e apre sul secondo della nostra riflessione; veniamo infatti confrontati con la domanda: "perché è necessario celebrare un rito della penitenza/conversione?".

La risposta sembra potersi scorgere in questa direzione: proprio la natura celebrativa (ovvero di azione simbolico‑rituale) del sacramento, appare in grado di dire tutta la natura "personalistica" dell'atteggiamento di penitenza/conversione e ‑contemporaneamente‑ salvaguardarne la natura di “esperienza religiosa”, salvaguardare l'eccedenza di Colui che “converte”, e a cui ci si converte. Celebrare la Penitenza è, infatti, proclamare che la metanoia è innanzitutto iniziativa e dono di Dio in Cristo; che "fare penitenza/convertirsi" è prioritariamente e radicalmente “accettare di sottomettere la propria esistenza al giudizio salvifico della Parola di Dio”; significa "dare visibile realizzazione" ad una Chiesa che si definisce "comunità" di salvezza e ha ricevuto un mandato specifico in ordine all'annunciare e al realizzare ciò al servizio dell'uomo peccatore. Il "perdono dei peccati" lo si trova all’interno di una comunità che ‑radunata in Cristo e animata dallo Spirito Santo, diventa "segno" e "presenza storica" del giudizio salvifico di Dio.

La celebrazione "simbolicamente realizza" il "fare penitenza/convertirsi" in ogni sua dimensione.

2.
Il complessivo "progetto rituale" del Rito della Penitenza.

L’evento della perenne fedeltà di Dio che trova nel mistero pasquale del Figlio la sua pienezza ‑pienezza che supera ogni peccato e infedeltà dell'uono e dona al cuore convertito e credente lo Spirito Santo vivificante e buono‑ accade non "nonostante il rito" o “in occasione del rito”: proprio il rito “dice e fa l'evento”; “dice e fa” l'accoglienza/adesione/attuazione del dono da parte dell'uomo "penitente".

Tentiamo di cogliere ‑entro le tre modalità celebrative previste‑ le strutture e i dinamismi determinanti e fondamentali per la pienezza di espressività (funzionalità) simbolica; vorremmo cogliere quanto le tre modalità dicono e propongono onde il rito divenga concreta e coinvolgente “esperienza” atta a creare una rete di relazioni significative.

-
Iniziamo osservando se e come le tre modalità celebrative tengano conto delle fondamentali dimensioni del "tempo" e dello “spazio”.

Per quanto riguarda il tempo non troviamo alcun accenno o indicazione. Ora questa carenza ‑a mio avviso‑ appare problematica e non aiuta a qualificare il sacramento come vero e proprio “evento celebrativo”; il rischio è quello di identificarlo con qualcosa di puntuale, di individuale, alieno da un contesto personale ed ecclesiale. Il sacramento sembra darsi là e quando c'è qualcuno che vuole "confessarsi": l'elemento "tempo" è surrettiziamente rimesso in gioco quale "momento del confessarsi", che è una "parte" dell'atto sacramentale, ma che così sembra tornare a diventare il tutto dell'actio sacramentalis.

Neanche la dimensione "luogo" è presa in molta considerazione: d'altronde se l'atto sacramentale "consiste" tutto nell'incontro tra due persone..., tal dimensione non appare rilevante. Nella modalità seconda e nella terza si indica la chiesa e i luoghi adatti per ricevere le confessioni.

Dal nostro punto di vista appare interessante la "presa in carico" dello spazio e dei movimenti che in esso avvengono e che fanno “abitare” lo spazio. E questo sembra concretizzarsi in un movimento duplice: dalla comunità al luogo/tempo della confessione, da qui nuovamente alla comunità.

Ci appare importante che l’essere accolti nell'assemblea penitente sia un'esperienza reale, reale l'andare alla chiesa per essere perdonati, reale l'essere riaccolti come riconciliati: deve potersi fare “operativamente" l'esperienza "simbolica" della pax cum Deo e della pax cum Ecclesia.

-
Vediamo ora le persone e i ministeri che sono previsti per i diversi modelli celebrativi. Dal punto di vista operativo in tutti e tre i modelli esistono due attori o celebranti principali: i penitenti e il sacerdote. Ma il secondo e terzo modello riescono ad esplicitare e a concretizzare meglio quanto è ‑per altro detto nei “Praenotanda”; ritroviamo ancora i due attori privilegiati, ma non sono più unici: è prevista l'assemblea, i lettori, il diacono, altri sacerdoti, gli animatori...

Ci si trova, dunque, in presenza di un'assemblea strutturata come "Chiesa orante e celebrante"; un'assemblea di battezzati che si sentono e "confessano" la dimensione della "penitenza/conversione del cuore" come essenziale della fede cristiana. Inoltre tutta la Chiesa appare posta “al servizio” di questo momento forte dell'esperienza penitenziale che è la celebrazione del sacramento.

-
I diversi modelli celebrativi appaiono intessuti di diversi linguaggi; vediamo dapprima il linguaggio "non verbale", le azioni, i gesti.

Ecco allora che il primo modello celebrativo prevede un iniziale e tipico rito di “interazione umana”; come pure troviamo ‑nei diversi modelli‑ diverse e svariate "sequenze rituali": troviamo gesti di accoglienza, ovvero di lettura/ascolto/risposta; ovvero i movimenti dell'alzarsi, sedersi, inginocchiarsi, muoversi per avvicinarsi o allontanarsi ... Troviamo poi un gesto qualificante: l'imposizione della mano sul capo del penitente, a dire efficacemente di un Dio che avvolge con le energie dello Spirito il penitente.

Indubbiamente la seconda e la terza modalità propongono un ritmo celebrativo vero e proprio, con tutti gli elementi e le dinamiche necessarie ad un vero e proprio atto celebrativo.

-
Nella esperienza sacramentale, ciò che è detto è ciò che è fatto; occorre, pertanto ricordare, che quel che è decisivo è meno ciò che si dice e più la maniera con cui lo si dice: ciò che è importante è l’“atto del dire”. E tuttavia gli atti di linguaggio sono fondamentali per “entrare dentro” alla polisemia variegata e complessa del linguaggio non verbale.

Lo schema fondamentale sotteso ai tre modelli celebrativi può essere così proposto: riti iniziali ‑ celebrazione della Parola ‑ rito della riconciliazione ‑ riti conclusivi.

Volendo ora cogliere quale rapporto viene a instaurarsi tra i diversi gesti e i diversi atti di linguaggio, possiamo così sintetizzare:


i riti iniziali appaiono di natura interativa e gli atti di parola appaiono avere funzione dichiarativa delle disposizioni del penitente: le denotano e le esprimono, ma anche esortano a tali disposizioni, le invocano in modalità di preghiera. L’intenzionalità penitenziale e di conversione del cuore viene dichiarata e professata fin dal principio;


nella celebrazione della Parola abbiamo degli atti di linguaggio che sono di natura informativa o ‑soprattutto‑ di natura informativo‑impressiva a cui fa seguito la risposta di tipo invocativo o confessante o acclamante; anche qui l'intenzionalità penitenziale e di conversione del cuore è elemento preponderante e tende a realizzarsi come "contrizione", come dolore e rincrescimento per il peccato commesso; ma altresì come riconoscimento di una Parola che giudica e salva;


il rito della riconciliazione comporta un linguaggio di tipo colloquiale che gradualmente si fa dichiarativo della propria situazione di peccato e invocativo della misericordia e del perdono; l'assoluzione congiunta con il gesto dell'imposizione della mano appare come un atto di linguaggio performativo che dichiara e invoca, che "dice e fa", che rende quell'evento un "momento di storia della salvezza", un momento dell'opera della conversione che Dio stesso compie nel cuore del cristiano penitente;


i riti conclusivi, infine, appaiono come momenti di lode e di ringraziamento.

In sintesi: i diversi atti di linguaggio presenti appaiono intesi a coinvolgere il penitente e la comunità in una esperienza di riconoscimento del proprio essere peccatori, di apertura al dono della conversione, della misericordia e del perdono. Dice questo il fatto che la funzione dichiarativa (o didascalica) degli atti di linguaggio risulti "temperata" dalla funzione invocativa: essa esprime apertura all'Altro per riconoscerlo e incontrarlo; insomma i diversi atti di linguaggio sembrano voler condurre il cammino penitenziale del battezzato verso il riconoscere la presenza operante di Dio, non solo a informarlo su di esso.

Il momento dell'assoluzione appare ‑in questo contesto‑ come l'essenziale esplicitazione dell'Altro atteso, cercato, invocato: esplicitazione che si dà tramite un gesto e una parola.

La complessiva "struttura celebrativa" ‑pur con alcune incertezze e lacune‑ appare sufficientemente lineare, ben distribuita e ritmata: da cogliere, comprendere, realizzare, far diventare effettivamente vera ed operante.

Come abbiamo più volte rilevato, tutti gli elementi, la struttura e la dinamica rituale paiono esprimere un uomo peccatore/penitente che vive un momento forte di metanoia: riconosce la fedeltà di Dio, la desidera e la invoca, la proclama e la confessa, la riconosce pienamente operante per lui ‑qui e adesso nella Chiesa‑ e accoglie il perdono nel segno della assoluzione.

Forse potremmo dire così: l'uomo, nella Chiesa, con i suoi “segni”; Dio, con il suo "segno", simbolicamente celebrano il culmine della conversione, che è sconfinamento del cuore pentito nella pace di Dio e della Chiesa.

Conclusione

Non ci sentiamo in grado di trarre delle vere e proprie conclusioni, né ‑tanto meno‑ di indicare soluzioni.

Semplicemente ci sembra che il preciso richiamo che proviene dalla lettura attenta del Rito della Penitenza consista nel fatto di ricondurre la riflessione sul sacramento, sulla sua crisi, sulla sua pastorale, decisamente verso una rinnovata e approfondita comprensione del “dinamismo della fede”. Ora ‑nella sua essenza‑ esso appare come "confessione" del proprio peccato resa possibile dalla Parola giudicante e salvante di Dio.

Non è un caso che lo stesso termine indichi il "professare/confessare" la fede e il "confessare" il peccato: è qui intravvista una sorta di mutua implicazione delle due esperienze.

E a partire dal Battesimo l'esistenza cristiana si configura come permanente conversione, la quale fa ogni volta appello a un evento che è "grazia": un evento che dice l'assolutezza e unicità del dono di Dio e insieme ne attesta il suo realizzarsi nelle concrete condizioni storiche in cui l'uomo vive la libertà e opera le sue scelte.

L’evento sacramentale ‑proprio perché non è un discorso sul peccato e sul perdono, ma è l'evento stesso del perdono che accade in gesti e parole della Chiesa‑ attesta la necessità che l'atteggiamento di conversione abbia a caratterizzare la totalità dell'esistenza cristiana.

E' a partire da questa riconquistata centralità del tema della metanoia posta in relazione sia con il complessivo dinamismo della fede, sia con una rinnovata comprensione del senso della colpa e del peccato (non si tratta di astrattamente de‑colpevolizzare, ma di liberare progressivamente dalla colpa annunciando la conversione e introducendo alla concreta possibilità di viverla
) che prendono senso eventuali proposte di una pluralità e una diversificazione di forme penitenziali nella vita della Chiesa. I fedeli debbono essere aiutati oggi a vivere la "conversione" come scelta sempre necessaria.

Al riguardo ci sembrano assai pertinenti le indicazioni che il Card. Martini dava in una lettera alla Diocesi di Milano, all'indomani del Sinodo sulla Penitenza.

“Al Sinodo è risuonato frequentemente l'invito a percorrere con lucidità e coraggio tutti i sentieri che possono far ritrovare l'unità al cuore dell'uomo spesso smarrito e diviso e alla società ferita da drammatiche spaccature...”

Volendo concretizzare l'istanza enunciata, l'arcivescovo di Milano individuava quale compito fondamentale proprio quello di rimettere in moto il cammino di "penitenza/conversione del cuore" a partire da una ripresa dell'integrale capacità "profetica" della Chiesa; intesa ‑nel suo primo e fondamentale momento‑ quale aiuto all'uomo a riconoscere nella verità il proprio volto sfigurato o rattristato, aiuto a dare un nome e un giudizio alle proprie scelte sbagliate, alle proprie azioni scorrette, a ciò che di negativo ciascuno coltiva nel cuore.

Questo è il "compito pastorale della Chiesa rispetto al peccato": impegno a liberare la libertà dell'uomo; impegno a ridire continuamente l'evangelo di un Dio che è giudice della storia e padre; impegno a esprimere con maggiore evidenza gli aspetti positivi e costruttivi delle esigenze morali annunciate da Gesù e accolte nella tradizione viva della Chiesa.

Solo in presenza di tali scelte e di tale concreta prassi, appare possibile riscattare la celebrazione della Penitenza dalla pratica insignificanza in cui spesso viene posta.

E scendendo a concrete esemplificazioni, l'arcivescovo annotava:

“Far emergere con maggiore evidenza la connessione tra la richiesta di confessarsi e l'impegno di "superare le divisioni" (in se stessi e nel rapporto con gli altri); illuminare l'evento di grazia celebrato nel sacramento ponendolo in continuità tra il cammino di conversione della rigenerazione battesimale e la piena comunione significata e realizzata dalla cena eucaristica; valorizzare ciascuna delle forme celebrative previste dagli ordinamenti liturgici; farsi più attenti ai molteplici itinerari penitenziali rapportati alla diversa situazione delle persone; valorizzare le espressioni penitenziali che la tradizione cristiana consegna alla Chiesa nei tempi dell'anno liturgico ...”
.
Proprio in questa linea e in questa prospettiva vorremmo azzardare anche noi qualche proposta.

Se ‑come la Scrittura e la tradizione ecclesiale attestano ‑ la Chiesa è e deve essere una comunità nella quale tutti sono invitati non solo a riconoscersi interiormente peccatori, ma a "confessarsi" tali (1Gv 1‑2; Gc 5) e a "pregare" per la "liberazione dal male" (Mt 6) o per la vicendevole guarigione (Gc 5); se di qui viene per tutti la facilità a portare vicendevolmente il proprio fardello in umiltà (Gal 6, 1‑6): il "rovello" pastorale di una Chiesa che ha questa coscienza è ‑per quanto riguarda i fratelli e le sorelle che, dopo il Battesimo, hanno peccato ‑ che simili "fratelli" giungano sinceramente ed umilmente alla metanoia
.
Per conseguire questa meta la Chiesa mette in atto "strategie" differenziate e articolate di tipo penitenziale: dalla correzione fraterna, alla preghiera, al digiuno, al tempo Quaresimale..., fino al vertice costituito dalla celebrazione del segno sacramentale.

Allora è proprio impossibile ripensare e riproporre, ad esempio, il digiuno?

Si tratta di ricostruire una mentalità, oltre che una prassi, a partire dal ritrovamento delle motivazioni; una ricostruzione che, se appare ancora incerta nel suo esito, per il concorso di molti fattori contrari, non può tuttavia ‑almeno in un ambito di fede adulta‑ essere demandata. Forse anche qui, si tratta di recuperare le sorgenti, le origini.

E così scopriremmo che fin dalle origini, fa costitutivamente parte della celebrazione della Pasqua il segno/esperienza del digiuno; ma non per esprimere dolore o afflizione o penitenza: il digiuno della Pasqua era inteso essenzialmente come espressione di intensa preparazione alla grande gioia del “laetissimum spatium”, del tempo felice rappresentato dalla cinquantina pasquale.

Dunque un digiuno capace di esprimere attesa, preparazione... insomma un "digiuno per l'incontro".

Se il digiuno è sempre esperienza fisica che genera un'attesa, il digiuno pasquale è modo eloquente per esprimere ‑nella prossimità del mistero che si fa evento nella liturgia‑ l'orientazione del proprio essere.

Esso rivela ‑e in qualche modo provoca‑ il proprio “essere rivolti", “essere tesi proprio là”, a Colui che è morto e risorto per noi, il proprio essere orientati verso l'evento di cui si vuole far memoria.

Esso consente altresì ‑attraverso la sospensione del cibarsi (veicolo e forza di vita)‑ di indicare il luogo della propria speranza e la certezza di non venir delusi.

Ancora: siccome il digiuno non significa abolizione del nutrimento, ma suo consumo al termine di un tempo di attesa; siccome non intende annullare, cancellare la relazione col cibo, ma stabilirla attraverso un tempo che risulta qualificato da sospensione e da attesa: è chiaro che esso ‑in questa luce‑ diventa gesto/esperienza capace di creare un tempo propizio.

Con il suo mantenere in tensione ‑in stato di “appetito”, di desiderio‑ diventa capace di generare orientamento e di predisporre all'incontro con colui che viene sempre più capito come risposta, come pienezza, come termine dell'attesa e del desiderio.

E l'anno liturgico non potrebbe essere riscoperto in tutta la sua valenza di esperienza “catecumenale”? E dentro l'anno liturgico la domenica, la festa.

E' proprio inutile ricordare che la festa non è un tempo tra gli altri: è il tempo per eccellenza che ricrea e rigenera il senso stesso del tempo. La festa ‑in forza del suo particolare linguaggio‑ è capace di raccontarci fondamentali notizie circa l'uomo e la sua esistenza.

L'uomo festivo è:

-
l'uomo che non usa il tempo solo per guadagnare lo spazio, ma per contemplare, per lodare, perché scopre che il tempo è l'eternità che si rifrange nello spazio, come un raggio di luce si riflette sullo specchio dell'acqua;

-
l'uomo liberato dal meccanismo mezzi‑fine, che assapora il gusto della gratuità e del servizio;

-
l'uomo che scopre che il mondo è già stato creato e sussiste anche senza di lui, perché un Altro lo crea continuamente;

-
l'uomo che non assale, non invade, ma si apre accogliente. Non ha nulla da dare a Dio, ma da lui tutto riceve;

-
l'uomo riconciliato con i fratelli, che si trova smascherato nell’insana violenza che lo oppone ad ogni alterità.

Insomma “l'uomo della festa” è l'uomo della "serenità seria". perché conosce contemporaneamente il significato della sua esistenza, quanto la sua non‑necessità. “L'uomo della festa” é sereno perché sì sente al sicuro e al riparo dal non‑senso, in quanto Il suo stesso essere riposa in Dio; nello stesso tempo è serio perché, per via della sua stessa libertà, non gli è impedita la disperazione del non‑senso.

E dentro alla festa, la sua “incandescenza”: la celebrazione dell'Eucaristia; il momento del "bene‑dire",, del "rendere grazie”...

La "benedizione" ‑linguaggio e azione che "confessa", loda, ringrazia‑ è espressione di una dimensione costitutiva della persona: la gratuità; è riflesso d'un orizzonte di senso fatto di solidarietà, accoglienza, comunione.

La logica interna (la spiritualità) del "benedire" è quella del "non‑possesso", della "non‑pretesa": è quella dell'invocare per poter sempre e di nuovo lodare; ecco perché nel Padre Nostro diciamo: "sia santificato il tuo nome, dacci “oggi” il nostro pane “quotidiano”... E non è precisamente questa la logica (la spiritualità) del "fare eucaristial”. Non è precisamente questa ‑in fondo‑ la logica di ogni "penitenza/conversione del cuore”?

Tre realtà costituiscono la dinamica della "benedizione": Dio, il mondo, gli altri; senza divisione e senza confusione; la benedizione esprime lo statuto delle "solidarietà" intercorrenti tra queste tre realtà: è lo statuto del dono.

E l’esperienza della preghiera "nel ritmo del tempo”? E’ da lasciare solamente ai monaci?

La preghiera nel ritmo del tempo è in grado, ci pare, di fare entrare l'uomo in una visione ed esperienza "qualitativa" del tempo.

La preghiera ‑un certo tipo di preghiera‑ riscoperta dalla persona, dalla famiglia, dalla comunità può far sperimentare un "tempo sensato", un tempo "ricomposto in unità", un tempo l'abitabile" e ricco di doni e di compiti. Ed è precisamente in un tempo così che la "preghiera oraria" può introdurre; un tempo così può diventere un "tempo favorevole".

La preghiera nel ritmo del tempo non è negazione del valore del tempo o tentativo di sacralizzarlo o di sfuggirvi per non essere da lui divorati; è una sorta di tempo "lento" che interrompendo il caotico fluire del "tempo del mercante" permette di sentire tutta insieme la sinfonia dell'esistenza e di coglierne il globale unitario senso
.

La Recherche du temps perdu si conclude con Le temps retrouvé.

Ritrovare il tempo restituisce senso al tempo che si credeva perduto, restituìsce la vita a ciò che più non esisteva, permette a colui che finalmente ha ritrovato un senso di poter avere uno scopo: insomma di esistere davvero.

P. Ricoeur, in “Tempo e racconto”, mostra quanto ‑al di là e al di sopra dei fatti‑ il tempo trovi la sua storia attraverso la storia raccontata...

Accade lo stesso per le persone: creare, crearsi, ri‑creare rapporti, ri‑leggere (leggere in modo diverso il passato) ci permette di in‑scriverci in maniera nuova ‑e tuttavia ben radicata in un'esistenza a cui è rivolto l'appello a rinnovarsi.

E nessuna vita morale, nessuna vita spirituale potrebbe essere autentica senza questa in‑scrizione nel tempo: nel tempo raccontato, nel tempo accettato...

Ma come è difficile: “io ti amo, io ti odio, io ti lascio.... sono sincero, sono autentico, vivo l'attimo...”; essere vero adesso, e, essere sincero in quest'attimo: ecco ciò che sembra il valore! Una sorta di continuità, senza coscienza della continuità, senza la coscienza del mio io di ieri e di quello di domani; e allora, come percepire la “chiamata”, come intendere la “risposta”, come poter sottoscrivere i miei atti?

Come chiedere perdono per un atto già dimenticato e di cui non mi riconosco autore?

Educare la coscienza, aprire al senso del peccato suppone il riferimento allo scorrere di un tempo che ci costruisce invece di distruggerci, ad un tempo che invece di frantumare, siamo chiamati ad edificare.

Una pastorale della penitenza/conversione del cuore, vorrà allora dire mettersi accanto all'uomo e con lui compiere la fatica di “passare dalla dispersione all'unità”? La fatica del “volgersi altrove”, del “ritornare al cuore”, dato che questa è l'avventura della libertà cristiana
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