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DIVENIRE CHIESA:
SOGGETTI E COMUNITA

La Chiesa tra regno di Dio e mondo: la comunita del messia e il singolo

Giuseppe ACCORDINI

Abstract

The reflection on the intelligibility of the Church is congruent to post-idealistic philosophy,
language and communication. Schelling and the Frankfurt School bring back the sense of tem-
porality and contingency in the relationship between world and absolute. In this context, the
appearance of the subject is featured as science of experience of knowledge. The transcendent
and the transcendental are always mediated by history of conscience. Abstract language be-
comes speech and the revelation becomes history. The idea of Kingdom temporalizes God's
self-revelation in Jesus, and the function of the Church. Thus, the Church cannot be deducted
based on its mere historical manifestations. Hence, the Church can be said to be founded on
Jesus rather than by Jesus, and so the Church is the historical act of dialogue of a God who is
present in it in an indirect and exceeding manner. Jesus's messianism is grounded on him be-
ing the Son of God. The Word and the Spirit save the Church from collectivism and individual-
ism. The Church is the sacrament of the Spirit and also the continuous crisis of the Spirit. This
means for the Church to become both communication without dominance and reciprocal ac-
knowledgment of the individual identity, avoiding a suffocating collectivism and a freezing
individualism which suffocate and freeze all things, including the Kingdom of God.

La riflessione sull’intellegibilita della Chiesa € in sintonia di fondo con la filosofia postidealisti-
ca, del linguaggio e della comunicazione postmoderna. Schelling e la scuola di Francoforte re-
cuperano il senso della temporalita e della contingenza nel rapporto del mondo con I’assoluto.
L’emergere del soggetto in questo contesto si caratterizza come scienza dell’esperienza della
coscienza. Il trascendente e il trascendentale sono sempre mediati dalla storia della coscienza.
Il linguaggio astratto pertanto diventa discorso e la rivelazione diventa storia. La figura del Re-
gno temporalizza I'autorivelazione di Dio in Gesu e anche la funzione della Chiesa. La chiesa
in questo senso ¢ indeducibile dalle pure manifestazioni storiche irriducibile ad esse. Pertanto,
si puo dire fondata su Gesu piu che da Gesu ed ¢ quindi I'autocomunicazione storica di un Dio
che ¢ presente in essa in modo indiretto ed eccedente. Il messianismo di Gesu ¢ fondato sulla
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sua figliolanza divina. La Parola e lo Spirito sottraggono la chiesa al collettivismo e all’indivi-
dualismo. La chiesa é il sacramento dello Spirito e anche la perenne crisi dello Spirito. Questo
comporta che la chiesa diventi comunicazione senza dominio e riconoscimento reciproco an-
che dell’identita del singolo che sfugge alla collettivizzazione che tutto soffoca e all’individua-
lismo che tutto gela, compreso il futuro del Regno di Dio.

1. Naufragio con spettatore

Provo un certo imbarazzo nel parlare della chiesa
in prospettiva filosofica considerando soprattutto
il suo modo di entrare nel pensiero contempora-
neo e le priorita che la rivelazione oltre che la fi-
losofia accordano alla natura o al creato rispetto
alle istituzioni culturali e religiose. F. Rosenzweig
dice nella Stella della Redenzione che Dio ha crea-
to il mondo e non la Chiesa. D’altra parte, anche
da un punto di vista schiettamente letterario sia
I'apologetica sia la dogmatica ecclesiale possono
solo tentare di evocare I'inizio piuttosto che de-
terminare lorigine o l'evento della nascita della
realta della chiesa.

La seconda difficolta legata a questo tentativo di
articolare il confronto tra la filosofia e I'ecclesio-
logia é I'attuale autocomprensione della filosofia
stessa. La filosofia contemporanea che spesso si
definisce come post-metafisica ha cambiato para-
digma. Se la filosofia tradizionale si interessava
all’essere, alla natura, a Dio, al mondo o all’'uomo,
quella post-metafisica si interessa primariamente
al tempo, al linguaggio e alla comunicazione.
Nonostante i tentativi di annodare ragione e fede,
di cercare una ragione che va alla ricerca della
fede o di una fede che cerca di sintonizzarsi con
la ragione, questo compito resta una formidabile
scommessa che P. Claudel, nella Scarpina di raso,
evocata da J. Ratzinger come innesco al suo di-
scorso sulla fede, all’inizio dell’Introduzione al
cristianesimo, raffigura anche come un possibile
naufragio. «Un missionario gesuita viene presen-
tato come un povero naufrago. La sua nave é sta-
ta affondata dai corsari ed egli stesso, legato ad
una tavola del veliero, colato a picco, va alla deri-
va su quel pezzo di legno nelle acque ribollenti
dell’'oceano»'.

D’altra parte, se 'interesse per la conoscenza ora
non e piu epistemologicamente strutturato come
coerenza contestuale, come concordanza fattuale
della comunita dei competenti o come adeguazio-
ne tra lintelletto e la cosa, cioé come l'insegui-
mento di un’infinita ossessione di controllo e di
dominio del mondo, ma solo come lo stare pro-

! Christoph THEOBALD, La fede nell’attuale contesto eu-
ropeo. 1l cristianesimo come stile, Brescia: Queriniana
2021, p. 14.

blematico alla radice della comprensione del
mondo stesso, sembra che questa deva essere la
posizione piu sobria e piu lucida per quanto ri-
guarda sia la comprensione del mondo in genere
sia la comprensione del mondo della fede e la
comprensione del mondo della chiesa. Al posto
della certezza oggettiva, matematizzante o geo-
metrizzante, si fa avanti la fiducia problematica
soggettiva o intersoggettiva che sta oltre ogni
possibile sapere oggettivo, perché si appoggia alla
dimensione anticipante e ingloba la critica del
mondo nell’operazione del soggetto interpretante,
configurandosi quindi come un sapere problema-
tico e talvolta come un sapere di non sapere.
Nella rilettura attenta della Chiesa nella filosofia
di Xavier Tillette’ mi imbatto in una sua conside-
razione programmatica che mette insieme la
trattazione trascendentale dell’idea Christi e quel-
la altrettanto trascendentale dell’idea Ecclesiae
con I’enigma o col mistero del tempo:

«La chiesa nell’ecclesiologia filosofi-
ca non ¢ un puro riflesso della nozio-
ne di chiesa o della realta ecclesiale
sulla filosofia che si fa filosofia della
religione, né una ecclesiologia seco-
larizzata, amputata della sua dimen-
sione soprannaturale e del suo mi-
stero. L’ecclesiologia filosofica scruta
una figura della societa e della storia,
studia i rapporti tra la societa umana
(intersoggettivita) e Dio, degli uomi-
ni tra loro e dei credenti come corpo
e spirito con Dio. Inoltre, in via se-
condaria la sua struttura, la sua ge-
rarchia, il suo destino e la sua tem-
poralita. Lo scopo é quello di dimo-
strare che la chiesa si radica in quel-
lo che G. Fessard chiama Mysterium
societatis. Si tratta di un mistero rive-
lato, soprannaturale che trova la sua
profondita nell’ordine del creato. La
filosofia ne mostra la pertinenza,
I'inevitabilita, la fondatezza»>.

Questo approccio piu sintomatico che analitico e

2 Xavier TILLETTE, La chiesa nella filosofia, Brescia:
Morcelliana 2003.
3 Ibid., 100-101.
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programmatico all’argomento ecclesiologico, pur
restando aggrappato ad una prospettiva prove-
niente dall’alto, cioé trascendentale, mi spinge a
sondare la vicinanza di fatto, cioé dal basso, non
fortuita ma accurata e temporalmente situata che
sta a monte di tutti questi tentativi: la riscoperta
cioé della filosofia dell’'ultimo Schelling e della
costitutiva dimensione temporale della realta del-
la rivelazione, cioé dell’autocomunicazione di
Dio, in Cristo e nella Chiesa.

Accanto alla dimensione linguistica dell’ideali-
smo trascendentale caratterizzante i saggi sulla
cristologia e sull’ecclesiologia del gesuita france-
se sopracitato, X. Tilliette, che fa sua la lezione di
J. Maréchal, di K. Rahner e quindi di Kant e Hei-
degger, c’¢ anche la valorizzazione stilistica
dell’approccio estetico alla realta delle forme vi-
venti di W. Goethe, che raccoglie la lezione
dell’agire di Fichte e si ripresenta nella filosofia
dell’azione di M. Blondel portando in primo pia-
no l'imprescindibilita della contingenza. Infatti,
non solo X. Tilliette ¢ uno dei maggiori studiosi
dell’ultimo Schelling, ma proprio su questo terre-
no si puo registrare di fatto, in tempi piu recenti,
una significativa convergenza con ’approccio ec-
clesiologico di W. Kasper che proprio all’ultima
filosofia di Schelling dedica la sua tesi dottorale
L’assoluto nella storia® e che riprendera nel secon-
do volume di considerazioni Teologia e chiesa:

«La riflessione sull’intellegibilita in-
trinseca della stessa fede cristiana in
Dio e la sua capacita di interpretare
in modo adeguato il reale di fatto é
in sintonia con un’intuizione di fon-
do della filosofia post idealistica. Gia
il tardo F. W. J. Schelling si riallaccia-
va al neoplatonismo e ne radicalizza-
va ancor piu le posizioni, convinto
che la ragione umana & capace di
auto-trascendimento radicale. Que-
sta ragione, che non puo autolegitti-
marsi logicamente e nemmeno rea-
lizzarsi pienamente in sé stessa nella
sua indeducibile fatticita, rimane pie-
namente orientata alla storia e alle
risposte di senso che nella storia e
dalla storia le vengono. Essa non puo
procedere deduttivamente da una
soggettivita fondante o da una razio-
nalita autocertificata, ma deve ap-
propriarsi costruttivamente delle fi-
gure della ragione che gia esistono

4 Walter KASPER, L’assoluto nella storia nell’ultima filo-
sofia di Schelling, Milano: Jaca Book 1986.

sul piano storico e linguistico»”.

Proprio per questo motivo J. Habermas puo par-
lare di un trapasso, cioé di un cambio di paradig-
mi, dalla filosofia moderna della coscienza in
quella contemporanea o postmoderna del lin-
guaggio e della comunicazione. Se T. W. Adorno
apre la sua produzione nella scuola di Francoforte
con una tesi sulla costruzione dell’estetico in S.
Kierkegaard, J. Habermas inizia la sua produzione
scientifica nello stesso ambito con una disserta-
zione su Das Absolute und die Geschichte. Von der
Zwiepdaltigkeit in Schellings Denken’. Se Adorno
ritiene che I'impronta originaria e duratura della
filosofia occidentale non sia quella platonica, ma
quella aristotelica e siamo per questo rinviati
all'importanza originaria del tempo, dell’etica,
dell’essenza individuale, della phronesis per la
comprensione del reale, Habermas ritiene un cor-
to circuito la dialettica tra I’assoluto e il finito e
decide di restare fedele all'inoltrepassabile di-
mensione della contingenza.

L’ultimo Schelling, quello delle Eta del mondo’ e
delle Lezioni sullo studio accademico inaugura un
nuovo approccio alla religione che, piu che incro-
ciare le prospettive kantiane della Critica della
Ragion pura e della Ragion pratica, valorizzando
la Critica del Giudizio, privilegia I'immaginazione
produttiva. E un deciso cambio di passo o di para-
digma. Invece di procedere dalle metafore viste
come forme prelogiche verso la piena chiarezza
del concetto puro parte da esse per un ritorno fe-
nomenologico, mai definitivo, sempre piu debito-
re verso la realta effettuale. Rispetto al concetto
illuminista di mito, rispetto al concetto puramen-
te retorico di figura espressiva della fantasia,
Schelling vede nell'immaginazione simbolica del
mito I'inaugurazione di una nuova e profonda co-
noscenza della realta fondata sull’inconcettuale®,
cioe una manifestazione rivelativa della novita
del reale. E un passo avanti sia rispetto alla pura
ragione scientifica sia nei confronti di una visione
centrata sul trascendentale puro della logica con-
cettuale. E un modo nuovo di rivolgersi al mondo
tentando un viaggio infinito di scoperta in terra
incognita. Il mitico nel senso del simbolico non &
un viaggio verso la chiarificazione razionale, ma é

5 Walter KASPER, Teologia e chiesa 2, Brescia: Morcellia-
na 2001, p. 22.

6 Jurgen HABERMAS, Das Absolute und die Geschichte.
Von der Zwiepdlitigkeit in Schellings Denken, Inaugu-
ral-Dissertation Philosophie, Bonn: Bouvier 1954.

7 Friedrich Wilhelm Joseph SCHELLING, Le eta del mon-
do, Napoli: Guida editore 1991.

8 Hans BLUMENBERG, Teoria dell’inconcettualita, Paler-
mo: duepunti edizioni 2010.
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la scommessa che una teoria dell’inconcettuale sa
abitare meglio il fondo della realta e spingersi
verso i suoi confini, diventando una pratica della
metafora assoluta, una realizzazione circolare o
tautologica della rivoluzione copernicana, in una
parola un viaggio infinito e rischioso, che matura
una volonta di riaffermazione del reale e del sin-
golare nella sua singolarita e nella sua peculiare
effettivita.

L’infinito di Democrito e di Epicuro, con cui si
misura il mondo antico, non €& né spaziale, né
temporale, ma un turbinio di atomi, un gioco cao-
tico e disordinato, una lotta in cui il nuovo nasce
dal vecchio senza spettatore, servendosi della ma-
teria e delle sue forme come di rottami residuali
di grandi naufragi. Il naufragio ¢ senza spettatore.
La natura pertanto non € un cosmo, ma un caos
in cui ognuno si sente spaesato, cancellato. Se
questo eé il sentire di Epicuro e di Democrito, Lu-
crezio invece crede piu alla forza dell’animo che a
quella dell’intelletto, e pur cancellando la diffe-
renza abissale tra il mondo della natura e quello
della storia, vede nell’'uomo, saldamente piantato
sulla roccia dell’esistenza storica, 'emergere della
centralita del soggetto umano nel mondo, del po-
sto dello spettatore, del navigante che si trova im-
barcato in questo mare e che di volta in volta puo
essere naufrago o attore di un’impresa fortunata.
La metafora acquatica che tanta parte ha avuto
nell’ecclesiologia dei padri’ della chiesa diventa la
metafora del tempo e della leggibilita del mondo
come storia. L’attraversamento del mare &
un’operazione rischiosa, uno scontro tra un ordi-
ne impersonale e autopoietico e il coraggio del
singolo che tenta di tener separata la propria sto-
ria singolare da quella del mondo. In questo senso
si supera la distinzione tra il mondo celeste e il
mondo terreno a tutto vantaggio dello spettatore
terreno. C’¢ un unico modo di comunicare in cui
si scontrano due forze inconfrontabili, di diversa
grandezza, e ¢’¢ un continuo intreccio del divino
e dell’'umano, dell’infinito e del finito. La figura
del mare, della nave, del marinaio per molto tem-
po ha evocato quella della storia senza mai poter-
la delimitare, sostituire ed esaurire.

2. L’assoluto nella storia: un
Dio in divenire

Se Dio ¢ definibile come la Realtd che tutto deter-
mina é normale far risalire la Chiesa alla Trinita,

ma la Trinita non puo essere confinata in un as-
serto formale e intemporale, meramente scritturi-

® Hugo RAHNER, L’ecclesiologia dei padri, Roma: Edizio-
ni Paoline 1971, pp. 397-966.

stico o dogmatico, da cui si dedurrebbe la realta
esistenziale, storica, accreditando I'idea della teo-
logia dialettica che vede la rivelazione come la ri-
cerca dell'uomo da parte di Dio e la religione
come la ricerca di Dio da parte dell'uvomo. L’ordi-
ne di trattazione del Corso di Teologia Fondamen-
tale curato da W. Kern, J. Pottmeyer e M. Seckler'
presenta questa scansione: si parte dalla religione
in generale, anche quella mitica, per passare poi
alla rivelazione storica, all’ecclesiologia e alla
gnoseologia teologica, cioé ad un’epistemologia
non razionalista e non oggettivante. Se la religio-
ne parte dal mito o dalla storia e proprio da que-
sta prospettiva che possiamo ricongiungere la
storia universale e le storie di salvezza particolari.
L’idealismo tedesco ha aperto una strada: quella
dell’autorivelazione. Nell’autorivelazione Dio non
rivela delle verita astratte, ma rivela sé stesso. La
rivelazione ¢ un’autocomunicazione di Dio che
presuppone il superamento della distinzione tra
necessarie verita di ragione e accidentali fatti della
storia, teorizzata da Lessing. Non esiste una figu-
ra logica astratta di Dio che si agganci alla storia
tramite una pura e posteriore dimostrazione di
carattere esistenziale. L’attestazione di questa
realtd, che non ¢ in nessun modo fondazione ra-
zionale, presuppone che non si possa separare il
dato oggettivo dal contenuto soggettivo della sua
automanifestazione. L’intuizione intellettuale di
Schelling si edifica pertanto su una soggettivita
trascendentale, effettiva, storica, che ha come
perno l'io, la soggettivita concreta del sé e che ab-
bandona il seducente idealismo platonico per ac-
casarsi nella irreducibile e indeducibile contin-
genza storica aristotelica.

Questo impulso filosofico non assente, anche se
non del tutto coerente in Hegel arriva a matura-
zione con Schelling. Se Maritain puo dire che S.
Tommaso pensa concretamente 1’astratto, questo
si deve dire a maggior ragione di Schelling che
predilige la relazione dinamica del reale nella sua
alterita anche nella conoscenza della Trinita. Il
concilio Vaticano II, con un certo ritardo, dovuto
al compito arduo del superamento della neoscola-
stica, ha accelerato nel secolo scorso il passaggio
dal concetto di istruzione sulle verita di ragione
alla comunicazione delle verita storiche della sal-
vezza, e si € cosi dovuto confrontare con un nodo
teorico piuttosto complicato: quello della tempo-
ralita e piu precisamente dell’assoluto nella con-
tingenza della storia. Se Hegel ha potuto elabora-
re questa scoperta nei termini della trascendenza

10 Corso di teologia fondamentale, a cura di Walter
Kern, Hermann J. Pottmeyer, Max Seckler, Brescia:
Queriniana 1990.
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negativa o della negazione determinata e di una
soggettivita che e scienza dell’esperienza della co-
scienza nella Fenomenologia dello spirito, portando
la sostanza impersonale in direzione speculativa
del soggetto individuale, il filosofo che meglio ha
saputo pensare ed esprimere la teologia della ri-
velazione in termini esistenziali, soggettivi e posi-
tivi, pur criticato da un uditore di eccezione come
Kierkegaard, é stato FW.]. Schelling.

L’orizzonte schiuso da Schelling, approfondito da
X. Tilliette e da L. Pareyson, supera con decisione
il dualismo classico di essenza ed esistenza, collo-
candosi nell’orizzonte di quest’ultima. Nelle Le-
zioni sul metodo accademico" questa esistenza &
riconosciuta come la storia in cui si manifesta
I'’Assoluto. Questa dialettica del concreto era gia
abbondantemente presente nelle Lezioni di Stoc-
carda” e nei corsi sulla filosofia dell’arte”. Ma
I'opera che funge da cantiere per la messa a pun-
to di questa meditazione dell’assoluto nella storia,
che precede la filosofia della rivelazione, ¢ quella
delle Eta del mondo". In quest’opera la realta di
quel Dio che domina la storia nella sua totalita,
che tutto determina, non viene teorizzata concet-
tualmente, ma percepita fenomenologicamente
come una potenza storica che si sprigiona da sé
stessa, che non puo essere ridotta alla pura iden-
tita logica, ma che ¢ contemporaneamente movi-
mento dialettico in sé stessa e fuori di sé, che
esprime quindi necessita e potenzialita, passato
presente e futuro, in una parola liberta assoluta
nell’orizzonte del divenire contingente.

I tempo non ¢ piu solo una funzione del soggetto
finito, ossia uno schema caratteristico dell’intel-
letto che imprigiona I'infinito nel finito, ridotto a
realtd astratta ed estranea, ma ¢ ’autocomunica-
zione di Dio stesso, e I’eternita viene intesa come
raccoglimento della temporalita, nella modalita
della tota simul et perfecta possessio, anticipata
nell’istante e nello spazio dell’io. Il tutto puo anti-
ciparsi e manifestarsi nel frammento. Questo
comporta un superamento della coscienza isolata
e oggettivante, contrapposta alla totalita del reale,
senza pregiudicare che questa totalita, nella sua
identita e nella sua alterita interiore e originaria,
possa esprimersi totalmente nel tempo e nella
contingenza dell’evento a cui si consegna. Il fatto
di essere una potenza ordinata al tempo non pre-

11 Friedrich Wilhelm Joseph SCHELLING, Lezioni sul
metodo accademico, Napoli: Guida editore 1989.

12 Friedrich Wilhelm Joseph SCHELLING, Lezioni di
Stoccarda, Salerno: Orthotes 2013.

13 Friedrich Wilhelm Joseph SCHELLING, Filosofia
dell’arte, Napoli: Prismi 1986.

14 SCHELLING, Le eta del mondo.

giudica la sua assolutezza rispetto al tempo, pen-
sata come liberta spirituale, soggettiva, personale.
Questo cammino verso la centralita e I'insupera-
bilita dell’esistenza rispetto all’essenza comporta
un riordino del pensiero riguardante le modalita
dell’essere: al di sopra della possibilita e della ne-
cessita sta la realta. La realta non ¢ pero identifi-
cabile col positivismo astratto, né col soggettivi-
smo della ragione concettuale pura e isolante, ma
con la dimensione positiva del tutto che tutto sa
ricondurre alla liberta del singolare o dell’indivi-
duale. E impensabile un principio di scrittura che
assolutizzi unilateralmente il passato, il presente
o il futuro o che immunizzi anche il dato oggetti-
vo rispetto alla soggettivita performativa
dell’interprete. Il passato si dialettizza col presen-
te e col futuro superando ogni pretesa astratta ed
estranea del sé rispetto all’io. Questo tratto stori-
cizzante dell’idealismo trascendentale di Schel-
ling ¢ alla base anche del trascendentale storico
heideggeriano che cosi ricupera Kant e confluisce
nella filosofia del trascendentale di K. Rahner.

«Se il trascendimento o la capacita di
trascendenza é presente sempre nella
storia, & sempre mediato storicamen-
te, e se esiste una costituzione tra-
scendentale dell’'uomo, la quale é
data come esistenziale permanente
attraverso cio che noi chiamiamo
grazia divinizzante in virtu dell’auto-
comunicazione di Dio e non dell’effi-
cienza causale dell’altro, proprio
questo assoluto trascendimento, ri-
spetto all’assoluta vicinanza del mi-
stero  ineffabile  auto-donantesi
all’'uomo, ha una storia e costituisce
quella che noi chiamiamo storia della
rivelazione»".

Da questo punto di vista sembra inconcludente
chiedersi se la storia sia un attributo della rivela-
zione o se la rivelazione sia un attributo della sto-
ria. Se la rivelazione coincide con la realta di Dio
che tutto determina, allora parlare di Rivelazione
come Epifania, di Rivelazione come Evento che ac-
cade nella storia o della Rivelazione come Storia é
come intrecciare tre prospettive non separabili
anche se neppure sovrapponibili di un’unica real-
ta. La rivelazione entra cosi in un gioco linguisti-
co che si struttura contemporaneamente con
I'analogia dall’alto e con l’analogia dal basso e

15 Karl RAHNER, «Annotazioni sul concetto di rivela-
zione», in Karl RAHNER - Joseph RATZINGER (a cura
di), Rivelazione e tradizione, Brescia: Morcelliana
1970, pp. 14-15.
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anche con la dossologia che pensa la storia come
una dimensione di auto-superamento percipiente,
capace di coniugare la convenientia o l’accidenta-
lita dell’analogia con 1’aequivocatio a consilio del-
la paronimia. Il nodo della relazione tra ’analogia
e la dossologia presuppone la storicita al linguag-
gio. Il linguaggio ha risorse espressive infinite a
partire dal suo patrimonio limitato, ma spesso la
innovazione lessicale deve cedere il passo alla tra-
sgressione semantica. L’evento della rivelazione
nato dall’esperienza storica viene attestato dal
linguaggio adeguato a dirla.

Come non é concepibile contrapporre nella mo-
dalita della reciproca esclusione storia e dogma,
ermeneutica storica ed ermeneutica teologica, al-
trettanto risulta necessario riscoprire la dimen-
sione di coappartenenza in un unico evento
dell’atto di Parola e di quello della Rivelazione. Se
la Parola di Dio nella dinamica storica diventa un
evento informativo, comunicativo e performativo,
l'azione di Dio pur trascendente si manifesta
come immanente alla dimensione veritativa, co-
municativa e performativa del discorso. Tutto
questo é diventato piu chiaro dal momento in cui
il gioco ermeneutico, inizialmente identificato
con la comprensione e I'interpretazione del dato,
della realta, ha svelato le sue capacita performati-
ve nella storia degli effetti, risultando il motore
sia della comunicazione sia dell’applicazione. La
rivelazione istituisce pertanto un nuovo approc-
cio epistemologico verso quella Realta Personale
che tutto determina.

In Evénement et sens™ P. Ricoeur cosi definisce il
rapporto tra rivelazione e storia: la dialettica tra
evento e senso inaugura una teologia della storia
che contende il passo ad una teologia formale e
astratta della parola, ridotta a pura logica o, nel
migliore dei casi, aggrappata ad una concezione
psicologizzante e romantica, prigioniera di una
metafisica della soggettivita. L’evento storico del
linguaggio € comprensibile solo nella connessio-
ne storica concreta, cioé nel contesto della co-
scienza soggettiva effettiva che si espone e si sin-
tonizza con I'anticipazione della fine della storia e
che si avvale della parola che ne dischiude il sen-
so. I confini del linguaggio sono diventati i confi-
ni del mondo e la svolta linguistica ha allargato
gli interessi della filosofia e della teologia dalla
pura rappresentazione logica del mondo alla va-
lenza metaforica, simbolica e performativa.
L’ermeneutica dell’evento e del senso non ¢ limi-
tabile alla parola astratta, ma eccede la formalita
del linguaggio, attivando l’agire storico e il di-

16 Paul RICOEUR, «Evénement et sens», Rivelazione e
storia, Archivio di filosofia, pp. 15-34.

scorso comunicativo intersoggettivo in quattro
tappe:

Mentre la lingua si realizza in una dimensione in-
temporale e virtuale, il discorso si realizza in una
dimensione concreta e attuale.

Mentre la lingua é senza soggetto, il discorso rin-
via ad un soggetto, ad un locutore, ad un interlo-
cutore attraverso un gioco complesso di indicato-
ri.

Mentre la lingua istituisce un sistema di differen-
ze, il discorso € sempre un esserci concreto nella
differenza del mondo, cioé un accadere nel tem-
po, riferito ad una coscienza storica effettiva.
Mentre la lingua é solo la condizione virtuale di
una comunicazione illimitata a cui fornisce i co-
dici del discorso, il discorso é I'effettiva decodifi-
cazione dei messaggi e dei codici.

Senza cedere alla prospettiva che attribuisce alla
parola e alla scrittura due orizzonti assoluti, auto-
nomi e inconciliabili, é certo che il discorso rea-
lizza la dimensione viva della parola, che sfugge,
sparisce, mentre lo scritto la conserva nel segno
della presenza e dell’anticipazione piuttosto che
del puro ricordo. L’esteriorizzazione materiale &
al servizio dell’interiorizzazione intenzionale. La
rivelazione in questo modo si libera dalla astrat-
tezza della verita teoricamente contemplata e ac-
cede alla verita attestata, alla testimonianza che
assume i connotati di una fenomenologia rove-
sciata, di una pura donazione.

3. Il vangelo del Regno e
I'identita della chiesa

La chiesa, sia allo stato nascente, particolare ed
embrionale sia nel contesto culturale attuale o in
quello universale, plurale e processuale, prima
che essere una figura incardinabile in una con-
cettualita formale o in un modello organizzativo
sociale & un evento, un sacramento o un mistero.
Definire la chiesa come Grundsakrament in riferi-
mento a Cristo riconosciuto come Ursakrament ¢
come dire che il tempo di cui Cristo ¢ il centro di-
venta il tempo in cui la chiesa partecipa alla sua
temporalita e si autorealizza come presenza esca-
tologica dell’Altro, come presenza sempre attuale
del suo Signore e come impossibilita di pensarsi
adeguatamente in modo isolato e autonomo, per
quanto riguarda il suo equilibrio profondo e ulti-
mo, come la permanenza della realta escatologica
realizzata e come la sua autorealizzazione defini-
tiva.

«Di conseguenza ... la chiesa non &
un’incarnazione e una mediazione
sacramentale che nasce incessante-
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mente... e sempre nuova dal benepla-
cito di Dio, creando una manifesta-
zione indefinitamente rinnovata di
sé stessa nell’abolizione rivoluziona-
ria dei segni anteriori. Al contrario,
la chiesa é il segno e il sacramento
fondamentale (Grundsakrament) of-
ferto “una volta per sempre”, e che si
mantiene nella sua identita storica
attraverso tutti i cambiamenti, pur
profondi e radicali che siano»".

La radicalita della Chiesa sta nella sua capacita di
misurarsi e di impegnarsi nella storia. Non é pos-
sibile dedurre la figura della chiesa dalla sua es-
senza escatologica perché la storia la mette sem-
pre a confronto con cio che € unico e imprevedi-
bile, ma non é neppure il semplice riflesso della
storia contingente in cui si trova a vivere e ad
operare. La localita e la temporalita della chiesa,
come dice la Lumen Gentium al numero 26, é il
luogo genetico del suo evento fondante e non
semplicemente la sua struttura evocata da figure
teologiche come quelle di popolo e di comunione
o dalle strutture organizzative.

«La storicita della Chiesa nella sua
autorealizzazione non significa sol-
tanto che essa perdura nella sua es-
senza attraverso la storia e che nella
storia della “Chiesa” qualcosa acca-
de; cio significa invece che questa es-
senza possiede essa stessa la sua sto-
ria. Non nel senso di una modifica-
zione essenziale, ma nel senso di
un’integrazione di cio che é realmen-
te e integralmente nuovo, progettato
e deciso dalla Chiesa e cosi nel senso
di una ricerca e di una scoperta (Ein-
hohlung) della sua stessa essenza»'®.
Il tratto trascendentale caratteristico
della Chiesa non sta dunque in una
contestualizzazione universale, plu-
rale e processuale, ma nella sua ca-
pacita di discernimento storico, sin-
golare, a partire dal basso, dalla real-
ta locale che gli permette di scoprirsi
e di diventare a sua volta un evento
storico.

«Il fondamento vero della fede e

17 Christoph THEOBALD, Spirito di santita. Genesi di
Una teologa sistematica, Bologna: Dehoniane 2017, p.
48.

18 Otto SEMMELROTH, Die Kirche als Ursakrament,
Frankfurt: Knecht 1955, pp. 259s, cit. in THEOBALD,
Spirito di santita, 49.

dell’amore per la Chiesa ¢ la realta e
Pesperienza del Cristo il crocifisso ri-
sorto, che diviene presente con la
sua parola; parola che nella sua po-
tenza sacramentale di manifestazio-
ne e nella sua traduzione e testimo-
nianza attraverso l’amore, consegna
colui che la riceve nelle mani del Dio
incomprensibile; e cosi che diventa
evento, sempre in maniera nuova, in
mezzo alla irrilevante poverta di una
comunita che, smarrita nel deserto
sconfinato della nostra esistenza,
crede in Cristo»".

L’analogia di questa istituzione con altre organiz-
zazioni culturali e sociali cede cosi il passo alla
piu appropriata e singolare dossologia, I'illusione
che nasce dalla prospettiva organizzativa e dalla
proiezione sociologica cede il passo alla recettivi-
ta storico-ontologica ultima e profonda, alla ridu-
zione al mistero o al sacramento. In teologia biso-
gna sempre tentare di pensare e anche fuori della
teologia si continuera a pensare. E quando tale
pensiero € radicale, quando tocca tutto I'uomo,
quando tocca il mistero e si mantiene di fronte ad
esso, quando riflette su sé stesso e non solo sulle
cose che lo circondano, puo essere chiamato filo-
sofia. Questo passaggio al limite implicante una
semplice esigenza del pensare puo essere scam-
biato per agnosticismo, per cristianesimo anoni-
mo o come dice ]J. Habermas per trascendenza in-
terna che cosi si candida a rappresentare la trac-
cia ultima della nostra umanita.

Tutto questo comporta che la cristologia trascen-
dentale di K. Rahner venga declinata nella moda-
lita esistenziale, storico-effettiva per la quale se-
guire Gesu Cristo o imitarlo porta alla radice di
quella relazione che determina l’evento della
chiesa e che si avvicina alla rappresentazione al-
trettanto concreta della rivelazione storica defini-
ta da H. U von Balthasar Teo-drammatica. Se il
trascendentale rahneriano € una componente es-
senziale di quella storicita effettiva che puo pen-
sare la cristologia dal basso anche come estetica
teologica e come teo-drammatica, allora la cristo-
logia trascendentale si rappresenta come incarna-
zione e kenosi, secondo la ricostruzione e valuta-
zione di Ch. Theobald. L’evento Gesu, fondamen-
to della cristologia e norma di ogni sua successiva
interpretazione, ricentra l’epistemologia teologica
sull’asse storico-esistenziale e relazionale che in-
clude in un tripode ideale non solo storia e dog-
ma ma anche la ricerca storico-teologica di A.

19 Karl RAHNER, Schriften zur Theologie, VIII, p. 424, in
THEOBALD, Spirito di santita, 54.
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Loisy. Piu volte K. Rahner ricorda questo prelimi-
nare, ereditato da M. Blondel o G. Fichte e talora
espresso anche in termini newmaniani di svilup-
po del dogma. Nell’introduzione ad Amare Gesu
K. Rahner evoca due modi di leggere la relazione
a partire dall’evento fondatore Gest:

«Capisce realmente tali parole solo
colui che raccoglie nell’atto di lettu-
ra, le esperienze della propria vita
con calma, con pazienza, con l'orec-
chio continuamente teso verso la sua
esistenza, in un atteggiamento di
raccoglimento simile a quello che si
addice quando si raccoglie una chia-
ra acqua che viene dalle profondita
lasciandola lentamente convergere
in una bacinella»®.

L’autocomunicazione di Dio all'uomo ¢ impensa-
bile se non interviene contemporaneamente an-
che P’altro versante: «L’unita radicale con Dio di
tale realtd umana (compresa la sua soggettivita)
non sminuisce bensi eleva e radicalizza la sog-
gettivita dell'uomo Gesu. Infatti, quanto pitt uno
é vicino a Dio, tanto pilt € uomo anche nella sua
liberta umana»®'.

Se la conoscenza dell'uomo € orientata al mistero
di Dio fallisce nel tentativo di raggiungerlo, ma
trova cosi paradossalmente il proprio compimen-
to. Dio ¢ incomprensibile e allora ci si puo avvici-
nare a Lui solo in un abbandono amoroso. Cosi

«si potrebbe formulare l'antica cri-
stologia a partire da una moderna
ontologia esistenziale intendendola
nel modo giusto. Forse potremmo
proporre una formula nuova con
lausilio di Teilhard de Chardin ...
forse potremmo riformulare I’antica
cristologia nel quadro di una teo-
drammatica rettamente intesa e for-
mulata con prudenza. Potremmo
prospettarla partendo da una teolo-
gia della storia di Dio cristianamente
intesa, e che comprometterebbe il
dogma dell’immutabilita divina»?*.

Il superamento di un’apologetica della chiesa fon-
data dal Gesu storico e iscritta in un orizzonte
trascendente e intemporale cede il passo ad una
chiesa fondata sul Gesu della storia che intreccia
la mutabilita di Dio e 'umanita storica orientata

20 Karl RAHNER, Amare Gesu. 1l rischio di una relazione,
Cinisello Balsamo: San Paolo 2015, pp. 11s.

21 Jbid., 34.

22 Jbid., 39.

alla trascendenza di Gesli. Un fattore di matura-
zione di questa prospettiva ¢ stata la ricerca sul
Gesu storico e il suo rapporto col regno di Dio,
oggetto della sua predicazione e attesa. In modo
incisivo e riabilitante C. Theobald associa a K.
Rahner e a H. U. von Balthasar anche A. Loisy
che introduce l'esegesi storico-critica su Gesu
nell’ecclesiologia cattolica.

I lavoro di A. Loisy apparso all’inizio del 1900
agisce sotterraneamente nel concilio Vaticano II
che gli deve alcune intuizioni fondamentali. Loisy
tenta di passare dalla rivelazione intesa come ve-
rita astratta alla rivelazione come dottrina e co-
municazione, superando in un sol colpo l'indivi-
dualismo protestante, il comparativismo della
storia delle religioni e l'astratto universalismo
scolastico. Le verita della rivelazione esistono
nelle asserzioni della fede prima di essere analiz-
zate dalle speculazioni della dottrina; la loro for-
ma nativa €& un’intuizione soprannaturale e
un’affermazione della fede. In questo modo egli
aggancia I'intuizione soprannaturale di Newman.
Loisy allarga poi lo sguardo alla totalita della sto-
ria delle religioni: «Se si ammette che dal fondo
dell’anima religiosa, a contatto col divino, scatu-
risca per l'intelligenza una luce viva, comunicabi-
le ad altre anime, si ammette che la rivelazione &
la produzione, divinamente effettuata, di una ve-
rita sostanzialmente divina, per quanto sempre
umanamente percepita e formulata»®. L’'umanita,
essenzialmente religiosa, non ha consapevolezza
di aver creato la religione, ma di averla ricevuta e
conservata. La religione sente la rivelazione come
una interazione continua storica e progressiva tra
I'illuminazione nativa dell’'uomo ispirato e l'inter-
pretazione intellettuale e dottrinale in contesti
nuovi. La chiesa per un certo verso nulla rigetta
di quanto in queste religioni c’é di vero e di san-
to. Essa le rispetta anche quando differiscono da
cio che essa propone. «La chiesa pero annuncia
ed ¢ tenuta ad annunciare incessantemente Cristo
che e la via, la verita e la vita (Gv 14,6), nel quale
gli uomini trovano la pienezza della vita religiosa
e nel quale ha riconciliato a sé tutte le cose». Il
passaggio dal modello istruttivo a quello comuni-
cativo della rivelazione trova la sua cellula melo-
dica in Dei Verbum: «Piacque a Dio, nella sua
bonta e sapienza, rivelare sé stesso [il n. 6 dira
«comunicare sé stesso»] e far conoscere il miste-
ro [sacramentum] della sua volonta, mediante il
quale gli uomini per mezzo di Cristo, Verbo fatto
carne, nello Spirito Santo hanno accesso al Padre

23 Alfred LOISY, in Revue du clergé francais, 21 (1900) p.
258.



11

Esperienza e Teologia, n.s. 5 — 2021

e sono resi partecipi della sua natura divina»*.

La rivelazione vista come autocomunicazione di
Dio nella storia tiene insieme immanentismo ed
estrinsecismo: il Dio in sé e il Dio per noi, nella
storia universale e nella trascendenza umana. La
comunicazione di Dio o meglio 'autocomunica-
zione di Dio nella storia & un evento che ¢ all’ori-
gine della comunicazione del mistero di Dio.
L’autorivelazione ha poi come sbocco la ricezione
umana dell’atto di fede, riconosciuto come libero
abbandono e partecipazione alla natura divina da
parte dell’'uomo. La terza acquisizione riguarda
lattraversata della storia per accedere all’evento
della rivelazione. Sviluppo storico ed evento defi-
nitivo della rivelazione storica sono il cuore di
una ecclesiologia non ecclesiocentrica e di
un’immanenza che non resta chiusa all’alterita
del mistero di Dio, che va ben oltre i tratti della
figura della comunione e della realta del popolo
di Dio.

La densita di questo passaggio viene misurata e
confermata dalle vaste ricerche sul Gesu storico
riprese da A. Loisy che confermano non solo la
relativita della chiesa al mistero di Dio, ma anche
dello sguardo del Gesu storico che annuncia la
nascita della chiesa nella figura del Regno di Dio.
La trasformazione storica dell'immagine della
Chiesa passa attraverso quella dell'immagine di
Gesu e ne dipende.

«Forse ¢ necessario spiegare alle ani-
me che hanno una piccola fede che
Gesu con la sua concezione del re-
gno, le sue preoccupazioni messiani-
che e il pensiero del suo prossimo ri-
torno, non si é affatto ingannato né
ha ingannato gli altri. Un’altra que-
stione che si pone nello stesso tem-
po, quella di sapere a che titolo la
Chiesa si puo riconoscere in Gesu se
Gesu non ha mai avuto altro obietti-
vo che il regno dei cieli sara trattata
ulteriormente»?.

Nell’azione di Gesu si fondono il concetto apoca-
littico di Regno e il messianismo della parusia.
Questo modo di intendere le cose fa passare in
secondo piano la questione predominante della
divinita di Gesu e la collega strettamente al modo
di affrontare nella sua integralita il problema del
Gesu della storia, dell’autorita della chiesa e della

24 Nostra Aetate 2; Lumen Gentium 16.

%5 Alfred LoiSY, «Essais d’histoire et de philosophie re-
ligieuse», in La crise de la foi dans le temps présent,
Bibliotéque des Hautes Etudes — Sciences Religieu-
ses, p. 144.

natura e dell’azione divina nei sacramenti. L’oriz-
zonte del Regno comporta che Gesu non avesse
I'intenzione di fondare una religione o una chiesa
e che d’altra parte la chiesa si potesse sentire le-
gataria universale del suo progetto. Gesu e chiesa
intendono in modo analogo il loro ruolo.

«Si deve riconoscere che Gesu e la
Chiesa hanno gli occhi rivolti nella
stessa direzione, verso il medesimo
simbolo, e che la chiesa a questo ri-
guardo continua Gesu. Essa é consa-
pevole di essere una forma interme-
diaria del Regno di Dio, pur conte-
nendone il germe e la sostanza: ¢
proprio cosi che Gesu concepiva il
vangelo da Lui annunciato»”.

Secondo Loisy la Chiesa, sia nella sua preparazio-
ne in Galilea sia dopo la morte e risurrezione di
Gesu, vive tutta orientata alla venuta del Regno.
Gesu non dice nulla sulla Chiesa perché tutto il
suo impegno mira alla sua nascita e alla sua con-
servazione. «E perché aveva coscienza di essere
figlio che Gesu si & detto Messia e non perché ha
avuto coscienza di essere Messia che si ¢ detto fi-
glio»”. Il messianismo resta dunque una pro-
spettiva futura e in quanto tale I'istituzione della
Chiesa é oggetto di fede. Il vangelo e la Chiesa
sono in una identica relazione col Regno, lo pre-
parano direttamente, ne sono la radice terrena, il
cui fusto sale verso I'eternita.

La centralita della fede, anche nell’impegno dello
storico che ricostruisce la nascita e lo sviluppo
della chiesa, attesta come questa sia un evento,
un’esperienza che va alla ricerca del linguaggio
adeguato a dirla. La chiesa in questo modo si puo
dire fondata su Gesu piuttosto che fondata da
Gesu.

4. La comunita del Messia e il
singolo

La figura del Regno di Dio raccoglie I'istanza teo-
logica del primo testamento che tende all’identifi-
cazione finale del regno in continuita col popolo
ebraico e con le varie figure tipologiche di carat-
tere corporativo in esso presenti, ma insiste an-
che sull'impossibile coincidenza dell’orizzonte
apocalittico con quello escatologico, dell’orizzon-
te della singolarita con quello della totalita. La fi-
gura del Regno segna in profondita la tensione
tra la figura di Gesu come figlio di Dio e il suo

26 Ibid., 212.
27 Ibid., 180.



Divenire Chiesa: soggetti e comunita — La Chiesa tra regno di Dio e mondo... 12

compimento messianico ed escatologico. Non
tutto € chiaro pero anche dopo lo studio innova-
tore di J. Weiss® sulla predicazione di Gesu, con-
centrata sul Regno di Dio piuttosto che sulla sua
persona. Certamente resta insuperata la distanza
tra Gesu e il Regno di Dio come quella tra la chie-
sa e il Regno finale. Due sono i tratti di un’eccle-
siologia messianica intesa come evento o sacra-
mento del Regno: la Parola e lo Spirito.

Forse l'aspetto piu rilevante della elaborazione
del primo millennio, nel tempo di una semplifica-
zione cristomonistica della chiesa, € il passaggio,
sponsorizzato dalla prospettiva occidentale e in
parte fatto proprio anche da S. Agostino, da una
Trinita economica ad una trinitda essenziale.
L’unita omologante e formale prevale sulle distin-
zioni originarie e relazionali, e riduce 'articola-
zione interna alla Trinita caratterizzante la fun-
zione economica all’identita ontologica. All’origi-
ne della chiesa c’é Cristo, ma anche lo Spirito. Lo
Spirito poi alterna la sua funzione primaria e fon-
dante con Cristo sia in relazione alla Parola sia in
relazione alla nascita e sviluppo della Chiesa. In
questa rete di relazioni anche immanenti-trascen-
denti la Chiesa che anticipa il futuro e ad esso
rinvia, rappresenta il regno di Dio senza esaurirlo
ed é la radice del Regno senza nulla togliere a Cri-
sto che é il fondamento.

Trascurando ora la questione storico-economica
della Trinita che molto ha a che fare con le tra-
sformazioni della chiesa in sé stessa e anche con
quelle della teologia nella reciproca relazione tra
Oriente e Occidente, vorrei ritornare alla filosofia
schellinghiana e al suo positivismo storico, che
trovo rilevante in due momenti importanti dello
sviluppo storico-teologico recente: la scuola di
Tubinga con J. A. Méhler® e il contributo che ha
influito sul concilio Vaticano II di R. Schnacken-
bug® e di Y. Congar, K. Rahner e H. Kung. Il rap-
porto tra il Regno di Dio e la Chiesa si arricchisce
e definisce con I’'evento dello Spirito nella sua for-
mazione e nel suo sviluppo. Senza questi passaggi
e contributi ben difficilmente si potrebbe passare
dalla rivelazione come storia all’evento della na-
scita della chiesa nella storia e all’assioma fonda-
mentale di una equazione tra Trinita teologica e
Trinita storica o economica. Nella forza dello Spi-
rito la relazione interna alla Trinita trabocca nella
storia del mondo e cosi la chiesa si fa sacramento
della Trinita, sacramento del Regno e sacramento
dello Spirito. Se & possibile pensare I’Assoluto
nella storia e la storia contingente come luogo
della manifestazione dell’assoluto questo & possi-

28 Johannes WEISS, La predicazione di Gesu sul regno di
Dio, Napoli: M. D’Auria editore 1993.

bile solo correggendo il monoteismo metafisico
ed essenzialistico di carattere non solo linguistico
con una trasgressione semantica che fa irrompere
I'evento storico-relazionale della Trinita nella sto-
ria.

11 difficile equilibrio tra la totalita e la singolarita,
tra l’essenzialismo e l’esistenzialismo, tra 1'uni-
versale astratto e 'universale concreto, favorito
da alcuni passaggi dell’esperienza e della rifles-
sione teologica cristiana occidentale, si ¢ incaglia-
to nell’orizzonte metafisico scolastico e nella po-
lemica della riforma. Chiedendo aiuto alla con-
correnza potremmo dire, con il teologo riformato
danese R. Prenter: «Il cattolicesimo - egli afferma-
va - quando si pone contro o in concorrenza col
protestantesimo, tende a separare la chiesa dallo
Spirito Santo, esagerando il potere e 'autorita ec-
clesiastica. E il protestantesimo tende a separare
la Chiesa dallo spirito Santo, esagerando I'indi-
pendenza spirituale dell’esperienza religiosa indi-
viduale»™'.

Clericalismo e ritualismo sarebbero due mutila-
zioni della Chiesa che hanno ripercussioni sulla
realta della Trinita e un ritorno distorsivo sulla
realta profonda della chiesa. Il cattolicesimo sen-
za Spirito ridurrebbe la realta ecclesiale ad una
dimensione sociologica formale che spesso tra-
scura anche l'articolazione tra struttura e carisma
riscoperti dalla stessa sociologia della religione.
Solo lo Spirito puo trasformare 'arida situazione
di una organizzazione intemporale nell’opera
aperta dello Spiritus Creator, che impedisce una
stretta dell’'unita che tutto soffoca e un’indifferen-
za dell’alterita che tutto gela. Il protestantesimo
che afferma il solo Spiritus senza Chiesa rischia di
mutilare il rapporto tra Cristo e la Chiesa che si
fa evento attraverso parola e sacramento. Se
I'ecclesiologia viene assorbita dalla pneumatolo-
gia e si sgancia dal fondamento trascendente, an-
che la pneumatologia si riduce a pura antropolo-
gia e ad un estatico entusiasmo individualistico o
collettivistico. Solo una corretta relazione tra lo
Spirito di Cristo e la Chiesa mantiene aperta, at-
traverso la dimensione trascendente, anche quella
immanente correlazione tra l'io, il tu e il noi, cioé
l'orizzonte integrale della volonta personale e
della piena liberta comunitaria anche nella sua
dimensione plurale.

29 Johann Adam MOHLER, L’unitd della Chiesa come il
principio del cattolicesimo nello spirito dei padri della
chiesa dei primi tre secoli, Roma: Citta Nuova 1969.

30 Rudolf SCHNACKENBURG, Signoria e Regno di Dio, Bo-
logna: Edizioni Dehoniane 1990.

31 Regin PRENTER, «Le Saint-Esprit et le renouveau de
I'Eglise, Neuchatel 1949», in AA. VV., Lo Spirito San-
to e la Chiesa, Roma: AVE 1970, p. 42.
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Forse una equilibrata formulazione del problema
potrebbe essere quella di pensare che la chiesa
non é solo sacramento del Regno, ma anche sa-
cramento dello Spirito. Il divergente accordo tra
W. Kasper® e G. Sauter” potrebbe completare la
formulazione cattolica con quella riformata. La
Chiesa potrebbe essere presentata come la ripresa
integrale e loscillazione alternata nell’ordine di
presentazione dell’assioma di Ireneo: Dove c’e lo
Spirito c’e¢ la Chiesa e dove c’¢ la Chiesa c’e lo
Spirito. Ognuno dei due modi di presentare
I'ordine dell’assioma teologico implica una diver-
sa configurazione della sacramentalita della Chie-
sa: W. Kasper sarebbe propenso a parlare di una
Chiesa sacramento dello Spirito la dove invece G.
Sauter preferirebbe parlare di una Chiesa che
vive nella permanente crisi dello Spirito.

Conclusione. La chiesa come
luogo storico dell’attesa e
dell’incontro con la trascen-
denza

L’orizzonte storico e personalistico della teologia
trinitaria, della cristologia e anche dell’ecclesiolo-
gia non puo essere teorizzato come se si posse-
dessero gli elementi formali, caratterizzanti e fon-
danti la realta, nella sua piena e ultima evidenza.
La filosofia che accompagna la teologia desidero-
sa di illuminare e soprattutto lasciarsi illuminare
da una fede che € innanzitutto esperienza storica,
abbandono fiduciale e libera scelta, ha scoperto
dopo lunghe e non sempre felici esperienze di ri-
cerca che I’Assoluto e la contingenza non si an-
nullano reciprocamente, non si esauriscono con-
cettualmente, ma soprattutto maturano pratica-
mente, come atti integrali della persona nell’oriz-
zonte di una complessa relazione reciproca e an-
che col trascendente. La contingenza non é il let-
to di Procuste dell’Assoluto, ma la modalita con
cui noi viviamo la nostra esperienza dell’Assolu-
to, formuliamo il linguaggio adeguato a dirla e il
modo in cui lo stesso Assoluto ha liberamente de-
ciso di consegnarsi a noi.

Il modo in cui la rivelazione si ¢ presentata a noi
¢ caratterizzato dalla contingenza, dall’ultima so-
litudine, cioé dalla radicale possibilita di essere e
di non essere, di accoglienza e di rifiuto. Ben altro
impegno, pertanto, esigerebbe una fenomenolo-

32 Walter KASPER, La Chiesa come luogo dello Spirito.
Linee di ecclesiologia pneumatologica, Brescia: Queri-
niana 1980.

33 Gerhard SAUTER, La Chiesa nella crisi dello Spirito,
Brescia: Queriniana 1980.

gia della realta della fede e della figura della chie-
sa che volesse superare non solo la rappresenta-
zione oggettivante dell’organizzazione, ma anche
la stessa fenomenologia soggettivante della fon-
dazione, in molti casi prevalente, per consegnarsi
ad una fenomenologia rovesciata e ricettiva della
dossologia. Il Dio che i cieli dei cieli non possono
contenere non ha disdegnato di rendere la sua
parola umana, di incontrarci nella figura di Gesu
e nella storia umana universale intesa come sa-
cramento della sua manifestazione.

Questo tornante storico della fenomenologia se
non vuol essere un surrogato ancora una volta ri-
petitivo, scolastico e astratto della teologia razio-
nale deve imporsi il compito di prendere sul serio
la svolta storico-linguistica della teologia. L’even-
to della rivelazione non puo essere ridotto alla
sua rappresentazione logica. Noi conosciamo Dio
non quando parla in generale, ma quando parla a
noi (L. Wittgenstein). Questo comporta che il fe-
nomeno del linguaggio venga misurato e risco-
perto innanzitutto nella sua viva comunicazione.
Se quindi molta riflessione teologica si € misurata
con la scuola di Francoforte e con la riscoperta
della singolarita e della contingenza storica, non
sembra essere arrivata con questa importante ri-
scoperta alla meta ultima della sua ricerca, ma
solo in vista di essa. Quando la stessa teologia nel
confronto con la scuola di Francoforte si accorge
di non potersi accontentare del valore della sin-
golarita storica, ma di dover elaborare una dia-
lettica del riconoscimento reciproco®, nello stesso
tempo asimmetrico e per questo insuperabile, al-
lora si accorge che anche il linguaggio e la comu-
nicazione senza dominio” & solo una prima tappa
necessaria, ma non sufficiente, verso un linguag-
gio del mistero che informa la relazione come
dono assolutamente gratuito e libero. Questo
apre forse uno squarcio su una realta che € ad un
tempo universale e singolare, eventuale e struttu-
rale, concettuale e simbolica e che da forma al Sa-
cro e al Santo® che la semantizza e di cui si ali-
menta perché di fatto é cio che in ultima analisi la
crea e la fonda in un dono trattenuto che ¢ anche
rispettosa separazione.

34 Axel HONNETH, Critica del potere. La teoria della so-
cieta in Adorno, Foucault e Habermas, Bari: Dedalo
2001.

35 Renate SIEBERT, «Comunicare senza dominare»,
Concilium 1 (1978) 144-164.

36 Jirgen HABERMAS, Verbalizzazione del sacro. Sul la-
scito religioso della filosofia, Roma-Bari: Laterza 2015.



