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SdP Servizio della Parola
Presentazione

Perché questo studio sull'omelia e sulla narrazione?

I1 problema dell'omelia si ¢ andato delineando in ambito teologico-pastorale
solo negli ultimi decenni, a partire dal Concilio Vaticano Il. Il rapporto tra
omelia e narrazione ¢ un'esigenza maturata dopo la riscoperta della teologia
narrativa intorno agli anni settanta.

Precedentemente, infatti, non risulta che la teologia sia stata
particolarmente attenta all'omelia, intesa come atto liturgico, e alla sacramen-
talita della Parola. Basta guardare alcuni illustri autori per rendersi conto in
quale considerazione era tenuta la predicazione. San Tommaso vede nei riti
iniziali della messa e nella liturgia della parola solo una preparazione e
istruzione per poi passare alla "celebrazione del mistero." ! San Bernardino
da Siena arriva a spiegare che udire la predicazione aiuta a prepararsi all’
"udire" la messa. 2 Il Bellarmino, partendo dal presupposto che la liturgia
protestante ¢ insegnamento mentre quella cattolica ¢ culto a Dio, trae la
conclusione che si puo usare la lingua latina anche se il popolo non
comprende, dal momento che ¢ "sufficiente e ne avanza che capisca Dio." *

Ma non possiamo limitarci a considerare solo I'epoca passata. Anche
0ggi, come fa notare Rino Fisichella, il disinteresse per 'omelia ¢ dovuto alla
scarsa preparazione dei sacerdoti ricevuta nei seminari. * Una mancanza a
cui pero i vescovi cercano di apporre un rimedio. Cosé infatti essi si

L Cf. STOMMASO D'AQUINO, La Somma Teologica, Ill, g. 83, a 4, (vol. XXVIII,
L'eucaristia), Adriano Salani, Roma 1971, p. 386.

2 S.BERNARDINO DA SIENA, Le prediche volgari, 1V, (a cura di P. BARGELLINI),
Rizzoli, Milano-Roma 1936, pp. 107-111.

3 S.ROBERTO BELLARMINO, Disputationum De controversiis christianae fidei
adversus huius temporis haereticos. De Verbo Dei, Lib. Il, Cap. XVI, Societatem Minimam,
Venetiis 1603, pp. 118-126.

4 R.FISICHELLA, «L'impegno primario», in Vita pastorale LXXXIII (1995) n. 1, p. 125:
«Nella stragrande maggioranza dei seminari di questo mondo non si da preparazione alcuna
ai futuri sacerdoti circa la loro formazione alla predicazione. Da una rapida indagine che ho
potuto fare, su venti seminari sparsi per il mondo soltanto in tre i seminaristi teologi vengono
preparati al compito della predicazione. Uno ¢ in Spagna, uno in Messico e l'ultimo negli
USA.(...) Che non si insegni omiletica nelle facolta teologiche non mi sorprende, ma che
non lo si faccia nei seminari mi preoccupa. Le facolta teologiche, per loro stessa natura,
hanno finalita differenti da quelle piu propriamente pastorali, che sono peculiari per i
seminari; questi dovrebbero tenere in maggior considerazione la prospettiva omiletica.»
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esprimono: «I futuri sacerdoti imparino la vita liturgica in modo pratico e
conoscano bene la teologia liturgica.» °

Tuttavia il problema non si limita solo all'ambito teologico ma
investe anche quello pastorale. Dal punto di vista pastorale, infatti, sembra
che ormai nei confronti dell'omelia si siano concentrate troppe attese, tanto
da volerla quasi caricare di tutti quei compiti formativi che la comunita
cristiana non riesce ad espletare nelle proprie sedi per l'indisponibilita dei
fedeli laici. C'¢ inoltre da chiedersi se sia veramente possibile che l'omelia e
la liturgia in genere possano essere evangelizzatrici proprio in quelle
circostanze in cui per motivi particolari c'¢ tanta gente che forse non crede
piu, e dove, quindi, maggiore ¢ il disturbo. A questo va aggiunto il problema
della difficolta della comunicazione tra I'omileta e l'assemblea, dovuta sia
alla loro distanza culturale, sia alla carenza formativa dei fedeli che spesso
non possiedono quelle categorie della fede che rendono possibile la recezione
del linguaggio omiletico. ®

«Comey, dunque, annunciare responsabilmente la fede nel mondo
d'oggi? Il processo di mondanizzazione rimette continuamente in discussione
la fede. Essa deve reggere alle critiche e alle provocazioni rendendo conto di
se stessa. Per gran parte degli autori la «giustificazione» della fede cristiana
sotto i colpi delle ideologie e delle visioni del mondo proprie di altre religioni,
oggi non puo risolversi attraverso i soli canoni della pura teoria, in mondo
asettico e distaccato. E indispensabile coinvolgere il problema della felicita
dell'uomo in questo mondo, aprendoci al dialogo e alla solidarieta con tutti.
La teologia deve avere allora un rapporto preciso con la prassi. ” Giovanni
Paolo Il insiste con forza su questo punto nell'esortazione apostolica Pastores
dabo vobis:

«Da parte nostra dobbiamo percio cercare di aprirci alla illuminazio-

ne dello Spirito Santo, per scoprire gli orientamenti della societa

contemporanea, riconoscere i bisogni spirituali piu profondi,

determinare i compiti concreti piu importanti, i metodi pastorali da

adottare, e cosé rispondere in modo adeguato alle attese umane.» 8

5 SINODO DEI VESCOVI, Relatio finalis, La Chiesa, nella parola di Dio, celebra i
misteri di Cristo per la salvezza del mondo, 7 decembris 1985: EV 9/1799.

6 Cf. FBONOMO, «Catechesi e Liturgia: le difficolta di un rapporto», in AA.VV.,
Liturgia e catechesi, (Atti della XXI Settimana di Studio dell'Associazione Professori di
Liturgia, Castelsardo (SS), 30 agosto - 4 settembre 1992), C.L.V., Edizioni Liturgiche,
Roma 1993, p. 51.

" Cf. J.B.METZ, «La teologia politica in discussione» in Dibattito sulla teologia politica,
Queriniana, Brescia 1974, p. 225.

8 GIOVANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, n. 5.
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L'esigenza di dare una risposta alla problematica dell'omelia ci ha messo dinanzi
anche alla questione riguardante la narrazione. I recenti risultati nei vari ambiti,
linguistico, biblico, filosofico, letterale, sulla narrativa, ci hanno offerto dati che
ci consentono di vedere quest'ultima come un elemento costitutivo dell'omelia.
In ambito teologico l'attenzione alla narrativa comincia a intensificarsi dopo la
pubblicazione degli articoli di Metz e Weinrich nel 1973 in Concilinm. La
narrazione, infatti, si pone come una struttura insopprimibile per la trasmissione
della fede cristiana e non come una semplice appendice pedagogica e didattica
per attirare l'attenzione.

Omelia e narrazione costituiscono, dunque, le due parti che strutturano
il presente lavoro. Nella prima viene studiata d'identificazione dell'omelia»; nella
seconda, invece, viene sviluppato il rapporto che intercorre tra di esse.

Nella prima parte 'omelia viene presentata come un'azione ecclesiale
che si svolge nella celebrazione liturgica, ma che ha la sua fonte nella Sacra
Scrittura, nonché nella stessa Liturgia. D'altra parte l'omelia si realizza
nell'assemblea costituita dagli uomini contemporanei che portano dentro di sé
tutti 1 problemi e le preoccupazioni della vita quotidiana. Cio presuppone che
l'omelia venga svolta rispettando anche le leggi della comunicazione, del
linguaggio, della sociologia e della psicologia.

Nella seconda parte viene studiata la narrazione come dimensione
basilare della Bibbia e del modo di "dire Dio" secondo la filosofia del linguaggio
simbolico. Segue la trattazione del tema in ambito liturgico e teologico. Il tutto
converge nella convinzione che bisogna parlare in forza della propria esperienza.

Circa il metodo usato abbiamo cercato di seguire il seguente ordine:

a) ricerca dei testi Magisteriali in riferimento all'omelia;

b) studio dei commenti recenti ai testi Magisteriali dei vari autori;

¢) sistemazione di questi secondo lo schema tratto dall' Ordo lectionum niissae.
L'analisi di questi testi ci ha consentito di giungere ad uno sguardo quanto piu
possibile esaustivo, senza nessuna pretesa di completezza, ma allo stesso tempo
anche sintetico.

Lo stesso metodo analitico e sintetico ¢ stato usato anche per la seconda
parte i cui capitoli si sviluppano in connessione con quelli della prima parte.

II carattere interdisciplinare con il quale ci siamo mossi nel corso della
nostra ricerca ci ha permesso di avere una visione feconda, dialettica e interattiva

dell'omelia.
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Ad una ricerca, quale quella svolta nel nostro lavoro, si puo obiettare
con un riferimento ai manuali del passato applicandoli ad oggi. Ma proprio
questo semplice riferimento ¢ inopportuno. Non ¢ possibile immaginare, oggl,
un'azione pastorale che si limiti a riproporre gli schemi del passato. Non perché
questi siano in sé errati; anzi, essi sono spesso altamente istruttivi. Ma sono per
lo piu inadatti ad un'epoca che ha vissuto, in cosi breve arco di tempo,
trasformazioni radicali. Difronte ad essi urge la consapevolezza di una
ricognizione sociologica, nonché di un'autentica interpretazione teologica e,
quindi, kairologica. ’

L'annuncio omiletico ¢ rivolto all'uomo, perché 'vomo ¢ «la prima e
fondamentale via della Chiesa» ' Non all'uvomo del passato, ma a quello
contemporaneo. In questo senso si esige che l'omelia diventi parte costituente
della inculturazione. Cio richiede l'intima trasformazione degli autentici valori
culturali mediante lintegrazione nel cristianesimo e il radicamento del
cristianesimo nelle varie culture umane» '

A quanti abbiano in qualsiasi modo contribuito a facilitare e a guidare
questa ricerca, vogliamo dire che il nostro animo trabocca di viva riconoscenza
nei loro riguardi.

In primo luogo all'alma Universita Lateranense, la quale attraverso i
professori ha incentivato e permesso di portare a termine questa ricerca.

In particolare la riconoscenza va al Prof. e relatore Rev. Mons. Sergio
Lanza che ha il merito di aver condiviso l'interesse e la passione per il soggetto
scelto.

Al relatori Rev. Prof. Augé Matias e Rev. Prof. Gelio Roberto va la
nostra stima e il nostro grazie per averci seguito con amore € con competenza.

A tutti questo studio renda almeno una piccola gioa.

9 Cf. S.LANZA, Introduzione alla teologia pastorale 1. Teologia dell'azione ecclesiale,
Queriniana, Brescia 1989, pp. 197-307, secondo il quale ogni azione ecclesiale deve
prevedere tre dimensioni: kairologica, criteriologica e operativa. Questo metodo ci da la
possibilita di superare la visione secondo la quale la teologia ¢ tenuta solo a interpretare i
dati antropologici. Tale impostazione permette, inoltre, di recuperare sia il valore della
ricerca teologica che di quella antropologica.

10 GIOVANNI PAOLO I, Redemptor hominis, 1979, n. 14: EV 6/1209.

1 SINODO DEI VESCOVI, Relatio finalis Ecclesia sub verbo Dei mysteria Christi
celebrans pro salute mundi, 7 dicembre 1985, D 4: EV 9/1813.
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Roma 21 dicembre 1995 L'autore
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INTRODUZIONE - TERMINOLOGIA

a) La confusione dei termini

Per indicare le varie forme in cui si articola che assume la predicazione
cristiana, la tradizione piu antica, i testi del magistero, gli autori preconciliari e
anche quelli pit recenti, usano termini il cui significato oscilla spesso da un
ambito all'altro.'”” Domenico Sartore confrontando qualche testo ha annotato:

«I1 Direttorio catechistico generale (1971), pur sottolineando che,

nella realta concreta, le varie forme del ministero della Parola sono

tra loro strettamente collegate, distingue tra "evangelizzazione”, o

predicazione missionaria, che si propone di suscitare il primo atto di

fede e la "catechesi”, che ha lo scopo di ravvivare tra gli uomini la

fede e renderla cosciente ed operosa per mezzo di una opportuna
istruzione (CD 14); il documento nota infine che di questa catechesi
si ha anche una forma liturgica nell'omelia (CD 17). L'esortazione
apostolica Evangelii nuntiandi (1975) tende ad identificare con
l'evangelizzazione tutta la missione profetica della Chiesa,
presentando la catechesi come "una via non trascurabile della
evangelizzazione” (EN 44), mentre [lesortazione apostolica

Catechesi tradendae (1979) vede nella catechesi "un tappa

dell'evangelizzazione." (CT 18)» "

12 Cf. ZALSZEGHY-M.FLICK, «Il problema teologico della predicazione», in
Gregorianum XL (1959), n. 4, pp. 671-744. Questo articolo offre una rassegna di come nel
periodo preconciliare, la trasmissione del messaggio in generale, a prescindere dalle sue
forme concrete, era chiamata rispettivamente catechesi (Liegé, Hitz), evangelizzazione
(Moeller, Colombo, Ceriani), predicazione (Cannizzaro e altri). Vedendo altre forme
particolari che assume il messaggio nel suo dinamismo, troviamo chi chiama la prima
presentazione del cristianesimo ai non cristiani kerigma, evangelizzazione o predicazione
missionaria (Liégé, Rétif, Hitz), o predicazione (Moeller), o testimonianza (Congar).
L'istruzione religiosa per quanti si sono gia convertiti, comprendendovi anche l'iniziazione
liturgica, ¢ detta predicazione (Congar), catechesi (Rétif), catechesi propriamente detta
(Liégé). Di solito si distinguono le due forme della trasmissione del messaggio: gli autori
francesi parlano di predicazione missionaria e di catechesi, mentre i tedeschi di catechesi e
di omiletica (J.A. Jungmann, J.R.Geiselmann, A.Koch, V.Schurr, H.Schlier, O.Semmel-
roth).

13 D.SARTORE, «Omelia», in B.SEVESO-L.PACOMIO (a cura di), Enciclopedia di
Pastorale 3. Liturgia, Piemme, Casale Monferrato 1988, p. 171.
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Cosi autori diversi presentano l'attivita pastorale nella Chiesa e nella teologia.'*
La difficolta di distinguere chiaramente le varie forme dell'annuncio cristiano
deriva anche dalla complessita delle situazioni pastorali, tra le quali si impone il
primato della evangelizzazione e la necessita che i battezzati poco credenti siano
di continuo iniziati alla fede e pitt profondamente formati alla vita cristiana.”

Per questo sembra necesario soffermarsi su alcuni termini e distinguerne
chiaramente il rispettivo significato per poter meglio focalizzare il compito
dell'omelia.

b) Evangelizzazione

Questo termine indica, presso alcuni autori, qualsiasi attivita diretta a
sviluppare realmente il mondo, oppure tutto cio che mira ad edificare la chiesa,
oppure le varie forme di trasmissione della "buona novella", ed ancora
l'annuncio propriamente kerigmatico. 1l rilievo di un aspetto o dell'altro, in un
determinato discorso, appare condizionato dalla particolare soluzione ai vari
problemi dell'evangelizzazione, che concernono sia il soggetto e le modalita che
l'oggetto, sia i destinatari e il fine sia le necessita dell'evangelizzazione. '

L'estensione del termine "evangelizzazione" a livello di Chiesa
universale coincide con lo svolgimento del Sinodo dei Vescovi, che nel 1974

14 Cf. ABERTULETTI, «Per una determinazione del concetto teologico di predicazione»,
in 1l ministero della predicazione, Piemme, Casale Monferrato 1985, p. 10;
P.M.ZULEHNER, Teologia pastorale I. La Chiesa fra il compito e attesa, Queriniana,
Brescia 1992, pp. 56-63; G.BIEMER, Die Fremdsprache der Predigt, Patmos, Diisseldorf
1970.

15 E158: EV 4/2031: «La forma fondamentale nella quale il vescovo adempie il suo ufficio
magisteriale ¢ 1'evangelizzazione di coloro, o che non ancora credono in Cristo, 0 hanno
abbandonato, in teoria o in pratica, la fede cristiana»; Cf. E.ALBERICH, «Evangelizzazione
e sacramentiy, in Catechesi, XLII (1973) n. 2, pp. 2-13; «Evangelizzazione e sacramenti»,
in Orientamenti pastorali, XVIIlI (1970), n. 2; Evangelizzazione e sacramenti, Ist.
piemontese teol. past., Torino 1974; AMARRANZINI, Evangelizzazione e sacramenti,
Citta Nuova, Roma 1973.

16 Cf. RFABRIS, «Evangelizzazione», in J.B.BAUER-C.MOLARI (ed.), Dizionario
Teologico, Cittadella, Assisi 1974, pp. 245-255; D.VALENTINI, «Evangelizzazioney, in
G.BARBAGLIO-S.DIANICH, NDT, Paoline, Cinisello Balsamo 1991%, pp. 469-491;
G.CARDAROPOLI, «Evangelizzazioney, in  C.BONICELLI-I.CASTELLANI-
F.PERADOTTO (a cura di) Dizionario di Pastorale della comunita cristiana, Cittadella,
Assisi 1980, pp. 231-241; H.HEIDENREICH, «Evangelisierung in Europa», in
Pastoraltheologische Informationen, VIII (1988) n. 1, pp. 25-39.
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discute il tema della "evangelizzazione nel mondo contemporaneo”, e trova
conferma nell'esortazione apostolica di Paolo VI, Evangelii Nuntiands, che indica
come compito prioritatio della Chiesa l'assunzione responsabile della
"evangelizzazione nel mondo contemporaneo". Il recente autorevole appello
per una "nuova evangelizzazione" ribadisce la centralita di questo impegno per
la vita della Chiesa nella situazione attuale.'” Va evitata ogni definizione
"riduttrice":

«Nessuna definizione parziale e frammentaria puo dare ragione della

realta ricca, complessa e dinamica, quale e quella dell'evangelizza-

zione, senza correre il rischio di impoverirla e perfino di mutilarla.»

18
L'evangelizzazione e una dimensione del credere; credere implica confessare la
fede, rendere testimonianza. Non si puo credere senza evangelizzare; non si puo
evangelizzare senza credere. "’ Una Chiesa che crede e una Chiesa che
evangelizza, e una Chiesa che evangelizza senza tradire il Vangelo nel contenuto
o nel modo di annuziarlo puo essere soltanto una Chiesa viva.
L'evangelizzazione e azione di tutta la Chiesa; e la sua identita piu profonda. La
Chiesa esiste per evangelizzare. *’ Soggetti dell'evangelizzazione sono tutti i
membri della Chiesa. L'evangelizzazione fa crescere la Chiesa in mezzo agli
uomini.

Secondo la Comissione episcopale di insegnamento e catechesi spagnola

l'evangelizzazione, in quanto missione ultima della Chiesa e:
«il processo totale mediante il quale la Chiesa, Popolo di Dio mossa
dallo Spirito: annuncia al mondo il Vangelo del Regno di Dio; rende
testimonianza tra gli uomini del nuovo modo di vivere e di essere da
esso inaugurato; educa nella fede coloro che si convertono al
Vangelo; celebra nella comunita dei credenti, mediante i sacramenti,

7 'impegno per la "nuova evangelizzazione™" ¢ proposto alla Chiesa da GIOVANNI
PAOLO Il in modo ufficiale nella Esortazione apostolica Christifideles Laici, 30. 12. 1988,
AAS LXXXI (1989), pp. 431-481, ove insiste a piu riprese su questo tema (CfL 4. 34. 35.
49. 64).

18 PAOLO VI, Evangelii nuntiandi, 17: EV 5/1609.

19 Cf. ARAGGIO (a cura di), Nuova evangelizzazione e parrocchia. Una proposta di vita,
Citta Nuova, Roma 1992.

20 PAQOLO VI, Evangelii nuntiandi, 14: EV 5/1601.
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la presenza del Signore Gesu e il dono dello Spirito; e impregna e

trasforma con la sua forza tutto l'ordine temporale.» 2!
Quindi con il termine "l'evangelizzazione" si intende un'iniziativa della Chiesa e
dei cristiani, che, da un lato coinvolge la Chiesa nella sua totalita e, dall'altro,
intende iscriversi entro 'ambiente in cui la Chiesa stessa si trova.”” Essa mira ad
una riformulazione della fede cristiana entro la vita e la cultura dell' utomo.* Nel
reciproco richiamo di contenuti e atto dell'annuncio, di tradizione appresa e
consegnata, l'esperienza di fede, speranza, carita si rifrange nel tessuto umano e
cerca la sintonia profonda tra il messaggio di salvezza e le attese presenti nel
vissuto dell'vomo. «Ma questa e pure l'intenzione di "pastorale"» scrisse Bruno
Seveso. «BEvangelizzazione non dice nulla di pit e di diverso di pastorale» **

In questo senso anche l'omelia e parte del processo globale dell'
evangelizzazione. La sua identificazione va cercata in rapporto alla totalita degli
elementi dell'evangelizzazione. L'omelia rappresenta infatti un momento

importante del processo di evangelizzazione.
c) Predicare

L'importanza della predicazione cristiana e stata sentita sin dagli inizi

nella Chiesa.”® Marco chiude il suo vangelo con le parole: «essi partirono e

2L A.CANIZARES, «Evangelizzazione», in J. GEVAERT, Dizionario di catechetica, Elle
Di Ci, Leumann (Torino) 1987, pp. 264.

22Cf. S.LANZA, «Nuova evangelizzazione e prima evangelizzazione», in ID. La nube e
il fuoco. Un percorso di teologia pastorale, Dehoniane, Roma 1995, pp. 123-138.

B Cf P.CODA, «Vangelo e futuro dell'uomo: le frontiere della "Nuova
evangelizzazione», in A.BEGHETTO (a cura di), La nuova evangelizzazione e i religiosi,
Citta Nuova, Roma 1991, pp. 41-58; D.HERVIEU-LE'GER, Verso un nuovo
cristianesimo? Introduzione alla sociologia del cristianesimo occidentale, Morcelliana,
Brescia 1989; J.GEVAERT, Prima evangelizzazione, Elle Di Ci, Leumannn (Torino) 1990.

2 B. SEVESO, «Per una definizione di "pastorale"», in B.SEVESO - L.PACOMIO (a
cura di), Enciclopedia di Pastorale. 1. Fondamenti, Piemme, Casale Monferrato 1992, p.
35.

% «Pur coincidendo la predicazione con la vita di Gesu in tutte le sue espressioni umane,
nel Nuovo Testamento si registrano vari termini e quindi modi diversi di predicare. In
sintesi, il linguaggio della predicazione ¢é quello stesso, ricchissimo, della comunicazione
verbale e non verbale tra persone umane. Cosi comprende, per esempio, azioni come il

"parlare in pubblico”, il "discorrere"”, "interpretare, spiegare le Scritture”, il "conversare,

discutere con amici e avversari”, "annunciare, informare", "asserire, dichiarare, proclamare
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predicarono dappertutto, mentre il Signore operava insieme con loro» (Mc
16,20). Paolo scrive: «la fede dipende dalla predicazione e la predicazione a sua
volta si attua per la Parola di Cristo» (Rm 10,17). Nel senso neotestamentatio,
predicare  (keryssein/ enanghelizesthai) significa annunciare l'avvenimento della
salvezza, proclamare solennemente un fatto: Gest Cristo e Signore e Salvatore.”
Come ¢ noto, tale espressione nel mondo ellenistico designava l'azione di un
araldo che proclama un messaggio. 11 fatto che proptio quest'espressione sia
stata scelta per indicare 'azione del predicatore cristiano ci fa comprendere che
quest'azione veniva concepita analogamente a quella di un araldo. Anche il
predicatore cristiano, come 'araldo, ha solo il potete di proclamare il messaggio
che gli e stato affidato, non di esprimere in quanto tale, le proptie opinioni sopra
un determinato argomento.

Inoltre, il messaggio che viene annunziato da un araldo non e soltanto
la comunicazione di una notizia: si tratta di una proclamazione che fa entrare in
vigore un nuovo stato di cose. In modo simile, il predicatore annunzia la
salvezza offerta hic et nunc agli ascoltatori. I fatti si annunciano, si proclamano, si
predicano e ad essi risponde nell'vomo la fede. Per Gesu, come per gli apostoli,
la predicazione ha sempre due momenti tra loro complementari: proclamazione
di un avvenimento e appello alla conversione. In breve, la definizione della

predicazione e:
« a) la proclamazione del mistero della salvezza,
b) fatta da Dio stesso nei suoi legittimi rappresentanti

all'aperto, davanti a tutti qualcosa”, "insegnare nelle sinagoghe o per strada”, "persuadere,

convincere la gente", "avvisare, raccomandare", "criticare le autorita religiose del popolo”,
"accusare, difendere", "profetare”, "raccontare parabole" e generi letterari simili, praticati
anche da Gesu». A.COLACRALI, «Il comunicatore del vangelo di Dio», in Vita pastorale

LXXXIII (1995) n. 1, dossier «La predica serve ancora?», p. 94.

%  Cf  L.COENEN, «Predicazione» in L.COENEN-E.BEYREUTHER-
H.BIETENHARD (a cura di) Dizionario dei concetti biblici neotestamentari, Dehoniane,
Bologna 1976, pp. 1371-1387, dove si trova la spiegazione "anghelld" con tutti i composti:
a-anghello, ap-anghello, Kkat-anghello, pro-katanghello, ex-anghéllo, di-anghello,
katangheléus, eu-anghelizomai. Vedi anche: kérysso, keryx, kerygma etc.; Cf. anche
J.D'ARC-M.BARDY-0O.0DELAIN-S.SAGOT-P.SANDEVOIR-R.SEGUINAU (a cura
di), Le concordanze del Nuovo Testamento, Marietti, Torino 1978, pp. 45-48; A.SCHORN,
«Das Wort Gottes bei den Vitern», in . GULDEN-R.SCHERER, Von Héren des Wortes
Gottes. Beitrdge zur Frage der Predigt, Herder, Freiburg 1949, pp. 19-23; L.BOPP, «Die
Heilsméchtigkeit des Wortes Gottes nach den Vitern», in O.WEHNER-M.FRICKEL,
Theologie und Predigt. Ein Tagungsbericht, Arbeitsgemeinschaft Kath. Homiletiker
Deutschland, Wiirzburg 1958, pp. 190-226.
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c) in vista della fede e della conversione

d) e del suo approfondimento nella vita cristiana.» 2
La predicazione cristiana si ispira al midrash ebraico, procedimento esegetico e
spirituale (dal verbo darash, chiedere o cercare) presente in tutta la tradizione
religiosa giudaica. Il midrash e un attivita religiosa specifica del credente che ha
coscienza dell'unita indistruttibile che lega il popolo alla Bibbia. Cosi si devono
continuamente attualizzare le Scritture per ricordare la validita sia del testo che

della storia che esso riporta. D'altronde, questa attivita si trova gia in seno alla
stessa Bibbia. **

d) Le funzioni della Parola

Le funzioni della parola non si identificano con I'ambiente vitale (Sitz
im Leben), entro il quale la tradizione orale prima, e quella scritta poi, si sono
modellate: ambiente cultuale, missionario, polemico ecc. E neppure si
identificano con le forme letterarie: formule liturgiche, professioni di fede, inni,
racconti, discorsi, lettere, dibattiti e controversie. Le funzioni della parola sono
piuttosto gli scopi che si vogliono raggiungere, in ambienti vitali diversi, e
servendosi di forme diverse”. In effetti, il servizio della parola si fa carico di

molteplici funzioni, tutte tese al grande scopo della crescita della comunita.”

27 D.GRASSO, L'Annuncio della salvezza: teologia della predicazione, M. D'Auria,
Napoli 1965, pp. 185-186.

28 Cf. H.L.STRACK - G.STEMBERGER, Introduction au Talmud et au Midrash, Ed. du
Cerf, Paris 1986, pp. 273-287.

% Cf. B.MAGGIONI, «Le funzioni di parola nell'esperienza delle comunita
neotestamentarie» in SAP, XXI (1989) numero speciale 210, Pratica dell'omelia, pp. 14-25;
G.STEFANI, «Le funzioni di parola nel loro pratico esercizio» ibid., pp. 25-36; AA.VV.
«Per la presa di parola nelle assemblee di chiesa», in SdP, VIII (1976), n. 81, pp. 28-70;
AA.VV. «Funzioni, carismi, ruoli della parola, in SAP 1I-111 (1971-72) n. 32-38.

30 OLM 24: EV 7/1024 assegna all'omelia queste principali funzioni:
- esporre i misteri della fede e le norme della vita cristiana;
- far si che la proclamazione della parola di Dio diventi, insieme con la liturgia eucaristica,
"guasi un annuncio delle mirabili opere di Dio nella storia di salvezza, ossia nel mistero di
Cristo";
- annunziare il mistero pasquale di Cristo;
- rendere presente ed efficace Cristo nella sua Chiesa;
- spiegare la parola di Dio annunziata nella Sacra Scrittura o un altro  testo liturgico;
- guidare la comunita dei fedeli a partecipare attivamente all'Eucaristia;
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La varieta di queste funzioni puo essere cosi riassunta:

- Annuncio (kerygma).

Non si pud credere, e quindi invocare il Signore, se prima non lo si
conosce; ma per conoscerlo e necessario che qualcuno, inviato da Cristo e dalla
Chiesa, lo annunci (Cf. Rm 10, 14-15; «E come lo potrei, se nessuno mi istrui-
scer» At 8, 31). Sebbene la predicazione si rivolga ai credenti, essa spesso diviene
annuncio che proclama o richiama, con formulazione breve e incisiva, 'iniziativa
divina per la nostra salvezza.

- Esegesi.

Difronte ad un testo antico, scritto nel linguaggio proprio di un
ambiente culturale diverso dal nostro, con riferimenti storico-ambientali
sconosciuti agli uditori, un passo importante per comprendere il messaggio
inteso dallo scrittore e rappresentato dall'esegesi.” Questa usa le discipline
linguistiche e storiche per ambientare I'avvenimento descritto, per ricostruire il
pensiero che l'autore intendeva esprimere.”

- Dottrina (didaskalia).

E la riflessione catechetico-teologica sul rapporto fede-cultura-vita. La
predicazione, senza ridursi ad una lezione dottrinale, esporra, secondo le

- guidare la comunita dei fedeli ad esprimere nella vita cio che hanno ricevuto mediante la
fede;
- permettere alle celebrazioni della Chiesa di ottenere una maggiore efficacia.

OLM 41: EV 7/1041 nota le seguenti funzioni:
- guidare i fratelli a intendere e a gustare la Sacra Scrittura;
- aprire il cuore dei fedeli al rendimento di grazie per i fatti mirabili da Dio compiuti;
- alimentare la fede dei presenti per cio che riguarda quella Parola che nella
celebrazione, sotto I'azione dello Spirito Santo, si fa Sacramento;
- preparare ad una fruttuosa comunione;
- esortare ad assumersi gli impegni della vita cristiana.

31 Cf. H.SCHLIER, «Linee fondamentali di una teologia neotestamentaria della parola di
Diow, in Concilium 1V (1968) n. 3, pp. 21-32; ID.«Che cosa significa esegesi biblica» in
Riflessioni sul Nuovo Testamento, Paideia, Brescia, 1969, pp. 45-80, ove viene superata la
concezione puramente storico-letteraria dell'esegesi biblica, il cui vero servizio ¢ di
trasferire dalla Scrittura al proprio tempo "l'autointerpretazione di Dio nell'avvenimento di
Gesu Cristo".

32 Un primo aiuto a una giusta comprensione del testo ¢ dato da una buona traduzione
nella lingua degli ascoltatori. Si puo usare lo stesso testo per lo studio biblico e anche per la
proclamazione nella assemblea liturgica?
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circostanze, gli insegnamenti tradizionali della Chiesa tenendo conto della
riflessione teologica contemporanea in quanto essa aiuta a comprendere la fede
tradizionale nei nostri quadri culturali e in raffronto ai problemi piu diffusa-
mente sentiti. Il compito della predicazione petcio e quello della "traduzione"
intesa come «trasportazione del messaggio permanente dal linguaggio di
un'epoca nel linguaggio di un'epoca diversa, e che oggi muta molto
profondamente e velocemente.» *°

- Profezia.

Essa legge nella fede la situazione storica, personale o sociale, investita
dalla Parola di Dio; denuncia cio che si oppone alla realizzazione storica della
salvezza (il peccato) e indica le scelte che il popolo cristiano e chiamato a fare
per essere fedele al Signore che opera nella stotia.

«La profezia e giudizio su un mondo che muore, o deve morire, e

annuncio di un mondo che nasce, o deve nascere, secondo il volere

di Dio. I sintomi di questo mondo sono chiamati "segni dei tempi™ e

possono essere rilevati, descritti, segnalati anche dai “profeti” della

citta "secolare™; ma e all'interno della comunita di fede e per un dono
dello Spirito che essi appaiono e si impongono come segni che

chiamano i credenti alla conversione e all'impegno ecclesiale e

mondano.» **

- Esortazione (parainesis o paraklesis).

Parola fraterna e autorevole, motivata dall'evento pasquale e dal tempo
(kairos) di salvezza che ci e donato, per ammonire, riprendere, incoraggiare,
consolare. L.a Parola infatti deve riuscire a incarnarsi nelle nostre esistenze
quotidiane. E la halakha dei giudei (dal verbo halak, camminare), la regola di vita,
la pratica della Scrittura. Un esempio lo troviamo nella lettera di san Paolo a
Timoteo: «Annunzia la parola, insisti in ogni occasione opportuna e non
opportuna, ammonisci, rimprovera, esorta con ogni magnanimita e dottrinay (2
Tm 4, 2). Nel II secolo Giustino (Apologia, 1, 67) scrisse: «Colui che presiede fa

33 K RAHNER, «Il problema della demitizzazione ed il compito della predicazione», in
Concilium IV (1968) n. 3, p. 36.

3 LDELLA TORRE, «La predicazione nella liturgia», in AAVV., Nelle vostre
assemblee. Teologia pastorale delle celebrazioni liturgiche, vol.l, Queriniana, Brescia
1975, p. 261.
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un discorso in cui ammonisce ed esorta all'imitazione di quei problemi uditi nelle
letture.

- Testimonianza.

La famosa espressione di Paolo VI: «l.'uvomo contemporaneo crede pit
ai testimoni che ai maestri» > esprime nel modo migliore I'urgenza della testimo-
nianza nella nostra epoca. Prima occorre vivere e poi parlare.” Anche Paolo
pote dire: «Siate miei imitatori, come io lo sono di Cristo» (1 Cor 11, 1). La
lettura antica delle "passioni" dei martiri e il racconto degli "esempi" dei santi
documentano i vari modi in cui si e cercato di rafforzare la fede del popolo
cristiano e di mostrargli modelli di comportamento descrivendo testimonianze
vissute. Gli uditori contemporanei mal sopportano i racconti di questi stereotipi
di santita, ma hanno il desiderio e il gusto dei fatti concreti. Le affermazioni di
fede, le prospettive della speranza e le proposte della carita debbono essere
convalidate dalle esperienze personali e dagli avvenimenti ecclesiali, presentati
opportunamente nell'assemblea.’’

- Mistagogia.

La funzione mistagogica della predicazione e quella di far da cerniera tra
parola-sacramento-vita. Ad essa spetta questo ruolo proptio a motivo del suo
essere "azione liturgica"; in questo senso essa:

«partecipa di quel duplice movimento tipico della liturgia che

consiste nel dare gloria a Dio (la parola-vita che si fa eucaristia) e

35 PAOLO VI, Evangelii nuntiandi, 41: EV 5/1634.

% G.CRISOSTOMO, Commento al Vangelo di S. Matteo, XVI, 4, Citta Nuova, Roma
1966, vol.I, p.254, afferma: «Gesu dice che dobbiamo prima fare e poi insegnare a fare: egli
colloca la pratica del bene prima dell'insegnamento, mostrando che si potra utilmente
insegnare soltanto avendo messo prima in pratica quanto si insegna, € mai altrimenti.
Altrove, Gesu dira: "Medico, cura te stesso” (Lc¢ 4, 23). Colui che ¢ incapace di ben regolare
la sua vita e cerca di educare gli altri, rischia di essere deriso da molti; anzi, non potra
neppure insegnare, perché le sue azioni testimonieranno il contrario delle sue paroley.
Anche SAN BERNARDO nel Sermone 13 Sul Cantico dei Cantici scrisse: «Alcuni
mostrano un tale ardore nel comunicare agli altri i beni celesti, che pare loro di poterli
diffondere prima di averli ricevuti...Se volete agire con discernimento, abbiate cura di essere
una vasca prima di essere un canale; perché questo ha il compito di ricevere e di distribuire,
mentre la vasca deve essere prima riempita, per poter versare fuori la propria sovrabbon-
danzay.

37 T.BOSCO nel suo testo Come predicare oggi. Appunti sul ministero della Parola e in
particolare sull'omelia, Elle Di Ci, Torino 1982, a p.113, cita Don Bosco il quale consiglia
di «Raccontare fatti, esempi, che hanno gia in se stessi l'insegnamento, la morale della
favola» per comprovare la validita dell'annuncio.
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nella santificazione degli uomini (la parola-eucaristia che si fa vita
dell'uomo).» **
La parola del predicatore e incarnazione del Verbo, che nello Spirito esprime il
Padre e conduce al Padre.

e) Varie forme della predicazione

La predicazione della Chiesa assume molteplici forme. ¥ Un modo di
distinguere le varie forme della predicazione, lo troviamo nell'articolo di
Domenico Grasso in Gregorianum negli anni sessanta:

«La predicazione intesa in senso globale si esprime in tre forme
fondamentali: kerigma (0 evangelizzazione), il primo annuncio
globale del messaggio cristiano per suscitare la fede indirizzato ai
non credenti per la loro conversione a Gesu Cristo; catechesi,
predicazione piu approfondita e sistematica per chi ha gia la fede;
omelia, speciale predicazione nel quadro di un'azione liturgica, in
stretto collegamento con la Parola e con il sacramento.» *

Come criterio di distinzione il Grasso ha preso i destinatari e il fine. Nella Chiesa

primitiva, quando c'era il catecumenato, nei riguardi dei destinatari, il criterio

di distinzione era chiaro: si predicava il kerigma ai pagani, si faceva la catechesi

38 P.GIGLIONI, «L'omelia nella prassi liturgica», in RL, LXXI (1984) n.1, p. 42.

3 Cf. C.E.L, Il rinnovamento della catechesi, 1970, n. 21, 22; Cf. anche B.DREHER-
N.GREINACHER-F.KLOSTERMAN (a cura di), Manuale della predicazione, Dehoniane,
Bologna 1975; AA.VV. Il ministero della predicazione, (Quaderni di studi e memorie, a
cura del Seminario di Bergamo, 6), Piemme, Casale Monferrato 1985; CH.H.DODD, La
predicazione apostolica e il suo sviluppo, Paideia, Brescia 1973.

40D.GRASSO, «Evangelizzazione, Catechesi, Omilia», in Gregorianum XLII (1961), pp.
242-267. Cf. anche F.ZENNA, «Omelia domenicale e catechesi sistematica», in RL,
LXXIV (1987), n. 2, pp. 185-194; A.ETCHEGARAY CRUZ, Storia della catechesi,
Edizioni Paoline, Roma 1983; R.BARILE, «L'omelia e le altre forme di predicazione», in
RPL XXX (1992/6) n. 175, pp. 16-24; A. BONFATT]I, Oratoria sacra, Morcelliana, Brescia
1964, p. 240 distingue cosi: «Di fatto i principali generi oratori formatisi e praticati nella
storia cristiana sono: il kerygma, la catechesi, I'omelia, il sermone patristico e medioeva-
le/magistrale, la predica popolare, I'orazione sacra, la conferenza...»;
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al catecumeni, ¢ si teneva l'omelia ai partecipanti all'assemblea liturgica, in
occasione della celebrazione eucaristica. *'

Altro criterio e il fine. Fine della predicazione missionaria e la
conversione, l'accettazione globale del Cristo.* Di qui anche la distinzione tra il
kerigma e la catechesi. Questa infatti ha come scopo la formazione della
personalitd cristiana, * dell'uvomo pienamente cosciente di cio che significa
essere cristiano, del discepolo di Cristo che pensa, vuole ed ama come il Maestro
(ct. 1 Cor 2,16: dove si parla del «sensus Cristiv). Tutto cio implica la
formazionedella mentalita cristiana. In essa la componente intellettuale e in
primo piano.

Il fine dell'omelia non e di istruire direttamente i fedeli nelle verita della
fede, ma insieme con i sacramenti di realizzare l'unione con Cristo, perché in
Lui, con Lui e per Lui offrano a Dio il culto dovuto. *

1 Cf. D.GRASSO, «Il problema kerigmatico nelle correnti teologiche del nostro secoloy,
in Seminarium, X1X (1979) n. 1, pp. 17-30; B.MAGGIONI, La vita delle prime comunita
cristiane, Borla, Roma 1983; G.GROPPO, «Predicazione apostolica», in J GEVAERT (a
cura di), Dizionario di catechetica, Elle Di Ci, Torino 1987, p. 507; P.MASSI, Per una
catechesi biblico-liturgica, Ed. Trevigiana, Treviso 1970.

42 Scrive R.BARILE, «L'omelia ¢ le altre forme di predicazione», in RPL XXX (1992/6)
n. 175, p. 22: «Il primo annuncio esigerebbe metodologia d'approccio, schema di contenuto,
statuto retorico. Senza di esso non si rifonda I'omelia. La Chiesa istituzionale, ricca di
discorsi, lo ¢ meno di proposte che bisogna andare e cercare nei movimenti. A parte un
certo riserbo del cammino neocatecumenale, segnalo P.Flores, che scrive una pratica di
evangelizzazione analoga alle antiche artes praedicandi, vista la carenza di letteratura su
questo tema nella Chiesa.(S.GOMEZ-J.H.PRADO FLORES, Come annunciare Gesu,
Ed.Dehoniane, Roma 1992. Dello stesso PRADO FLORES e presso lo stesso editore La
formazione dei discepoli; Come evangelizzare i battezzati; Andate evangelizzate i
battezzati.) Si nota ivi il nascere di un nuovo stile di predicazione».

4 C.E.L, Il rinnovamento della catechesi, n. 38; D.GRASSO, «Evangelizzazione,
Catechesi, Omilia» o.c., p. 258: «La catechesi ¢ diretta all'intelligenza, allo scopo di istruirla
e di formarla al modo di pensare del cristiano. L'omiletica, invece, ¢ diretta alla volonta, al
sentimento, allo scopo di spingerla, d'incoraggiarla a vivere secondo le esigenze dell'esi-
stenza cristiana. Appunto perché diretta all'intelligenza la catechesi ¢ sistematica. Anche se
parte dalla Bibbia, dai fatti della storia della salvezza, in essi cerca la verita, i principi, le
idee che permettono di percepirne l'intima unita. Nella catechesi i fatti, gia proclamati dal
Kerigma, tendono a trasformarsi in idee a manifestarsi come segni delle intenzioni di Dio
nella storia della salvezza. Nell'omelia, invece, i fatti rimangono tali, manifestazioni
dell'amore di Dio e tendenti a suscitare una risposta di amore».

4 Cf. O.CULLMANN, La fede e il culto della Chiesa primitiva, A.V.E., Roma 1974, p.
30. L'autore afferma che la predicazione del Vangelo ¢ un elemento che non manca mai nel
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Da queste definizioni si possono trarre almeno le seguenti indicazioni:
"predicazione" sembra essere un concetto piu generale di "omelia"; la
particolarita dell'omelia sembra consistere nella sua collocazione all'interno di
una celebrazione e al suo riferirsi alla parola di Dio, per cui d'omelia si inserisce
all'interno della predicazione, ma non tutta la predicazione e omiletica.» **

Va tuttavia precisato che il sistema di differenziare i termini secondo il
Grasso non e unico e neanche sufficiente. Si puo essere d'accordo con i termini
"omelia" e "catechesi", ma il termine "evangelizzazione" suona oggi piu ampio
e complesso.

f) Omelia

La parola «omelia» viene dal greco «homilein» che significa riunione, as-
semblea, compagnia, relazioni familiari, da cui conversazione familiare,

discussione, esortazione.** Nella liturgia della sinagoga, la connessione tra la

culto della Chiesa primitiva. La stretta relazione tra predicazione e liturgia, accennata gia
negli Atti degli Apostoli (2,42; 20,7) e affermata nei primi documenti extraneotestamentari
(GIUSTINO, Apologia I, 67, 3-5) fa parte della natura sia della liturgia, sia della
predicazione. L'una non puo stare senza l'altra. E'infatti la predicazione che costituisce i
segni liturgici nella loro natura di simboli di una realta soprasensibile. Senza la parola, le
persone, le azioni, i gesti liturgici sarebbero semplici azioni e semplici gesti, senza relazione
con la realta che vanno a significare. E ancora la predicazione che dispone i fedeli alla
fruttuosa ricezione dei sacramenti...D'altra parte la liturgia ¢ essenziale alla predicazione.
E infatti nella liturgia che si attualizza I'incontro tra l'uomo e Dio, il mistero della salvezza
annunciato dalla predicazione. Senza la liturgia la predicazione sarebbe sterile perche
inviterebbe alla salvezza senza produrla. Anche D.LEBRUN, «L'homélie, redevenue acte
liturgique?» in LMD (1989) n. 177, pp. 121-147; 133-134 si ¢ espresso analogamente: «In
definitiva, predicare ¢ insegnare per celebrare. Non puo essere il luogo per un insegnamento
sistematico e completo. L'omelia non ¢ chiamata a risolvere la questione della catechesi:
potrebbe tuttavia aiutare in questo lasciando affamato il fedele o provocandogli fame. La
celebrazione domenicale non ¢ il tutto della vita cristiana, e neppure della pratica, intesa
come cio che esprime, nutre e significa la vita della comunita ecclesialey.

4 C.CIBIEN, «Il "know how" dell'omelia», in Vita pastorale, LXXXIII (1995) n. 1,
dossier «La predica serve ancora?», p. 116.

46 Per designare I'omelia (biblica), la tradizione latina usa i vocaboli tractatus o enarratio
(conosciamo di Agostino le Enarrationes in Psalmos e i Tractatus in Johannem). Nel 1V
secolo compare la parola sermo, la quale segna il declino della lectio continua della Bibbia
nelle assemblee liturgiche. Si veda J.LONGERE, La prédication médiévale, Etudes
Augustiniennes, Paris 1983, pp. 26-27, che fornisce preziose indicazioni sulla storia della
predicazione alle pp.19-138; R.BARILE, «L'omelia e le altre forme di predicazioney, in
RPL XXX (1992/6) n. 175, p. 20, sostiene che la vera eredita da cui spesso e condizionata
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Parola di Dio e l'omelia era cosi intima che l'oratore cominciava ordinariamente
la sua omelia con le formule: «Ecco cio che dice la Scritturay, oppure «Ecco cio
che e scritto.» ¥ Queste formule imponevano all'oratore l'obbligo di tornare
continuamente alla Scrittura, di prolungare la Parola di Dio con la sua parola
umana.” Quindi 'omelia e la spiegazione e l'attualizzazione della Parola di Dio
a favore della comunita celebrante.*’

E stato anche osservato che solo il giudaismo e le due religioni da esso
derivate, cioe il cristianesimo e l'islamismo, utilizzano I'omelia come elemento
essenziale nella loro celebrazione.”

Una delle radici dell'omelia e riscontrabile gia nel libro di Neemia (Ne 8,
1-8). La lettura solenne della Legge rappresenta un momento capitale di questa
restaurazione. Esdra proclama il testo sacro in ebraico. Ora l'uso di questa

l'attuale omelia ¢ il sermone, discorso che tende all'organicita; la predica popolare che da
esso deriva presenta una maggiore vivezza; la conferenza attenta all'apologetica e a gettare
un ponte tra cristianesimo e mondo/laicita.

47 STRACK-BILLERBECK, Kommentar zum Neuen Testament, aus Talmud und
Midrasch, t.IV, C.H.Beck, Miinchen 1961, p.173.

“8 Per lo svolgimento del culto sinagogale cf. M.MC NAMARA, | Targum e il Nuovo
Testamento, Dehoniane, Bologna 1978, p. 45-63, con una interessante documentazione sul
ciclo di letture in uso nella Palestina al tempo di Gest.

49 Cf. C.VAGAGGINI, «La liturgia rinnovata e le esigenze dell'annunzio della parola di
Diow, in Seminarium XIX (1979) n. 1, pp. 85-118; J.C.CRIVELLI, «La predicazione», in
J.GELINEAU (a cura di), Assemblea santa. Manuale di liturgia pastorale, Dehoniane,
Bologna 1991, pp. 353-364; G.FESENMAYER, «L'omelia nella celebrazione eucaristica»
in La sacra liturgia rinnovata dal concilio, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1964, pp. 411-
435,

% L.DEISS, Celebrare la Parola, Paoline, Roma 1992, p. 72 spiega: «Il giudaismo, che
ha subito la rovina del tempio nel 70 d.C., avvenimento che provoco la cessazione del
ministero dei sacerdoti nel tempio, & sopravvissuto a tutte le sue agonie grazie alle omelie
dei rabbini che spiegavano la Parola in ogni ufficio sinagogale. La religione mussulmana
invece non conosce il sacerdozio propriamente detto; essa attinge la sua vitalita - a volte
anche la sua aggressivita -nella parola degli imani che spiegano il Corano. Il cristianesimo
conosce il ministero presbiterale (a servizio dell'Eucaristia) e il ministero della Parola. Nei
paesi di antica cristianita, questi due ministeri vengono esercitati normalmente da una sola
persona. E vano indagare quale dei due ministeri sia il piu importante, se il servizio
dell'Eucaristia o il servizio della Parola. Sono entrambi necessari. E stato tuttavia osservato
che, tra due comunita di cui I'una abbia la messa senza I'omelia e I'altra I'omelia senza la
messa, la comunita piu cristiana sarebbe quella che ha conservato I'omelia. (J.W.COX, The
impact of worship on preaching, in Preaching and Worship, Princeton, New Jersey, 1980,
p- 17)».
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lingua, soprattutto dopo la deportazione, era stata accantonata. I rimpatriati, 1
discendenti cioe di quelli che erano stati deportati nel 587/586, avevano dovuto
adottare la lingua dei loro vincitori, cioe I'aramaico, lingua dominante fra gli
assiro — babilonesi.” Bisognava dunque tradurre il testo ebraico in aramaico.

La tradizione amava far risalire al libro di Neemia l'origine del Targum,
parola ebraica che significa #raduzione, la traduzione aramaica del testo ebraico
che veniva utilizzata nella liturgia sinagogale. E con la traduzione nasce anche il
problema dell'interpretazione, come osservava L. Deiss:

«Nessuna traduzione e innocente, nessuna si accosta al testo ebraico

in maniera verginale. Ogni traduzione lo legge attraverso il prisma

del traduttore, il Targum non e percio un doppione della Bibbia
ebraica, ma ne presenta gia una certa interpretazione, o anche, e stato
detto, una traduzione interpretativa. C'era una massima che diceva:

"Chi traduce in maniera assolutamente letterale, e un falsificatore; chi

aggiunge qualcosa e un bestemmiatore™(...) Di fatto noi possediamo

nei Targummin l'interpretazione della Bibbia secondo la tradizione
d'Israele, molto spesso secondo il cuore dei suoi migliori fedeli. Si
tratta degli inizi dell'omelia.» >
L'omelia cristiana quindi e preceduta da quella giudaica > e ha il suo esemplare
nel gesto di Gesu che nella sinagoga di Nazaret legge dal rotolo di Isaia e
proclama: «Oggi si e adempiuta questa scrittura che voi avete udita con 1 vostri
orecchi» (Lc 4,21). Questo "oggi" di Gesu e al cuore di ogni omelia.

Gesu si fa omileta anche sulla strada di Emmaus quando «cominciando
da Mose e da tutti i profeti spiego loro cio che le Scritture riferivano di lui»
preparando cosi 1 discepoli al gesto rituale conclusivo, rivelatore della sua
presenza: «a tavola, prese il pane, pronuncio la benedizione, lo spezzo e lo diede
loro» (Lc 24, 25-32). Da qui parte e prende senso il parlare nelle assemblee
ecclesiali sulle Scritture, poi arrichitesi con i Nuovo Testamento, in
preparazione al convito eucaristico.

L'attualizzazione e quindi il cuore dell'omelia. Essa vuol situare il
messaggio di Dio nella vita della comunita, trasferirlo nella sua sensibilita, nelle

51 M.CARREZ, Le lingue della Bibbia, Paoline, Cinisello Balsamo 1987, p. 37.
52 L.DEISS, Celebrare la Parola, Paoline, Roma 1992, p. 77.

53 Cf. M.GALLO, «Sete del Dio vivente». Introduzione in Omelie rabbiniche su Isaia,
Citta Nuova, Roma 1981.
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sue gioie e nelle sue pene. Tradurre la Parola di Dio vuol dire in qualche modo

incarnarla nella comunita. L'omelia comincia esattamente quando la comunita

incontra il Cristo.”

A partire dal senso della parola originaria scrive J.Gelineau:
«L'omelia non e un corso d'esegesi filologica, storica, letteraria o
tipologica sul testo della Scrittura. Né una lezione di teologia
dogmatica o morale o sacramentale. Non e neanche un sermone a
grand'effetto per esortare o convertire. Non e un semplice fervorismo
o0 un forte esercizio retorico o oratore. Ella puo giocare su tutti questi
angoli, modi. Ma il pastore che fa 'omelia e soprattutto un amico che
parla ai suoi amici che egli conosce e che egli ama, al fine di aiutarli,
di illuminarli, di fortificarli, di edificarli dalla Parola di salvezza che
e Cristo.» *°

54 Cf. L.DEISS, Vivere la Parola in comunita, Gribaudi, Torino 1976, pp. 154-168.

%5 J.GELINEAU, L'homélie, forme pléniére de la prédication, in LMD (1965) n. 82, pp.
29-42. 35.
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Prima parte

L' IDENTIFICAZIONE

DELL' OMELIA

Quando la lettura liturgica della Scrittura
non ¢ accompagnata da una parola che la spiega...
la parola di Dio ¢ gettata per terra.

Balthasar Fisher, LDM, XCIX (1969) 3, p. 90.

1. NATURA DELL'OMELIA



29

L'evoluzione del concetto di omelia nella prassi liturgica, quanto alla
sua "natura”, si ¢ verificato nel senso che ¢ venuta sempre piu affermandosi
la sua specificita di "predicazione liturgica”, qualificandosi in quanto tale e
diversificandosi dalle altre forme di predicazione. La sua natura specifica sta
nell'essere liturgica e quindi legata a fonti ben definite (Bibbia e Liturgia), al
tempo che ¢ l'anno liturgico e il mistero celebrato, al luogo che ¢
I'assemblea.>®

1.1. La parte della liturgia

"Celebrare" significa presso 1 padri, specialmente in Agostino, «un
rendere visibile una realta invisibile; da corpo contemporaneo al dialogo di
Dio con I'uomo e lo racchiude in un'azione significativa che ha in sé il passato
e il futuro.» %" Un'assemblea liturgica sa di trovarsi di fronte a Dio che si
rivela e si dona attraverso vari segni, cioe azioni poste dalla comunita stessa

56 Cf. SACRA CONGREGATIO PRO SACRAMENTIS ET CULTU DIVINO, Ordo
lectionum missae, 1981, n. 24-27: EV 7/1024-1027; Utili commenti: R.DE ZAN,
«Punti salienti dei "Prenotanda” dell'lOLMy, in RL LXX (1983) n. 5, 691-703;
ID.,«Liturgia e Parola: l'omeliay, in La rivista del clero italiano, LXIl (1991) n. 9, pp.
610-613; A.M. TRIACCA, «In margine alla seconda edizione delllOLM», in Notitiae,
XVII (1982) 243-280; M.LESSI-ARIOSTO, «Aspetti rituali e pastorali dei
Praenotanda OLM, ibidem 330-355; Cf. anche E.LODI, «L'omelia parte della
celebrazione», in RPL, XXXIII (1995/1) n. 188, pp. 33-37; R.BARILE, «L'omelia
prima e dopo il Vaticano ll», in ibid. pp. 11-25; AAVV.,«L'omelia: farsi capire per
annunciare», in RPL XXX (1992/6) n. 175, pp. 16-57; D. MOSSO, «L'omelia, parte
dell'azione liturgica» in RL LXXIV (1987) n. 2, pp. 177-184; L.DELLA TORRE,
«Omelia», in D.SARTORE-A.M.TRIACCA (a cura di), NDL, Paoline, Cinisello
Balsamo 1988, pp. 861-879; ID. «La predicazione nella liturgia», in AA.VV. Nelle
vostre assemblee. Teologia pastorale delle celebrazioni liturgiche, vol.l,
Queriniana, Brescia 1975, pp. 247-279; P.GIGLIONI, «L'omelia nella prassi
liturgica. Natura, funzioni, qualita, tempo e luogo», in RL, LXXI (1984) n. 1, pp. 33-
51; F.BROVELLI, «L'omelia. Elementi di riflessione dal dibattito recente» in La
scuola cattolica CXVII (1989) n. 3-4, pp. 287 - 329; P.MAGNANI, «L'omelia,
attualizzazione della Parola» in Liturgia e Parola di Dio, CLV - Edizioni Liturgiche,
Roma 1991, p. 29-45; AA.VV. «Pratica dell'omelia» in SdP, XXI (1989) numero
speciale 210.

57 B.DROSTE, "Celebrare" in der rémischen Liturgiesprache. Eine liturgie-
theologische Untersuchung. M.Huber, Miinchen 1963, pp. 196-197.



LA PARTE DELLA LITURGIA %3

secondo una tradizione accettata e resa sempre viva.® Attraverso i medesimi
segni la comunita esprime anche la sua adesione ai messaggi divini e si
impegna ad attuarli nella vita.>®

1.1.1. Liturgia e predicazione

Una prima considerazione emerge rileggendo la storia. A parte il
catecumento antico, vero periodo d'oro del rapporto tra l'omelia e liturgia,
bisogna dire che per secoli la liturgia e la predicazione hanno camminato
ciascuna per conto proprio, percorrendo non tanto strade parallele quanto
addirittura divergenti, al punto da avere smarrito nel tempo la loro specifica
identita.

Secondo E. Ruffini, ¢ emblematico il duplice significato che viene ad
assumere il termine mysterion-evento nel nuovo contesto latino. Da una parte
continua a permanere il termine mysterion per indicare non tanto l'evento
salvifico attuatosi nella storia, quanto piuttosto la «verita» rivelata da Dio
all'uomo per cui «il mistero verita diventa sempre piu sinonimo di verita
misteriosa e si identifica progressivamente con la nozione di insegnamento
dottrinale di cui si vuole sottolineare la trascendenza e la normativita.» ® Si
verifica cosi una indebita riduzione della rivelazione a dottrina trascendente
e normativa.

Daltra parte con il termine sacramentum si viene ad indicare il
mistero celebrato inteso non piu «come reale inserimento e reale partecipa-
zione al mistero-evento, ma semplicemente come fruizione e godimento dei
frutti prodotti dal mistero — evento.» ®' In sostanza, dall'iniziale

%8 CCC n. 1154: «La Liturgia della Parola & parte integrante delle celebrazioni
sacramentali. Per nutrire la fede dei credenti, devono essere valorizzati i segni della
Parola di Dio: il libro della Parola (lezionario o evangeliario), la venerazione di cui
¢ fatta oggetto (processione, incenso, candele), il luogo da cui viene annunziata
(ambone), la sua proclamazione udibile e comprensibile, I'omelia del ministro che
ne prolunga la proclamazione, le risposte dellassemblea (acclamazioni, salmi di
meditazione, litanie, confessione di fede...)».

%9 Una criteriologia della celabrazione ci viene offerta da S.LANZA in un capitolo
«La comunita e le sue celebrazioni» del suo testo La nube e il fuoco, o.c., pp. 299-
313.

80 E.RUFFINI-E.LODI, Mysterion e Sacramentum. La sacramentalita negli scritti
dei Padri e nei testi liturgici primitivi, Dehoniane, Bologna 1987, p. 201. Si veda in
particolare E.RUFFINI, «Liturgia: comunicazione del mistero» in Comunicazione e
ritualita. La celebrazione liturgica alla verifica delle leggi della comunicazione,
Messaggero, Padova 1988, pp. 111-127.

61 E.RUFFINI - E.LODI, Mysterion e Sacramentum, o.c., p. 203.
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modificazione semantica di mysterion segue una serie di dissociazioni, tra
cui quella tra rivelazione e dispensazione e tra evangelizzazione e
testimonianza, per cui la evangelizzazione da testimonianza di un evento
diventa annuncio di una dottrina. La celebrazione passa dalla ripresentazione
sacramentale dell'evento salvifico a occasione per fruire dei frutti dell'evento.
La testimonianza passa dal coinvolgimento vitale al mistero di Cristo
all'adempimento di una serie di norme etico-cultuali.®?

Un acuto interprete dei problemi liturgici come fu gia dai primi
decenni del Novecento Romano Guardini, non ebbe esitazione nel segnalare
la serieta della situazione. Il problema vero e piu decisivo - afferma - sta nella
insignificanza dei riti, nello smarrimento pressoche generalizzato della loro
forma “spirituale”, nel incapacita di essere cio¢ ambiti che consentono
alluomo d'oggi un‘autentica esperienza religiosa.

«...in nessun ambito la profanazione della parola, lo svuotamento
dell'agire, la vanificazione del segno ¢ cosi terribile quanto nella vita
religiosa. Cosa deve succedere alla nostra anima, quando essa ha
disimparato a soffermarsi dinanzi alla realta della salvezza? Quando
essa pronunzia sante parole che sono un eco vuoto? Quando ha santi
segni e compie sante cerimonie senza piu avvertire la realta che vi ¢
rinchiusa? &

R. Guardini ha avuto anche la capacita di vedere che in questo problema piu

generale ¢ implicata pure la predicazione.
«La vera predicazione mistagogica non vuole determinare la dottrina
0 migliorare i costumi o edificare religiosamente nel senso generale
della parola, ma creare piuttosto quell'attitudine nella quale soltanto i
credenti possono compiere degnamente I'azione liturgica: far nascere
cio che non puo risultare se non dall'atto di fede, e particolarmente la
comunita.»

Dovevano passare cinquantanni circa perché si realizzasse lintuizione di

Guardini e altri teologi. Il concilio vaticano 1II si ¢ espresso chiaramente nella

Sacrosanctum Concilinm 52:

62 Cf. E.RUFFINI «La comunita cristiana annuncia, celebra e testimonia il
"Vangelo della carita"», in AA.VV. Annunciare, celebrare, testimoniare. |l vangelo
della carita in una pastorale organica, Dehoniane, Bologna 1993, pp. 27-52.

63 R.GUARDINI, Lo spirito della liturgia, Morcelliana, Brescia 1980, p. 132.

64 Cf. F.BROVELLI, «Sulla predicazione. In ascolto di Romano Guardini», La
rivista del clero italiano LXVI (1985) n. 10, p. 718.
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«Siraccomanda vivamente l'omelia, come parte della stessa liturgia;
in essa, nel corso dell'anno liturgico, vengono presentati, dal testo
sacro 1 misteri della fede e le norme della vita cristiana».

L'altro documento fondamentale ¢ Inter Oecumenici 54:

«Per omelia, da tenersi dal testo sacro, si intende la spiegazione di

qualche aspetto delle letture della Sacra Scrittura, o di altri testi

dell'Ordinario o del Proprio della Messa del giorno, tenendo in debito
conto il mistero celebrato e le particolari esigenze degli ascoltatori.»

65
Il primo carattere dell'omelia &: una parte della Liturgia della Parola.” Dire
questo significa riconoscere che l'atto della predicazione - nel corso di una
celebrazione - non deve essere considerato come un elemento a sé stante,
semplicemente "collocato", dal punto di vista organizzativo e cronologico, nel
quadro di una cerimonia religiosa. Significa riconoscere che l'omelia "fa parte"
di quel tutto piu vasto che ¢ lintera celebrazione, non come un elemento
aggiunto dal di fuori e che rimane sostanzialmente estraneo al rito e indipen-
dente da esso, bensi «come un "pezzo" del rito stesso, collegato in modo
otrganico e funzionale con tutti gli altri elementi della celebrazione.» ¢’

11 senso dell'omelia, la sua funzione e quindi anche i suoi contenuti e il
suo "modo" - deve essere pensato in rapporto all'intera celebrazione, cio¢ nella
logica dell'azione liturgica. Come dire che nell'omelia anche la parola della
predicazione prende la colorazione del rito, cio¢ dell'agire simbolico. Solo cosi

5 | testi vengono ripresi e ripetuti quasi sistematicamente in tutti i documenti della
riforma dove si parla dell'omelia: SC 35: EV 1/58; SC 52: EV 1/89; SC 56: EV 1/96;
PO 4: EV 1/1251; IO 55: EV 2/265; DV 24: EV 1/907; EM 10: EV 2/1310; EI 59: EV
4/2032; EN 43: EV 5/1636; CT 48: EV 6/1877; IGMR 9: EV 3/2043; IGMR 41: EV
3/2080; OLM 10: EV 7/1010; OLM 24: EV 7/1024; OLM 39: EV 7/1039; OLM 41
EV 7/1041; OLM 58: EV 7/1058.

66 Cf. CH.BISCONTIN, «L'omelia come parte della celebrazione», in AA.VV., Il
linguaggio liturgico. Prospettive metodologiche e indicazioni pastorali, Dehoniane,
Bologna 1981, pp. 293-311; F.BROVELLI, «La celebrazione liturgica: la Parola si
fa eventoy, in Vita Monastica, XXXIX (1985) n. 163, pp. 27-46; P.MASSI, «Omelia.
Didascalia, kerigma, catechesi: "actio liturgica"?», in RL, LVII (1970) n. 4, pp. 523
-537; T.FEDERICI, La parola proclamata, celebrata e mistagogia, PIL, Roma 1979;
H.M. MULLER, «Homiletik», in Theologische Realenzyclopédie, Band XV, Walter
de Gruyter, Berlin-New York 1986, pp. 526-565.

67 D.MOSSO, «L'omelia parte dell'azione liturgica», in RL, LXIV (1987) n. 2, p.
179; Cf. anche M.JOSUTTIS, «Materialien zu einer kinftigen Homiletik», in
Verkiindigung und Forschung XXIII (1978) n. 2, p. 44.
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si crea un'ambiente dove ognuno si sente a suo agio, come hanno scritto i

vescovi italiani:
«Dovremo dunque curare celebrazioni liturgiche che consentano a
tutti di sentirsi a casa propria, nella casa dell'unico Signore: per il
modo con cui si sentono accolti e possono esprimere la loro
preghiera, il loro canto, il loro silenzio; per la familiarita con cui
proclamiamo la parola di Dio; per la dignita di un‘omelia fedele ai
testi liturgici, legata alla historia salutis, per la solidarieta cristiana
che la celebrazione liturgica deve far trasparire a tutti, in forza
dell'unico sacrificio di Cristo e della comunione con lui.»

1.1.2. Omelia - forma piena della predicazione

La natura liturgica dell'omelia caratterizza questo tipo di predicazione
tispetto a tutti gli altri, pur rimanendo ad essi strettamente collegata. L'omelia
suppone un primo annuncio detto Aerigma, ed un secondo detto catechesi , e si
distingue  dalla forma teologica, cio¢ dalla trattazione sistematica e
dall'investigazione scientifica delle verita della fede.”

L'omelia dunque, in quanto forma /Zturgica di predicazione, si distingue
dalle altre forme senza per questo separarsi da esse. Avendo leggi proprie e un
ambito specifico ¢ possibile individuare sia le connessioni con le altre forme di
predicazione, sia le dovute distinzionz. Su questo tema ha ben scritto J.Gelineau:

«L 'omelia deve sviluppare la potenza multiforme del linguaggio di

Dio nell'uomo. Si possono distinguere in un atto di linguaggio della

%8 C.E.l., La chiesa italiana e le prospettive del paese, 1981, n. 18: ECEI 3/770.

% SINODO DEI VESCOVI, 1977, nel documento Messaggio al popolo di Dio, 30
ottobre 1977, n. 9, troviamo: «la catechesi € un'introduzione alla lectio divina, cioé
alla lettura della Bibbia, ma secondo lo Spirito che abita nella chiesa, sia con la sua
presenza nel ministero apostolico, sia con la sua azione nei fedeli». Quindi la
capacita di cogliere nelle diverse parole umane, sia bibliche che ecclesiastiche, la
Parola che Dio ora rivolge al suo popolo & data dallo Spirito che consente una
comprensione interpretativa e attualizzante. Questo dono non € meccanico, ma
richiede la catechesi antecedente. La catechesi € orientata a fare di ogni credente
un ascoltatore-interlocutore capace di un ascolto della parola biblica in modo da
cogliervi la Parola che Dio stesso gli rivolge.

70 Cf. SACRA CONGREGATIO PRO CLERICIS, Direttorio Catechistico
Generale, 1971, n. 17: EV 4/486; Cf. anche D.GRASSO, «Educazione cristiana per
mezzo dell'omeliay», in RL, LVII (1970) n. 4, p. 577.
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fede quattro assi sui quali si sviluppa l'omelia. I due primi sono di
ordine noetico: avvertire («Si sta compiendo qualcosa di divino»),
poi informare («Di che cosa si tratta»); i due ultimi sono di ordine
pragmatico: fare che la vita si conformi all'informazione ricevuta,
quello che suppone una relazione personale e mistica con il
Salvatore. A questi quattro assi, componenti della comunicazione
umana (avvertire, informare, assoggettare, comunicare) corrispon-
dono dunque quattro dimensioni della predicazione omiletica:
annuncio  (kerigma),  l'insegnamento  (didascalia-catechesi),
esortazione (paraclesi), la comunione (mistagogia). Anche se
lomelia puo mettere l'accento sulluna o sull'altra di questi
valori...essa integra necessariamente tutte queste quattro dimensioni.
Cosi l'omelia ¢ per natura una predicazione totale.» ™
Questo articolo di Gelineau ha suggerito ai teologi di creare un paradigma per 1
predicatori omiletici: «KE-DI-PAR-ML» ™ Ma la dimensione didattica e
catechistica della Liturgia della Parola deve emergere dalla logica stessa della
Bibbia e della liturgia e non attraverso una strumentalizzazione della liturgia a
fini catechistici, o mediante la pretesa di sistematizzare la parola di Dio in capitoli
e temi conformi ai nostri schemi concettuali 0 a preoccupazioni dottrinali e
morali legate a fatti culturali o a problemi del momento. In questa direzione si ¢
espresso M. Triacca:
«L'omelia dovendo tener conto sia del mistero celebrato, sia delle
particolari necessita di chi ascolta, assume il tono giusto e i contenuti
secondo le diverse circostanze. Essa quindi, pur non essendo
dialogata, deve assumere tono, modalita, finalita tipici del dialogo se
non disattende le proprieta: del primo annuncio (omelia come
kerigma) che ha in sé una carica di meravigliosita; dell'invito a
mettere in pratica quanto si apprende con la fede (omelia come
catechesi) che ha in s¢ una carica di sistematicita di idee e di realta;

1 J.GELINEAU, «L'homélie, forme pléniére de la prédication de la Parole», in
LMD (1965) n. 82, p. 36. Ma gia prima del Concilio le simili opinioni ha espresso
C.VAGAGGINI, (Il senso teologico della liturgia, Paoline, Roma 1958, p. 681): «La
realizzazione massima della predicazione si ha nell'omelia, perché &€ in questa che
si compie il mistero della salvezza. Il kerygma che proclama la salvezza, la
catechesi che ne enuclea le implicitazioni per I'esistenza cristiana, preparano e
dispongono alla salvezza, ma per la sua realizzazione ci vuole la liturgia».

2 JVRABLEC, Homiletika, CMBF, Bratislava 1970, pp. 78-84.
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dell'esortazione a perdurare nel praticare la via del Signore (omelia
come parenesi) che ha in sé la carica che proviene dall'incora-
ggiamento fraterno; della comunicazione con il mistero attraverso
I'interpretazione dei segni rituali (omelia come mistagogia) che ha in
sé la carica di novita. Il mistero in sé ¢ sempre lo stesso. Ma il fedele
"rinnovamente™ lo celebra per una novita di vita perennizzata nel
quotidiano.»

Ogni azione liturgica, pertanto, sia nel suo momento culminante qual ¢ la
celebrazione eucaristica, sia negli altri momenti ad essa intimamente congiunti
come la Liturgia delle Ore e la Liturgia dei Sacramenti,”* deve avere nell'omelia
un suo elemento specifico ed integrante.” Seguendo questa linea & necessatio
passare dall'idea del «preparare la predica a quella del preparare la celebrazione»
"% Gia Romano Guardini, prima di concilio, ha intuito questo:
«Compito della liturgia non ¢ quello di esplicitare dei pensieri
dottrinali, di edificare il sentimento, di comunicare delle impressioni
estetico-religiose. Essa ¢ evento vivo nel quale I'azione di Dio ¢ resa
presente agli occhi, alle orecchie, alle mani delluomo; essa ¢ spazio
nel quale l'uomo ¢ accolto e ricreato per una vita nuova...Per questo
motivo anche la predicazione riceve un senso nuovo. Non ¢ semplice
insegnamento religioso che si potrebbe di per sé¢ impartire in
qualunque altra occasione, ma che viene connesso con il momento
cultuale a motivo del fatto che la comunita cristiana ci si ritrova
regolarmente e in un atteggiamento particolarmente recettivo. La

 AM.TRIACCA, «Omelia», in J.GEVAERT (a cura di), Dizionario di catechetica,
Elle Di Ci, Torino 1987, p. 468.

74 Cf. Institutio generalis de Liturgia Horarum 47; Ordo Baptismi parvulorum 7;
Ordo Confirmationis 13; Ordo Paenitentiae 25, 52; Ordo Unctionis infirmorum 82;
Ordo celebrandi Matrimonium 22, 42, 57; Ordo initiationis christianae adultorum
138, 161, 168, 175, 185.

S CCC, n. 1153: «Ogni celebrazione sacramentale & un incontro dei figli di Dio
con il loro Padre, in Cristo e nello Spirito Santo, e tale incontro si esprime come un
dialogo, attraverso azioni e parole. Anche se le azione simboliche gia per sé stesso
sono un linguaggio, & tuttavia necessario che la Parola di Dio e la risposta della
fede accompagnino e vivifichino queste azioni, perché il seme del regno porti il suo
frutto nella terra buona. Le azioni liturgiche significano cid che la Parola di Dio
esprime: l'iniziativa gratuita di Dio e, nello stesso tempo, la risposta di fede del suo
popolo».

76 D.MOSSO, «L'omelia, parte dell'azione liturgica», o.c., p. 181.
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predicazione ha un legame strettissimo con lo svolgersi della liturgia.
Essa introduce nella liturgia e da essa deriva, si pone a servizio del
suo dispiegarsi, costituisce essa stessa una forma del suo compimen-
to.»
Come non ¢ completa un azione liturgica senza la proclamazione della parola di
Dio,” cosi questa stessa "corsa" (cf. 2 Ts 3,1) della Parola non puo dirsi
compiuta finché la Parola non ¢ spiegata per essere assimilata e divenire azione
di ringraziamento del mistero cristiano che si celebra.

1.1.3. Le fonti: Bibbia e Liturgia

La natura "liturgica" dellomelia definisce anche le fonti da cui questa
predicazione mutua i suoi contenuti. Essa infatti deve essere «spiegazione della
parola di Dio annunziata nella Sacra Scrittura o di un altro testo liturgico.» "’ Le
fonti dell'omelia devono dunque essere Bibbia e Liturgia. . affermazione
largamente diffusa, sia nei trattati di liturgia sia nei saggi di teologia della Parola
di Dio, che la liturgia & /uogo privilegiato di ascolto della Sacra Scrittura.”’ Questa
idea basilare ricorre piu volte nei documenti conciliari:

7 Si tratta di un inedito, riprodotto in: A. KRISCHGASSNER, Unser Gottesdienst,
Herder, Freiburg 1960, pp. 313-320 e ripreso da LMD (1984) n. 158, pp. 137-149.

8 || ruolo insostituibile della Parola nella liturgia & ben espresso nella IGMR 8:
EV 3/2042. «La Messa ¢ costituita da due parti, la liturgia della Parola e la Liturgia
eucaristica; esse sono cosi strettamente congiunte tra di loro da formare un unico
atto di culto».

™ OLM 24 : EV 7/1024, che cita SC 35,2: EV 1/56, e IGMR 41: EV 3/2080.

80 Cf. S.LANZA, «La celebrazione luogo ermeneutico della Scrittura. Punto di
vista di un biblista», in RPL XXI (1983/3) n. 118, p. 23; ID., «La Bibbia nelle prassi
ecclesiali», in AA.\VV., La Bibbia nella liturgia (Atti della XV Settimana di Studio
dell'Associazione Professori di Liturgia. Sassone Frattocchie-Roma 18-22 agosto
1986), Marietti, Genova 1987, p. 19; Cf. anche L.M.CHAUVET, «ll rapporto
scrittura/sacramentoy, in ID., Simbolo e sacramento. Una rilettura sacramentale
dell'esistenza cristiana, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1990, pp. 134-158;
A.CARIDEO, «Dall'evento salvifico all'assemblea cultuale. La parola di Dio nel
culto dell'Antico Testamento», in RL, LXX (1983) n. 5, pp. 649-658; U.VANNI,
«L'annuncio e I'ascolto della parola di Dio nel contesto della liturgia», ibidem, pp.
659-670; ID.,«ll "Sitz im Leben" liturgico nella formazione del Nuovo Testamento:
attuale situazione degli studi e ulteriori piste di ricerca» in Dall'esegesi
all'ermeneutica attraverso la celebrazione. Bibbia e liturgia, vol. I. Messaggero,
Padova 1991, pp. 75-94; C.GIRAUDO, «La celebrazione della Parola di Dio nella
scrittura», in RL, LXXIIl (1986) n. 5, pp. 593-615; G.BARBAGALIO, «Bibbia e
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«Massima ¢ l'importanza della Sacra Scrittura nella celebrazione li-
turgica. Da essa infatti si attingono le letture da spiegare poi nell'o-
melia e i Salmi da cantare; dal suo afflato e dal suo spirito sono
permeate le preci, le orazioni e gli inni liturgici; da essa infine
prendono significato le azioni e i gesti liturgici.» *
Questa nativa compenetrazione tra Bibbia e liturgia spiega la felice concomi-
tanza, con cui, nel nostro secolo, si sono venuti sviluppando i movimenti del
rinnovamento liturgico e della riscoperta della Bibbia.™
Il riascolto delle tradizioni che codificano nelle pagine dell'Antico
Testamento le solenni celebrazioni dell'Alleanza (Es 13, 1a e 9-11; 24, 3-8; 34,
1-28; Gs 24; Dt 27; Ne 8-10) presenta indubbiamente un paradigma che fa da
sfondo al modo di intendere I'annuncio e il commento della Parola: essi,
all'interno del loro svolgersi, rivestono un ruolo centrale. Si tratta di una ripresa
della Parola proclamata all'assemblea, tendente ad evidenziare il dinamismo di
Alleanza proprio della celebrazione cultuale e a suscitare nella comunita riunita
per il culto I'adesione di fede.” Osservava G.von Rad:
«L'attestazione letteraria, relativamente ampia, di una alleanza fra
Jahvé e Israele pone da sé il problema del suo valore e della parte che
occupava nella vita sacrale del popolo, poiché ¢ a priori poco
probabile ch'essa fosse viva esclusivamente nella tradizione

Chiesay, in G.BARBAGLIO-S. DIANICH (a cura di), NDT, Paoline, Alba 1988, pp.
95-104; C.M.MARTINI, In principio la Parola: lettera al clero e ai fedeli, Elle Di Ci,
Leumann (Torino) 1981; R.LOMBARDI, Catechesi e Liturgia. Il loro rapporto nella
riflessione pastorale italiana del periodo postconciliare, Morcelliana, Brescia 1982,
pp. 44-45; AA\VV., Liturgia e parola di Dio, CLV, Roma 1991; AA.VV. Dall'esegesi
all'ermeneutica attraverso la celebrazione, Messaggero, Padova 1991.

81 SC 24: EV 1/40.

82 Cf. AM.TRIACCA, «Celebrazione liturgica e Parola di Dio. Attuazione
ecclesiale della Parolay, in G. ZEVINI (ed.), Incontro con la Bibbia. Leggere,
pregare, annunciare (Convegno di aggiornamento 2-5 gennaio), Facolta di
Teologia della Pontificia Universita Salesiana, Roma 1978, p. 89; C.BUZZETTI, La
parola tradotta. Aspetti linguistici, ermeneutici e teologici della traduzione della
Sacra Scrittura, Morcelliana, Brescia 1973 (in particolare I'ultima parte).

83 Cf. PONTIFICIA COMMISSIONE BIBLICA, L'interpretazione della Bibbia nella
Chiesa, 1993, IIl.A.3. «La Bibbia ¢ infatti, fin dall'inizio, essa stessa interpretazione.
| suoi testi sono stati riconosciuti dalle comunita dell'antica Alleanza e del tempo
apostolico come valida espressione della loro fede»; Cf. anche H.DE LUBAC, La
Sacra Scrittura nella tradizione, Morcelliana, Brescia 1969; A.DEISSLER,
L'annuncio dell'Antico Testamento, Paideia, Brescia 1980, pp. 11-15.
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letteraria. In effetti, oggi nessuno piu dubita che l'idea “teologica™
dell'alleanza vivesse nella sfera cultuale d'lsraele in determinate
celebrazioni festive che dovevano essere il cardine della vita
religiosa.» *

E dunque la struttura dialogica della fede che trova espressione nella
celebrazione liturgica.” Ed ¢ in questo dialogo che nascono le parole che,
consegnate alla scrittura, diventano per le generazioni future memoria,
testimonianza e - nella celebrazione liturgica - attualita di cio che Dio ha
compiuto e che la parola proclama.*

1.1.4. La celebrazione - evento della Parola

Anche nel Nuovo Testamento si scopre il fondamento della Scrittura:
dalle parole alla Parola. Possiamo prendere in considerazione un testo dei primi
cristiani: «Erano assidui nell'insegnamento degli apostoli e nella comunione
fraterna, nella frazione del pane e nelle preghiere» (AT 2,42). Non si tratta di
momenti di vita cristiana separati tra loro, ma di realta strettamente connesse.”’
Come giustamente afferma P.Grelot, «la breve annotazione raccolta in Atti fa
intravvedere parecchie attivita, se non altro l'insegnamento e le preghiere, che
comportano una creazione di testi» * E tutto cio, in connessione con la frazione
del pane e con la comunione fraterna che, se trova espressione privilegiata nella
"comunione dei beni", ha nella fede e nell'unione spirituale ("un cuor solo e un
anima sola", At 4,32) la propria radice, e nel convito fraterno il proptio specchio
e la propria irrinunciabile realizzazione (cfr. 1 Cor 11,17-34). Come osservava S.
Lanza:

84 G.V.RAD, Teologia dell'Antico Testamento |. Teologia delle tradizioni storiche
d'Israele, Paideia, Brescia 1972, p. 161.

85 Cf. K.LEHMANN, «Gottesdienst als Ausdruck des Glaubensy, in Liturgisches
Jahrbuch XXX (1980) n. 1, pp. 197-214.

86 Cf. ANOCET, «Storia della celebrazione dell'eucaristia» in Anamnesis, llI
(1983) n. 2, pp. 193-194.

87 Cf. R.FABRIS, Atti degli Apostoli, Borla, Roma 19842, p. 113.

88 P.GRELOT, «Il compimento delle Scritture», in A.GEORGE-P.GRELOT (a
cura di), Introduzione al Nuovo Testamento, Borla, Roma 1979.
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«ll convergere delle diverse dimensioni della vita comunitaria nella
celebrazione liturgica mette gia sufficientemente in luce come i testi
trovino in tale momento fondamentale un ambiente nativo per la loro
elaborazione, un ambiente vitale per la loro proclamazione. (...) La
liturgia ¢ culla della Scrittura.» ¥

Anche le prime confessioni di fede cristiana di cui Paolo conserva numerose
tracce provengono dalla liturgia: «Gesu ¢ Signore» (Rm 10, 9; cf. 1 Cor 12, 3; Fil
2, 11). «Gest & morto ed ¢ resuscitato» (1 Tes 4, 14; cf. Rm 4, 25; 8, 34).”
Fra le diverse funzioni ecclesiali, alla celebrazione compete particolar-
mente il ruolo di momento attualizzante delle Scritture.”’ Come scrisse K.
Rahner:
«I libri del Nuovo Testamento sorgono come processi vitali della
chiesa: sono il deposito di cio che viene tramandato e predicato in
essa e per mezzo suo, come sua fede; sono scritti che sorgono come
affermazioni della fede della chiesa, come lettere, esortazioni,
prediche ecc.»

Nella celebrazione ¢ evidenziato non solo il quadro entro il quale ¢ collegata la

Scrittura, luogo privilegiato dell'ascolto, ma addirittura il luogo interpretativo o

ermeneutico, privilegiato e autentico della parola: punto logico del suo cammino.
«Osiamo dire luogo privilegiato-autentico, perché esso supera
I'ermeneutica scientifica per assumere una dimensione teologica,
attualizzante (sacramentale), ecclesiale, ed esistenziale.» *

89 S LANZA, «La celebrazione luogo ermeneutico della Scrittura...» o.c., p. 25. Cf.
anche K.P.JOERNS, «Liturgie-berceau de I'écriture» in LMD, (1992) n. 189, pp.
55-78: «La genesi della (delle) Scrittura (Scritture) e della liturgia ha dunque il suo
"Sitz im Leben" nel culto; questo punto di vista poggia anche sul fatto che il rituale
dei sacrifici cruenti che risalgono alla preistoria dell'umanita, ha lasciato la sua
impronta caratteristica nel racconto della Passione e della Pasqua. Non € dunque
una liturgia (specifica) che debba essere ritenuta "culla della Santa Scrittura”, ma
il culto sacrificale € la culla della (delle) Scrittura (Scritture) Santa (Sante) e della
liturgiay.

% Cf. 0.CULLMANN, La fede e il culto della Chiesa primitiva, A.V.E., Roma 1974,
pp. 63-122.

91 Cf. LLMALDONADO, «La liturgia della chiesa fra I'oggi e il domani», in AAVV.
Verso la chiesa del terzo millenio, Queriniana , Brescia 1979, pp. 172-192.

92 K.RAHNER, Sull'ispirazione della Sacra Scrittura, Morcelliana, Brescia 1967,
p. 53.

9 Cf. R.FALSINI, «Dalle parole alla Parola», in RPL, XIX (1981/6) n. 109, p. 10.
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La Parola di Dio diventa interpellazione attuale, come nota N. Lohfink:
«L'azione salvifica di Jahvé, quella che aveva attuato il Patto, veniva
nel culto continuamente proclamata e richiamata alla memoria
d'Israele il quale cercava cosi di attuare con sempre maggior
impegno gli obblighi corrispondenti.» **

Una lettura ecclesiale trova nella celebrazione liturgica la sua piu adeguata

realizzazione. In essa infatti non solo la Scrittura ridiventa Parola, nell'annuncio

vivo del testo, ma realizza cid che viene proclamato. L'vomo risponde con la

fede e canta nella preghiera 1 magnalia Dei, si impegna a tradurre nella propria

vita le esigenze che la Parola gli ha manifestato, e si confronta nella prospettiva

della salvezza futura che ha "pregustato." ”> Come scrive B. Maggioni:
«Larelazione Scrittura-Chiesa ¢ tanto stretta che si deve giustamente
concludere che la Parola di Dio - che interpella, illumina e parla - non
¢ la sola Scrittura né la sola esperienza della comunita ma la Scrittura
letta nella comunita, o I'esperienza della comunita che si costruisce
in obbedienza alla Scrittura.»

1.2. Mistero celebrato

La natura "liturgica" dell'omelia ¢ dovuta anche al mistero celebrato.
Mentre nella predicazione kerygmatica o catechetica il mistero di Cristo si
incontra in quanto conosciuto, nella predicazione omiletica il mistero di Cristo
si incontra in quanto celebrato.”” Per questo 'OLM 41 molto opportunamente

% N.LOHFINK, Attualita dell'Antico Testamento, Queriniana, Brescia 1968, p. 21.

% Cf. S.LANZA, «Le letture nel contesto biblico», in SdP, XXI (1989), n. 210,
Pratica dell'omelia, p. 40.

% B.MAGGIONI, «Parola di Dio», in C.BONICELLI-.CASTELLANI-
F.PERADOTTO (a cura di), Dizionario di Pastorale della comunita cristiana,
Cittadella, Assisi 1980, p. 403.

9 Cf. AAVV. La Bibbia nella Liturgia (Atti della XV Settimana di Studio
dell'Associazione Professori di Liturgia. Sassone Frattocchie-Roma 18-22 agosto
1986), Marietti, Genova 1987; AA.VV. «Celebrazione della parola» in RL LXXIII
(1986) n. 5, pp. 587-680; A.M.TRIACCA, «Linee teologico - liturgiche della
"celebrazione" della Parola di Dio» in Salesianum LIII (1991) n. 4, pp. 669-689; ID.
«La "Celebrazione" della Parola di Dio: "Christi locutio, vita fidelium", in
B.SECONDIN - T.ZECCA - B. CALATI (ed.), Parola di Dio e Spiritualita, LAS, Roma
1984, pp. 152-165; AA.VV. Celebrare I'Eucaristia per costruire la Chiesa, (XXIII
settimana liturgica nazionale, Varese 23-27 agosto 1982), Centro Azione Liturgica,
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aferma: «Colui che presiede...con l'omelia...alimenta la fede dei presenti per cio
che riguarda quella parola che nella celebrazione, sotto l'azione dello Spirito
Santo, si fa sacramentow. Infatti: «..egli ¢ presente nella sua Chiesa che predica,
essendo l'evangelo che essa annuncia parola di Dio che viene annunciata in

nome e per autorita di Cristo Verbo di Dio incarnato e con la sua assistenza... »
98

1.2.1. Parola e sacramento

Nel culto cristiano parola e sacramento, pur essendo due modi diversi
di esprimersi, si completano a vicenda e costituiscono un'unica azione simbolico
- sacramentale nella quale diventa presente e partecipe l'opera della salvezza
compiuta in Cristo da Dio.” Cio ¢ vero soprattutto nell'eucaristia, in cui Cristo,
pane di vita sceso dal cielo, si da agli uomini come alimento spirituale e come
nutrimento sacramentale nella duplice mensa della parola e del sacrificio,"" tanto
che la liturgia della parola e la liturgia eucaristica costituiscono un unico atto di
culto."”!

Cio che maggiormente deve stare a cuore nell'omileta ¢ d'intimo nesso
della parola di Dio con il mistero eucaristicon, come ¢ espresso nell OLM:

«Nella parola di Dio si annunzia la divina alleanza, mentre

nell'eucaristia si ripropone l'alleanza stessa, nuova ed eterna. Li la

storia della salvezza viene rievocata nel suono delle parole, qui la

Roma 1983, pp. 27-83; AA.VV., «lLiturgia della Parola. Funzionamento e
significato» in RPL, XXI (1983/3) n. 118, pp. 3-49.

% PAOLO VI, Mysterium fidei n. 18: EV 2/422.

9 Cf. E.RUFFINI, «Iniziazione cristiana», in G.BARBAGLIO-S.DIANICH (a cura
di), Nuovo Dizionario di Teologia, Paoline, Alba 1977, p. 672. «L'incontro dialogico
tra la parola di Dio che interpella e la risposta umana che si concretizza nella fede
€ gia un incontro sacramentale...A sua volta lI'incontro sacramentale propriamente
detto € sempre fondazione e pienezza di sviluppo dell'incontro dialogico che ha
avuto inizio nell'accettazione di fede della parola di Dio».

100 Cf, DV 21: EV 1/904; PO 4: EV 1/1251.
101 Cf. SC 56: EV 1/96; IGMR 8: EV 3/2042.
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storia stessa viene ripresentata nei segni sacramentali della litur-
gia.»'”

Tra kerigma e celebrazione sacramentale c¢'¢ una vera "interazione": ¢ 'annuncio
del mistero di salvezza che dona alla celebrazione la sua virtt comunicativa e ne

anticipa l'efficacia rinnovatrice; '

viceversa, ¢ la celebrazione che sigilla
liturgicamente la promessa e l'impegno divino gia veicolato dall'annuncio.'*
Con una felice espressione W.F. Flemington ha saputo dire che il battesimo ¢
«per la Chiesa primitiva, della prima ora, una incorporazione (embodiment) del
kerigma» ' In questa visuale la liturgia comunica il mistero e comunicandolo
lo attua.

La parola nella Chiesa ¢ una parola viva ed efficace, perche, in quanto
presente nella Chiesa, partecipa dell'efficacia della parola di Dio, e si attualizza
mediante la predicazione in tutte le sue varie espressioni. Il problema teologico
nasce quando si vuole determinare l'esatta connessione tra l'azione del
predicatore e l'azione dello Spirito: fino a che punto possiamo dire che la
predicazione ¢ fonte di grazia, attuazione del mistero? Ed eventualmente, quale
sarebbe la grazia "contenuta" nella predicazione?

102 OLM 10: EV 7/1010. Cf. anche L.DELLA TORRE, «Le letture nel contesto
liturgico», in SAP XXI (1989), n. 210, p. 46.

103 J WANKE scrisse: «Dort, wo nicht recht gepredigt wird, wird auch nicht recht
Eucharistie gefeiert! Sakramente sind auch Verkindigung, und umgekehrt,
Verkindigung hat eine sakramentale Dimension». Last und Chance des
Christseins. Akzente eines Weges, Leipzig 1991, p. 232. Citato da H.WINDISCH,
«Mensch werden durch das Wort. Homiletische Impulse», in H.F.ANGEL-
U.HEMEL (hsg.), Basiskurse im Christsein. Zu Ehren von Wolfgang Nastainczyk,
P.Lang, Frankfurt a.M. 1992, pp. 292-299.

104 Cf. E.RUFFINI, «Spirito Santo e realta sacramentale» in Spirito Santo e
liturgia (Atti della XIl Settimana di studio dell’Associazione professori di liturgia.
Valdragone-S. Martino 22-26 agosto 1983), Marietti, Casale Monferrato 1984, pp.
23-43.

105\W.F.FLEMINGTON, The New Testament Doctrine of Baptisme, London 1964,
p. 51. Citato da E.RUFFINI, «Liturgia: comunicazione del mistero» in Comunica-
zione e ritualita, o. c., p. 117.
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I grandi contributi su questo tema sono stati elaborati nell'ambiente
della teologia della predicazione (Jungmann,'” Schlier,"” Semmelroth,"”
Grasso,'"” Schillebeeckx,'"’ Rahner,'"" Congar,''? ed altti) e nei saggi della litur-
gia.'” Essi esprimono la convinzione che la predicazione non solo comunica
una conoscenza, ma realizza cio che annuncia. Essa & un mezzo di grazia.'"*

San Paolo parla di una dynamis inerente alla predicazione (Rm 1, 6), che
fa dei destinatari cui ¢ diretta "una offerta accettata, gradita nello Spirito Santo"
(Rm 15, 15-16). La grazia comunicata ¢ la fede (Rm 10, 17), e con questa la vita
eterna, effetto della fede (Gv 5, 25), purificando l'vomo dal peccato (Gv 15, 3).
Essa ¢ una parola di vita (Fil 2, 16), di salvezza (Atti 13, 20), di grazia (Atti 14,
3), di riconciliazione (2 Cor 5, 19), di verita (Ef 1, 13). Una parola cio¢ che da la

106 3 A JUNGMANN, Die Glaubensverkiindigung im Lichte der Frohbotschatft,
Tyrolia Verlag, Insbruck-Wien-Minchen 1963.

107 H.SCHLIER, La parola di Dio. Teologia della predicazione secondo il Nuovo
Testamento, Paoline, Roma 1963.

108 0. SEMMELROTH, Wirkendes Wort, Knecht, Frankfurt 1962.

109 D.GRASSO, L'annuncio della salvezza: teologia della predicazione,
M.D'Auria, Napoli 1965; ID., La predicazione alla comunita cristiana, Paoline,
Roma 1970.

110 E. SCHILLEBEECKX, «Parole et Sacrement dans I'Eglise», in Lumiére et Vie,
XLVI (1960) pp. 25-45.

111 K RAHNER, Wort und Sakrament, Verlag Késel, Minchen 1966; ID. «Che
cos'e un Sacramento?», in Rassegna di Teologia, Xl (1971) supplemento al n. 5,
pp. 73-80.

112Y CONGAR, «La relazione tra il culto o il sacramento e la predicazione della
parolay, in Concilium IV (1968) n. 3, pp. 447-458.

113 L.BOUYER, Parola, chiesa e sacramenti nel protestantesimo e nel
cattolicesimo, Morcelliana, Brescia 1962; S.MARSILI, «La parola nel culto. Saggio
di fenomenologia liturgica», in RL, LIl (1966) n. 2, pp. 149-164; AAVV. «La Parola
di Dio nel culto», in RL, LXX (1983) n. 5, pp. 643-775; A.MILANO, La parola
nell'eucaristia. Un approccio storico-teologico, Dehoniane, Roma 1990; G.J.
BEKES, «Parola e sacramento. Il rapporto tra due fattori nella partecipazione alla
salvezzay, in EO, VIII (1991) pp. 261-276.

114 | DEISS distingue cosi: «L'omelia non & semplicemente un discorso umano
a proposito di Dio, ma Parola di Dio. Certo non possiede il valore universale della
Parola in cui la Chiesa, secondo il canone delle Scritture, riconosce l'autentica voce
di Dio che si rivolge a tutti gli uomini. Sotto questo aspetto, percio, non &
"universalizzabile". Ma rimane Parola di Dio a livello della comunita celebrante».
Celebrare la Parola, o.c., p. 92.
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vita, la grazia, la riconciliazione: in una parola, che da il potere di diventare "figli
di Dio" (Gv 1, 12).

Anche i Padri considerano sempre le presenze piu profonde e
comunicative di Dio nei riguardi dell'vomo - l'incarnazione, 'Eucaristia, la
comunicazione definitiva del Regno - in relazione con la presenza e con la
comunicazione di Dio stesso nella Parola proclamata nella Chiesa. Secondo S.
Ambrogio, il Verbo che con la sua incarnazione si occulto nella nube della carne
e la trasfiguro, si nasconde ora nelle Scritture e sempre le trasfigura.'"”> Origene
affermava: «Noi beviamo il sangue di Cristo, quando accogliamo le sue parole."
"6 Anche S. Girolamo fa un accostamento tra I'Eucaristia e la Parola delle

Scritture:

«Et quando dicit: "Qui non comederit carnem meam, et biberit
sanguinem meum” (Joannn. VI, 54) licet et in mysterio possit
intelligi: tamen verius corpus Christi, et sanguis ejus, sermo
Scripturarum est, doctrina divina est. Si quando imus ad mysterium,
qui fidelis est, intelligit, si in maculam ceciderit, periclitatur. Si
quando audimus sermonem Dei et sermo Dei, et caro Christi, et
sanguis ejus in auribus nostris funditur, et non aliud cogitamus in
quantum periculum incurrimus!» '’

Secondo S.Agostino, il Verbo, termine ultimo del cammino pellegrinante della
Chiesa, quel Verbo che noi contempleremo un giorno "tutto intero" presso Dio,
ci € offerto ora diviso in sillabe, nelle letture dei libti e nella risonanza della voce
del lettore liturgico.'"® Con questi e altri paragoni del genere, i Padri affermano

1155, AMBROSII, Opera omnia | pars Il, In Psalmum David CXVIIl Expositio, 3,
19 in Patrologiae latinae tomus XV, J.-P.Migne, Paris 1866, pp. 1294-1295: «Venit
in nube levi: et cum esset virtus Altissimi, obumbravit Mariae, ut transfiguraret
corpus humilitatis nostrae conforme fieri corpori gloriae suae. Sicut ille ergo mutavit
formam, cum ex Virgine nasceretur, ita et nobis sermones Dei transfigurati
videntur, cum leguntur in Evangelio, cum species eorum videtur in Scripturis quasi
per speculum, quia tota veritas hic non potest comprehendi. Cum autem venerit
quod perfectum est, non jam per descensionem, non per speciem ut transfigurati:
sed integra atque expresse veritate resplendent».

116 ORIGENE, Omelie sui Numeri 16, 9, Citta Nuova, Roma 1988, p. 230.

117 S EUSEBII, Hieronymi. Opera omnia, tomus VII, Breviarium in Psalmos, in
Patrologiae Latinae, tomus XXVI, J.-P. Migne, Paris 1884, p. 1334.

118 AGOSTINO, Enarr. in psal. 103, serm. 3, 3. (Versione italiana di Tommaso
Mariucci in Esposizione sui salmi, Citta Nuova, Roma 1976, lll, p. 699).
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che nell'annuncio delle Scritture Dio si fa presente in modo simile alle sue
manifestazioni piu profonde e comunicative.

1.2.2. La parola efficace

K.Rahner cosi sintetizza questa dottrina:
«La Parola di Dio (come fattore intrinseco all'opera salvifica di Dio
sull'uomo e pertanto con essa e per essa) ¢ la parola generatrice di
salvezza che porta in s¢ quello che esprime; ¢ evento di salvezza che
(nel suo elemento estrinseco, storico e sociale) annuncia cio che
avviene in esso e sotto di esso e fa accadere quello che annuncia. E
l'attualizzazione della Parola di Dio.» '’

La predicazione ¢ un ministero in funzione della fede, e la grazia efficacemente
offerta nella predicazione ¢ la grazia della fede, che precede i1 sacramenti e
conduce ad essi."” Ta parola esterna della predicazione non ¢ solamente
l'esposizione del messaggio cristiano, ma provoca anche, in chi ascolta, una
parola interna, cioe la grazia necessaria per arrivare all'atto di fede che accoglie
il mistero.'*!

La spiegazione di questo problema si trova in moltissime opere. Ci
serviremo qui delle opinioni di L.M. Chauvet:

«In prospettiva (crono)logica: Scrittura-Sacramento ...Ia Parola che

conduce al sacramento ¢ anche costitutiva del sacramento. La liturgia

119 K RAHNER, «Parola ed Eucaristia», in Saggi sui sacramenti e sulla
escatologia, Paoline Roma 1965, p. 122.

120 Cf. ABERTULETTI, «Per una determinazione del concetto teologico di
predicazione», in AA.VV. Il ministero della predicazione, o.c., p. 23: «Importante &
anche il senso del riferimento al sacramento, elemento strutturale del contesto in
cui la predicazione omiletica si colloca. Il riferimento all'unico atto non ha solo un
senso temporale relativo al contesto nel quale la predicazione omiletica si produce,
ma strutturale. Esso significa che predicazione e sacramento sono allo stesso titolo
finalizzati all'atto della fede e che percio la loro connesione & essenziale. La
predicazione tende all'atto della fede; ma solo nell'azione sacramentale e in primo
luogo nella celebrazione eucaristica sono poste tutte le condizioni che assicurano
I'efficaccia dell'attoy.

121 Cf. D.RICCHETTI, «L'Omelia: attualizzazione del mistero, alimento della vita
spirituale», in Liturgia XV (1981) n. 351-352, pp. 739; J.A. GOENAGA, «L'omelia:
azione sacramentale e azione magisterialey, in Liturgia XI (1977) n. 239-240, pp.
174-193.
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eucaristica ¢ il compimento della liturgia della Parola. In prospettiva
di struttura: Scrittura-Sacramento...sono elementi di un'unica strut-
tura ecclesiale e di un'unica strutturazione della fede, il cui "valore"
non sussiste se non nel rapporto reciproco. Da questo punto di vista,
I sacramenti compenetrano gia ogni annuncio della Parola.
Appartengono al sistema simbolico che permette la "leggibilita”
cristiana delle Scritture.» '**

La parola (dabar) di Dio nella Bibbia non designa - come nella mentalita greca -

una pura rappresentazione astratta, chiamata ad esprimere una legge interiore

delle cose, ma un principio attivo che opera cio che annuncia e che per questo

¢ inseparabilmente un fatto e non solo un significato:
« ... il dabar ¢ da considerarsi in tutto I'antico Oriente, come una
potenza all'opera in detti magici e imprecatori, in benedizioni e
maledizioni, intesa come una parola che salva o porta rovina, che
penetra in colui che ne viene colpito come una sostanza sostitutiva,
che opera dall'interno. In Israele la parola, purificata da ogni idea
magica 0 emanativa, ¢ vista come parola di Dio che plasma la storia
con la sua consolazione, le sue richieste e le sue promesse (...) Sal 33,
9;Gn1;Gnl, 26; Dt 8, 3; Sap 16, 26; Eb 4, 12; 1Ts 2, 13.» '*

11 "dabar" biblico ha dunque un contenuto dinamico, oltre che noetico: '**
«La parola di Dio enuncia cid che opera (e con cio permette di
identificare il significato dell'agire di Dio nella storia) e opera cio che
enuncia (e con cio non solo "dice" degli avvenimenti di salvezza, ma
li produce). Cristo ¢ contemporaneamente parola-di-Dio-incarnata
che "spiega" alluomo il senso della storia della salvezza, e
avvenimento-di-redenzione che modifica ontologicamente la

122 |_M.CHAUVET, Linguaggio e simbolo. Saggio sui Sacramenti, Elle Di Ci,
Leumann (Torino) 1982, pp. 102-103; ID., Simbolo e sacramento, Elle Di Ci,
Leumann (Torino) 1990, pp. 134-158.

123 M. AUGE!', Liturgia. Storia, celebrazione, teologia, spiritualita, Paoline,
Cinisello Balsamo 1992, p. 125.

124 Cf. B.KLAPPERT-O.BETZ, «Parola», in L.COENEN-E.BEYREUTHER-
H.BIETENHARD (a cura di), Dizionario dei concetti biblici neotestamentarii, o.c.,
pp. 1170-1208; B.CORSANI, «Parola», in P.ROSSANO-G.RAVASI-A.GIRLANDA
(a cura di), Nuovo Dizionario di teologia biblica, Paoline, Cinisello Balsamo 19914,
pp. 1097-1114; R.FABRIS, «L'esperienza esodica e silenziosa della parola di Dio»,
in Vita Monastica, XLVI (1992) pp. 35-53.
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condizione dell'uomo sulla terra, introducendovi la liberta dal
peccato e dalla morte e il mistero soprannaturale della grazia.» '»
Questa dottrina trova la sua confermazione anche nel Catechismo della Chiesa
Cattolica:
«Inseparabili in quanto segni e insegnamento, la parola e l'azione
liturgiche lo sono anche in quanto realizzano cio che significano. Lo
Spirito Santo non si limita a dare l'intelligenza della Parola di Dio
suscitando la fede; attraverso i sacramenti egli realizza anche le
"meraviglie” di Dio annunziate dalla Parola; rende presente e
comunica l'opera del Padre compiuta dal Figlio diletto.» '*°

1.2.3. Unita della messa

Si deve quindi fare ogni sforzo perché la Liturgia della Parola e la
Liturgia dell' Eucaristia «non appaiono come realta distinte (e distanti), l'una di
natura didattica, l'altra di tipo sacramentale, ma se ne colga la profonda, intima
connesione» '*" La ptima parte della messa non ¢ semplicemente "introduzio-

"

ne", né tanto meno ¢ « "sovrapposta" alla celebrazione sacramentale, ma
"emergente" dalla celebrazione» '** Con molta pertinenza I..Alonso Schokel

125 C.ROCCHETTA, | sacramenti della fede, Dehoniane, Bologna 1988, p. 205.
126 CCC n. 1155.

127 S.LANZA, «La celebrazione luogo ermeneutico della Scrittura», o.c., p. 29;
G.SOVERNIGO, «L'efficacia della parola di Dio celebrata. Aspetti personali», in
AA.VV. Dall'esegesi all'ermenedutica attraverso la celebrazione. Bibbia e liturgia - I,
(a cura di R.Cecolin), Messaggero Padova 1991, pp. 295-304.

128 G.COLOMBO, «Predicazione e celebrazione. Riflessioni teologiche», in
AA.VV., Predicare oggi, Ancora, Milano 1982, p. 70. L'autore spiega: «ll
sacramento...non dice solo Gesu Cristo, ma dice la comunione con Gesu Cristo, e
quindi connota da un lato Gesu Cristo...e dall'altro gli uomini che hanno accettato
la comunione con Lui, cioé che hanno accettato la Parola, hanno creduto alla
Parola; i sacramenti sono sempre i sacramenti della fede e la fede & sempre la fede
nella Parola di Dio...In questa prospettiva...sacramento (la celebrazione)...non
appare sostanzialmente diverso dalla Parola, non solo perché in ultima analisi il
Gesu Cristo dell'eucaristia € ancora la Parola di Dio, cioé Gesu Cristo della Bibbia;
e non solo perché la Parola e il sacramento sono intrinsecamente finalizzati allo
stesso obiettivo, quello di realizzare la comunione/conformazione degli uomini a
Gesu Cristo...; ma perché precisamente in questa prospettiva della identita nel
principio e della identita nel fine, la Parola e il sacramento sono in se stessi
I'autocomunicazione di Dio in Gesu Cristo, come se il sacramento non facesse che
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distingue tra attualita (actualidad) e attualizzazione (actualizacion). Mentre alla
prima assegna il compito di rendere fruibile e significativo il messaggio biblico
per l'vomo d'oggi, presenta la seconda come una caratteristica intrinseca del
messaggio stesso, per cui «Cristo ci sta patlando ogg/ nella lettura della
Scrittura...si da una comunicazione personale tra lui e noi.» '*’ In questo senso:
«la proclamazione della parola e la celebrazione del sacramento non
possono venire concepite come due maniere parallele di vivere la
fede in Cristo. E neppure ci si puo contentare della parola soltanto, o
solo del sacramento, in quanto e questo e quella hanno un'efficacia
loro propria. Nel contesto cristiano, non si puo separare cio che Dio
stesso ha voluto congiungere.» '
La visione unitaria della messa si illustra sull'aspetto di banchetto e di ringrazia-
mento. La Sacrosanctum concilinm parla della «amensa della parola di Dio» (SC 51).
11 pane della parola ¢ un tema biblico che illumina la comprensione del mistero
eucaristico (Am 8,11; Dt 8, 3; Is 55, 1; Pro 9, 5-6; Mt 4, 4; Gv 6, 35-58).
«Le immagini bibliche del banchetto della Sapienza e del pane della parola
di Dio possono illustrare il significato della prima parte della messa in
rapporto con la liturgia eucaristica. In un banchetto familiare e festoso, i
commensali non si limitano a mangiare, ma parlano, interscambiano
opinioni ecc. Finito il banchetto, si ¢ soddisfatti non soltanto perché si ¢
mangiato ma anche perché ci si ¢ rilassati nella conversazione e nel
rapporto con gli altri.» !
In questa unita infine "la Scrittura diviene eucaristia", non solo nel senso che la liturgia
della parola sfocia normalmente nella liturgia eucaristica, ma soprattutto perché la lode
perfetta che Gesu offre al Padre ci rende membra vive del Suo corpo, che con lui e in
lui si offrono. Mediante l'azione dello Spirito le parole stesse della Scrittura, salmi,
cantici, inni, e le preghiere liturgiche che di essa si nutrono, diventano canto di rigrazia-
mento al Padre. Alla fine d'ogni lettura questo sentimento viene espresso in modi
diversi: "Rendiamo grazie a Dio" o anche "Gloria a te, o Signore". L'alleluja che

evidenziare il realismo della comunione "predestinata" da Dio, in quanto
comunione insita nella Parola, ma non solo di parola».

129 ALONSO SCHOKEL (ed.), Comentarios a la constitucion Dei Verbum sobre
la divina rivelacion, Madrid 1969, p. 699. Citato da S.LANZA, «La celebrazione
luogo ermeneutico della Scrittura» in RPL XXI (1983/3) n. 118, p. 29.

130 C.E.I., Evangelizzazione e Sacramenti, n. 28.
131 M.AUGE!, Liturgia, o.c., p. 129.
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precede la proclamazione del vangelo ¢ anche un elemento da interpretare in questo
contesto.
«In questo senso la liturgia educa il cristiano a vedere nella Scrittura non
solo l'illuminazione, il nutrimento, il riferimento della propria vita, ma
I'espressione autentica di una fede dialogale che, scoprendo nella storia
I'amore di Dio, non puo che rispondervi con fiducia filiale e gioiosa
gratitudine.» **

1.3. Altri elementi di natura liturgica
1.3.1. L'assemblea

Sarebbe insufficiente, patlando dell'omelia, concentratsi solo sulla Parola di
Dio, dimenticando l'assemblea oppure considerandola solo passivamente. Anche
l'assemblea infatti caratterizza l'elemento "liturgico" dell'omelia. Come ha
opportunamente, seppur un po'ironicamente, osservato Luigi Della Torre nel suo
articolo:

«Se non "per l'assemblea", come diversamente? mi sono domandato...Poi

ho pensato che l'omelia potrebbe essere anche "davanti all'assemblea”
oppure "al di sopra dell'assemblea” o addirittura "contro l'assemblea. 3

Ma esaminiamo ulteriormente questo aspetto. Il Grasso, gia piu volte ricordato, cosi

s € espresso in proposito:
«Mentre il kerigma pud essere annunciato dovunque, specialmente poi
nelle piazze, e mentre il luogo normale della catechesi ¢ la scuola, I'omelia
puo essere tenuta solamente in chiesa, ekklesia, durante lo svolgimento
dell'azione liturgica, come spiegazione e commento dei testi biblici.
L'uditorio non ¢ piu costituito da "simpatizzanti” o da "catecumeni*, ma da
"neofiti”, da fedeli, da credenti. Cio non toglie, di fatto, che questi credenti
abbiano ancora bisogno sia della tonalita kerigmatica che catechetica.» '**

132 5 LANZA, «La celebrazione luogo ermeneutico della Scrittura», o.c., p. 32.
133 | DELLA TORRE, «L'omelia per I'assemblea», in RPL XXXIII (1995/1) n. 188, p. 38.
134 D. GRASSO, «Evangelizzazione, Catechesi, Omilia»...o.c., p. 254.
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Come abbiamo gia accennato nel paragrafo "Le font:: Bibbia e Liturgia", la
maggioranza dei testi biblici ¢ stata scritta per essere letta in una assemblea del popolo
di Dio."” Cio vale sia per il popolo ebreo che per la Chiesa.

«La caratteristica propria del gahal lahve o della ekklesia tz Theu ¢ quella

di essere una convocazione di fedeli per ascoltare il Signore che parla al

suo popolo, tramite la lettura di testi tramandati, all'interno di una tradizione

interpretativa. Nella sinagoga gli scritti biblici venivano letti con un
procedimento di attualizzazione chiamato targum. Alcuni rabbini sostene-
vano che la lettura materiale della Scrittura, senza alcuna variazione che la
renda attuale, non ¢ parola del Signore per il suo popolo.» >
L'assemblea ¢ quindi il luogo proptio nel quale il testo biblico diventa patola di Dio,
perché giunge alle orecchie di chi sa di essere coinvolto in una storia di salvezza
condotta da Dio.

L'omelia dovra tener conto di questa particolare circostanza: l'assemblea
liturgica convoca il popolo santo davanti al suo Dio, perché lo ascolti all'interno della
sua situazione storica e corrisponda con atteggiamenti generosi.”’ Questo "essere
davanti a Dio" proprio dell'assemblea, senza alcun processo di astrazione dalla storia
che ¢ il luogo dove si compie e vive la salvezza, pone una prospettiva escatologica, in
cui la Parola acquista la sua valenza ultima di speranza.

Fare 'omelia significa comunicare ai partecipanti della liturgia, in maniera piu
chiara ed efficacie possibile, la Parola di salvezza. L'omileta tende inoltr a stabilire una
comunione vivente fra il credente e la Parola di vita. Diceva Dietrich Bonhoeffer:

«Rinunciando alla mia propria volonta, accompagno il testo per la sua

strada verso la comunita e resto cosi naturale, lucido, appassionato e

rigoroso. E cio che crea la relazione propria e quasi magnetica della parola

135 | .DEISS aggiunge: «| consiglieri che attorniano Neemia ricordano che le letture
nell'ufficio sinagogale erano assicurate non da un solo lettore, ma da tre nelle ufficiature
ordinarie, da sette nei giorni di sabato e nelle feste. Cid stava a indicare che non era
lindividuo singolo a essere il portatore della Parola, ma la comunita nel suo insieme. E
tutto il popolo che proclama la Parola, € tutto il popolo che l'ascolta. Dio parla alla comunita
attraverso la comunita». Celebrare la Parola, o.c., p. 78.

136 | DELLA TORRE, «Le letture nel contesto liturgico», in SdP, XXI (1989), n. 210, p.
43.

137 Cf. Introduzione all'OLM, n. 6: EV 7/1006.
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sulla comunita. Non sono io a dar vita alla parola ma ¢ la parola che da la

vita a me e alla comunita.» ***

L'economia di segni nella quale avviene la celebrazione esige da parte dei presenti un
continuo impegno di zuterpretazione, perché cio che ¢ significato possa essere rettamente
compreso e adeguatamente corrisposto.”” Letture bibliche, orazioni, azioni rituali
sono simboli di realta che vanno percepite e assimilate, perché la comunita possa
offrire la sua partecipazione consapevole alla celebrazione e cosi corrispondere a cio che
Dio le dice e le dona. Questa risposta non si esaurisce all'interno della celebrazione,
dato che questo coinvolge personalmente e profondamente i partecipanti nel rapporto
con Dio, in modo che la loro esistenza diventi co/laborazione cosciente e responsabile al
progetto di Dio sul mondo. La via del servizio, della solidarieta e della comunione
sono realta verso le quali la celebrazione deve convergere.'"

L'omelia ¢ l'eco umana della Parola di Dio. Essa ha carattere edificante,
esortatorio, ¢ piu direttamente in rapporto ai testi liturgici, con lo scopo di aiutare la
comunita dei fedeli (quasi sempre eterogenea per eta, situazioni, capacita comprensive,
mobilita di attenzione, ecc.) ad esercitare nell'azione liturgica in modo pieno il
sacerdozio comune dei fedeli in unione con quello di Cristo, per espletare pienamente
il culto in spitito e vita, in ragione di una traduzione nel vivere quotidiano di cio che si
celebra.'*!

138 D.BONHOEFFER, La Parola predicata. Corso di omiletica a Finkenwalde (1935-
1939), Claudiana, Torino 1994, p. 36.

139 PONTIFICIA COMMISSIONE BIBLICA, L'interpretazione della Bibbia nella Chiesa,
1993, IV. C. 3. «La spiegazione che viene data dei testi biblici nel corso dell'omelia non
pud entrare in molti dettagli. Conviene percid mettere in luce i contributi principali di questi
testi, quelli che sono piu illuminanti per la fede e i piu stimolanti per il progresso della vita
cristiana, comunitaria o personale. Presentando questi contributi, bisogna fare opera di
attualizzazione e di inculturazione (...) A questo scopo sono necessari validi principi
ermeneutici.»

140 Cf. R.ZERFASS, «Predigt und Gemeinde», in Trierer Theologische Zeitschrift, XClI
(1983) pp. 89-104.

141 Una nota dal A.M.ROUGET, «Predicazione e celebrazione eucaristica», in La Rivista
del clero italiano, LIV (1973) n. 1, pp. 14-17: «La predicazione liturgica deve essere un
appello alla conversione e all'impegno. Essa non deve rimanere nella regione eterea dei
principi. Pud benissimo, senza scadere, invitare all'impegno politico nel senso piu nobile
ma piu concreto del termine; non alle lotte partitiche, ma alla costruzione di un mondo piu
giusto. Essa non deve dunque svolgere un bel discorso davanti ai credenti, limitarsi a far
loro ammirare gli splendori del mistero cristiano: deve spingerli ad impegnarvisi. La
proclamazione del mistero chiama alla conversione, come l'anamnesi si riallaccia
all'epiclesi che realizza e il mutamento delle offerte nel corpo di Cristo e la conversione
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1.3.2. L'omileta

«Vangelo ricorda la parola che annucia, racconta, spiega ¢ insegna:
all'uvomo non basta essere amato, né amare. Ha bisogno di sapere e di
capire: 'uomo ha bisogno di verita. E carita ricorda che al centro del
vangelo, la "lieta notizia™, ¢ I'amore di Dio per 'uomo e, in risposta, I'amore
dell'uomo per i fratelli.» '+

Membro qualificato dell'assemblea ¢ lo stesso presidente, che normalmente ¢ anche

omileta. Anche lui deve guardare a se stesso con fede nell'esetcizio del suo ministero

di liturgo e in quello di predicatore.'* Egli non ¢ al di fuori del popolo di Dio, di fronte

ai fedeli come un isolato e un separato: la sua vocazione e la sua ordinazione lo

inseriscono piu profondamente nel Corpo di Cristo e quindi ne fanno un membro

dell'assemblea con particolari doni e compiti, ma sempre in comunione con essa.
«Chi fa l'omelia vera sa adattarsi all'auditorio, ai suoi bisogni, alla sua
capacita, al suo linguaggio e alla sua cultura, al suo ambiente di vita umana
e cristiana, ai suoi punti forti, ai suoi punti deboli. L'omelia esprime la
sollecitudine del Pastore che conosce e ama la Parola di Dio, che conosce
e ama anche il suo popolo.» '*

11 Vaticano II spiega:
«L'interprete della sacra Scrittura, per capir bene cio che Dio ha voluto
comunicarci, deve ricercare con attenzione che cosa gli agiografi abbiano
inteso significare e a Dio ¢ piaciuto manifestare con le loro parole.» '*

E qui che interviene il lavoro dell'omileta. E necessario accettare umilmente di passare

per la via della critica testuale (vi sono delle varianti?), della critica letteraria (qual ¢ il

dei partecipanti. Cosi, I'omelia durante la messa deve tendere a che i fedeli non si limitino
ad offrire il sacrificio per le mani del sacerdote, ma "imparino ad offrire se stessi" in sacrifi-
cio spirituale (SC 48: EV 1/84)».

142 C.E.l., Evangelizzazione e testimonianza della carita, 1990, n. 10, (Orientamenti
pastorali dell'Episcopato italiano per gli anni '90).

143 Cf. G.ANGELINI, «Come predicare. Difetti facili e pregi difficili della predica nella
situazione presentey, in Il ministero della predicazione, Piemme, Casale Monferrato 1985,
p. 88; P.VISENTIN, «Un "dovere" primario del prete», in Vita pastorale LXXXIII (1995) n.
2, pp. 60-65.

144 J.GELINEAU, L'homélie, forme pléniére de la prédication, in LMD (1965) n.82, p. 35.
15DV 12: EV 1/891.
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genere letterario della narrazione?), della critica storica (come si situa I'evento sul piano
della storia?), della critica teologica (come s'inserisce questo testo nella tivelazione?). 11
segno di venerazione nei confronti della Bibbia, la prima lode verso la Parola di Dio ¢
la ricerca del suo significato esatto.

La riforma liturgica ha assicurato «una lettura della Sacra Scrittura piu
abbondante, pitt varia e meglio scelta» '** Scorrendo i lezionari si trovano tutti i generi
letterari: racconti mitici, narrazioni storico-catechetiche, forme paraboliche, brani
sapienziali, testi profetici, elaborazioni dottrinali. Questa varieta letteraria richiede gia
un adeguamento dell'omelia per aiutare i fedeli a non fermarsi alla lettera, ma cogliere
1 messaggi.

Dal punto di vista teologico l'omileta oggi si rende conto della importanza
dell'ermeneutica nel trasmettere la sostanza del messaggio. Cio significa non ripetere
semplicemente le parole della Bibbia o le formulazioni dogmatiche del Magistero: «la
Parola di Dio ha bisogno di essere continuamente interpretata e attualizzata: questo ¢
il grave e complesso problema dell'ermeneutica» " Opportunamente osservava R.
Marle:

«La comunicazione Dio-credente ¢ diretta ma non ¢ immediata; essa viene

mediata dalle molteplici autorita: la Bibbia, la tradizione, il magistero, la
predicazione ministeriale, la testimonianza ecclesiale, i segni dei tempi...»

148
Nel gioco di queste diverse autorita il credente coglie la Parola che Dio gli rivolge; per
far questo egli deve essere aiutato a esercitare il suo senso della fede, in sintonia con la
comunita ecclesiale, interpretando e attualizzando questa Parola di Dio.
«I1 ministro presidente deve avere la capacita di interpretare quei testi e di
renderli parlanti per gli ascoltatori attuali. 11 procedimento da seguire non ¢
solo esegetico, ma ermeneutico, cercando di comprendere cio che essi
possono dire a noi: oggi e qui. E' questa una esigenza della fede personale
ed ecclesiale dalla quale ¢ impossibile prescindere. Ne¢ basta una
spiegazione scritta da un autore attuale, sia pur competente e aggiornato.

146 5C 35, 1: EV 1/57.
147 L MALDONADO, La predicazione, Queriniana, Brescia 1973, p. 15.

148 Cf. R.MARLE', Ermeneutica e Scrittura in Problemi e prospettive di teologia
fondamentale, Queriniana, Brescia 1980, pp. 106-108.



79

Puo aiutare, ma non puo sostituire il lavoro personale di scavo, di
assimilazione, di confronto, di sintesi che ciascuno ¢ tenuto a fare.» '*
Anche il recente documento del Magistero (marzo 1994) sul ministero presbiteriale
non poteva prescindere dalla dimensione omiletica. Esso ne conferma la primaria
importanza nel servizio sacerdotale.
«La consapevolezza dell'assoluta necessita di rimanere fedeli e ancorati alla
Parola di Dio e alla tradizione per essere veramente discepoli di Cristo e
conoscere la verita (cf Gv 8, 31-32) ha sempre accompagnato la storia della
spiritualita sacerdotale ed ¢ stata autorevolmente ribadita anche del
Concilio Ecumenico Vaticano (DV 25). Soprattutto per la societa
contemporanea, contrassegnata dal materialismo teoretico e pratico, dal
soggettivismo e dal problematicismo, ¢ necessario che il Vangelo sia
presentato come la "potenza di Dio per salvare coloro che credono™(Rm
1,16). | presbiteri, ricordando che "la fede dipende dalla predicazione e la
predicazione, a sua volta, si attua per la Parola di Cristo"(ibid.10,17),
impegneranno tutte le loro energie per corrispondere a questa missione che
¢ primaria nel loro ministero. Essi, infatti, sono non soltanto i testimoni, ma
anche gli annunciatori e i trasmettitori della fede.» ™"
L'omelia, che in un ascolto credente veicola essa pure la Parola di Dio, deve essere
attenta alle finalita che tale parola si propone di raggiungere. Qui si pone il problema
di un uso efficace della parola, fedele al duplice compimento che gli ¢ posto: la fedelta
al messaggio e una sua effettiva attualizzazione. Per rageiungere il suo scopo la parola
deve diventare agile, piegarsi a diversi obiettivi e quindi assumere diverse funzioni e
diverse conformazioni.

1.3.3. La partecipazione dei laici

«Cristo, il grande Profeta... adempie il suo ufficio profetico non solo per
mezzo della gerarchia, la quale insegna in nome e con la potesta di lui, ma

149 Cf. M.MAGRASSI, «L'omelia, prolungamento della Parola. Introduzione al mistero»,
in Parola e sacramento nella comunita di salvezza, Messaggero, Padova 1974, pp. 81-
104.

150 CONGREGAZIONE PER IL CLERO, Direttorio per il ministero e la vita dei presbiteri,
1994, n. 44-46 (il documento non cita I'OLM, ma solo il CIC).
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anche per mezzo dei laici, che percio costituisce suoi testimoni e forma nel

senso della fede e nella grazia della Parola.» !

Oggi si patla anche dell'omelia partecipata, scambio della parola, condivisione della
parola, risonanza alla Parola, presa della parola, circolazione della parola...'”
L'aumento di interesse nei confronti dell'omelia ¢ confermato anche dai dati: «Una
buona percentuale di persone (22% sempre; 23,1% almeno qualche volta) desiderereb-
be che l'omelia fosse un momento nel quale anche i laici possono intervenire» > La
Conferenza episcopale italiana suggerisce:

«La comunita dei cristiani ¢ una comunita profetica. A essa Cristo partecipa

il suo profetico potere. Nella Chiesa ogni credente ¢, per la sua parte,

responsabile della parola di Dio. Ognuno riceve lo Spirito Santo per

annunciarla fino alla estremita della terra. A tal fine, lo Spirito Santo
dispensa a ciascuno grazie, carismi, e uffici, secondo la posizione che
occupa nella Chiesa.» '**
Puo questa realta profetica di tutto il popolo di Dio trovare posto, nella celebrazione
liturgica, pur sotto la presidenza del ministro ordinato?

Analizzando 1 diversi secoli possiamo trovare alcune utili indicazioni al
riguardo.'” Noto & il capitolo 14 di 7 Corinzi sull'esercizio dei carismi della parola in
una comunita cristiana nella quale molti dovevano essere i fedeli che prendevano la
parola per i doni dello Spirito. Cio spinge Paolo a intervenire non ¢ il fatto in se stesso,
bensi la sopravvalutazione del dono delle lingue dall'Apostolo ritenuto inutile perché
non edifica la comunita. Egli ammette ogni tipo di intervento di parola, ma pone una
precisa condizione: "tutto si faccia per l'edificazione" (7 Cor 14, 20).

1511 G 35: EV 1/374.

152 Cf. P.SINISCALCO, «Attivita e ministri di parola nella Chiesa antica» in AA.VV., La
predicazione dei laici. Comunicazione della fede e nuovi ministeri della Parola, Querinia-
na, Brescia 1978, pp. 86-111; L.DELLA TORRE, «Circolazione della parola» in RL LXXIV
(1987) n. 2, pp. 204-205; S. SIRBONI, «L'omelia: monopolio del ministro ordinato e spazio
possibile anche al laico?» in RPL XVII (1979/3) n. 94, pp. 66-73; L.DELLA TORRE,
«Presenza dei fedeli nell'omelia», in: AA.VV., La predicazione dei laici. Comunicazione
della fede e nuovi ministeri della Parola, Queriniana, Brescia 1978, pp. 47-57.

153 p VISENTIN (a cura di), La riforma liturgica in Iltalia. Realta e speranze, Messaggero,
Padova 1984, pp. 92-98.

154 C.E.I., Il innovamento della catechesi, n. 12.

155 Cf. S.LANZA, «Un popolo sacerdotale. Liturgia e vita nelle prime comunita cristiane»,
in R.FALSINI (ed.), | laici nella liturgia, O.R., Milano 1987, pp. 21-43; Cf. anche
I.GARGANO, «Nota patristica sull'omelia dialogata» in SdP IX (1977) n. 88, pp. 3-10.
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E interessante notare come P. Siniscalco citi la risposta di Alessandro, vescovo
di Gerusalemme - dove Origene predicava in assemblee eucaristiche alla presenza dei
vescovi - a Demetrio, vescovo di Alessandria, che si lamentava per questo fatto:

«Nello scritto suo, Demetrio aggiunge che non si ¢ mai sentito e non ¢ mai

avvenuto che i laici predicassero alla presenza dei vescovi. Non so come

egli possa asserire cosa manifestamente falsa. Dove si trovano uomini

capaci di essere veramente utili ai fratelli, dai santi vescovi sono esortati a

rivolgere la parola al popolo: cosi a Laranda ha avuto tale incarico Teodoro

di Attico; questi presuli sono nostri fratelli beatissimi. E probabile che cio

accada anche altrove, ma non ne abbiamo notizia (EUSEBIO, Storia

ecclesiastica 6, 19, 12).» "
Nel IV secolo le Constitutiones Apostolicae 8, 32, 17 atfermano: «Colui che insegna,
benche sia laico, insegna essendo esperto della Parola e probo nei costumi. "Molti
infatti saranno edotti da Dio" (G 6, 45)».

II criterio di ammissibilita di un laico alla presa di parola nell'assemblea
eucaristica era: la competenza e la probita, senza alcuna esclusione preconcetta. Questa
si introduce nella legislazione ecclesiastica attraverso il testo di una lettera di Leone
Magno, motivata dalla predicazione di qualche monaco fautore del monofisismo.
Inviata a Massimo, vescovo di Antiochia nel 433, essa contiene una frase che sara
ripetuta sino a diventare norma canonica:

«Nessuno, sia monaco sia laico, ardisca arrogarsi il diritto di insegnare e

predicare...Non si deve permettere che alcuno fuori dell'ordine sacerdotale

si attribuisca la prerogativa di predicare, essendo conve- niente che nella

Chiesa di Dio tutte le cose siano ordinate.» "’

Seguendo le vicende storiche si ha I'impressione che la riduzione della predicazione
ecclesiastica a un discorso monologico e unidirezionale, e l'esclusione dei laici da ogni
presa di parola siano il risultato di mutazioni culturali pit che di applicazioni teologiche
in senso stretto.”™ Ogni intervento autoritativo ¢ dettato dalla impreparazione

156 P SINISCALCO, «Attivita e ministri di parola nella Chiesa antica», o.c., p. 86-111.

157 LEONE MAGNO, Ep. 119, 6. La citazione & tratta da P.SINISCALCO, «Attivita e
ministri di parola nella Chiesa antica», o. c., p. 105.

158 Rimane vero che l'antico modo di conversare nella fede, attorno alla lettura della
Bibbia, resta usanza monastica nella cosidetta lectio divina da Negronio definita
"collocutio plurium de rebus ad salutem et perfectionem pertinentibus”. Ma anche qui il
peso della cultura giunge a cambiare le cose: gli abati dotti, essendo i solo capaci atenere
un discorso in buona forma letteraria, ben presto tolgono la parola di bocca ai plures; la
collatio, da conversazione che mette in comune i doni intorno alla Parola, diventa
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teologica dei fedeli e dal rischio connesso alla diffusione delle eresie, piu che da uno
statuto ecclesiale che impedirebbe ai laici la presa di parola di fede nelle assemblee del
popolo di Dio.

Puod essere una curiosita storica rilevare che al Concilio di Trento, in due
occasioni, ai pontificali ai quali partecipavano tutti i Padri, la predicazione fu tenuta da
due laici."”

Nel nostro secolo, con sano equilibrio teologico e liturgico, alcune Conferenze
Episcopali hanno trovato la via per un ordinato progresso in questo campo:

«L'omelia fa parte del carisma del sacerdozio ministeriale...Tenuto conto

della natura dei piccoli gruppi, egli potra eventualmente dare a ciascuno in

questo momento la possibilita di intervenire. Lo scambio al momento

dellomelia permette spesso una migliore assimilazione della parola di

Dio.» '

Similmente si € espressa anche la Conferenza Svizzera. L'Episcopato Brasiliano inoltre,
esponendo le norme per le "messe popolari”, ha affermato:

«L'omelia, differente dal sermone, ¢ parte integrante di ogni liturgia della
Parola. Diventa assolutamente indispensabile nel caso di gente semplice,
perché possa comprendere il messaggio biblico. Quando ¢ opportuno
conviene che l'omelia assuma una forma dialogata in cui i fedeli sono
chiamati a portare testimonianze, riferire fatti della vita, esprimere
riflessioni, suggerire applicazioni concrete della parola di Dio. Secondo le
circostanze si possono fare riflessioni per gruppi e, dopo un breve confronto
comunitario, la conclusione del presidente.» '

"conferenza" dell'abate, e la lectio divina si riduce a "lettura spirituale” (Cf. J.ROUSSE,
«Lectio divina et lecture spirituelle» in Dictionnaire de Spiritualité. Ascétique et Mystique.
Doctrine et histoire, I1X, Beauchesne, Paris 1976, coll. 470).

159 «ll conte LUDOVICO NOGAROLA ha tenuto la predica del 26 dicembre 1546,
stampata a Venezia nel 1549 col titolo Oratio L.Nogaroles comitis habita in Concilio
Tridentino divi Stefani celebrite MDXLVI (solo ricordata nel Concilium Tridentinum, vol. 1,
p. 360); la predica di GUIDELLO ¢ riportata in J.PLAT, Monumentorum ad historiam
concilii Tridentini...amplissima collectio, Lowen 1971-87, vol. 1, pp. 295-305». Questa
citazione é tratta da L.DELLA TORRE, «Circolazione della parola» in RL LXXIV (1987) n.
2, p. 206.

160 COMMISSIONE EPISCOPALE FRANCESE PER LA LITURGIA, «Le messe dei
piccoli gruppi, n. 33» in RL LVII (1970) n. 4, p. 409.

161 CONFERENZA NAZIONALE DEI VESCOVI DEL BRASILE, Direttorio per messe
con gruppi popolari, 1978.
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Anche La Conferenza Episcopale Italiana consente la possibilita ai laici di intervenire
nella celebrazione eucaristica dei fanciulli:
«Nulla vieta che uno di questi adulti, che partecipano insieme ai fanciulli
alla messa, d'accordo con il parroco o il rettore della chiesa, dopo il vangelo
rivolga una parola ai fanciulli, specie se il sacerdote riesce con difficolta
adattarsi alla loro capacita mentale. In questo caso si osservino le norme
che saranno stabilite dalla Sacra Congregaz ione per il clero.» '

Spesso a tali iniziative e proposte si oppone il divieto imposto dall'autorita ecclesiastica.
In realta, tali divieti sono dettati dalla preoccupazione di evitare confusione di ruoli che
si hanno quando il prete, presidente della celebrazione, abdica alla sua funzione
omiletica facendosi sostituire da un fedele. Le possibilita sopra indicate evidenziano
non solo che il ruolo presidenziale ¢ rispettato, ma viene riconosciuto anche il dono
dei carismi e la competenza dei laici. L. Della Torre scrisse:
«La documentazione storica convince che la dirigenza pastorale ha il potere
di regolare (e a volte di vietare) la presa di parola ecclesiale dei fedeli per
motivi di opportunita; deve essero chiaro pero che i fedeli hanno questa
facolta di parola per "il senso della fede e la grazia della parola."» '*
11 18 novembre 1970 la Conferenza Episcopale Tedesca promulgo un "regolamento
per l'autorizzazione della predicazione ai laici". 1l sinodo comune delle diocesi della
Repubblica federale della Germania (1971-1975) ha cercato di dare alla partecipazione
dei laici alla predicazione un nuovo ordinamento. Il 4 gennanio 1973 promulgo un
decreto su La partecipazione dei laici alla predicazione. Per motivi giuridici e per un
intervento della Congregazione del Clero, la decisione fu presentata come "una
raccomandazione" del sinodo. In seguito, la Conferenza Episcopale Tedesca si rivolse
per questo problema alla Santa Sede richiedendo nuovamente l'approvazione. La
Congregazione romana del Clero rispose con uno scritto del 20 novembre 1973. Con
esso i vescovi diocesani della Germania ottenevano l'autotizzazione, limitata
inizialmente a quattro anni, di incaricare, sotto determinate condizioni, dei laici per la
predicazione durante le funzioni religiose. In base a questo rescritto, il 3-7 marzo 1974
la Conferenza Episcopale stabili le norme per la partecipazione dei laici alla predicazio-
ne nelle diocesi della Repubblica federale della Germania. I'autorizzazione alla
predicazione venne concessa ai laici fino alla fine del 1977. Nel maggio 1977 il
presidente della Conferenza Episcopale Tedesca chiese il rinnovo della facolta di poter

162 SACRA CONGREGATIO PRO CULTU DIVINO, Direttorio per le messe dei fanciulli,
1973, n. 24: EV 4/2641.

163 Cf. L.DELLA TORRE, «Presenza dei fedeli nell'omelia», o.c., pp. 47-57,;
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autorizzare 1 laici alla predicazione. La Congregazione del Clero con il rescritto del 1

giugno 1977 rispose affermativamente alla richiesta. La facolta fu data fino all'anno

1981 "pro experimento", senza potre ultetiori condizioni.'"*

Nell'anno 1981 & stato pubblicato Ordo Lectionum Missae '* e successivamente
nel 1983 Codex inris canonici,'* dove si trovano norme precise al riguardo. Dell'omelia
il can. 767 dice:

«§ 1. Tra le forme di predicazione ha un posto importantissimo l'omelia,

che ¢ parte della stessa liturgia ed ¢ riservata al sacerdote o al diacono; in

essa, nel corso dell'anno liturgico, si espongono, commentando il sacro
testo, i misteri della fede e le norme della vita cristiana.

§ 2. Nei giorni di domenica e nelle feste di precetto, 'omelia deve tenersi
in tutte le Messe che si celebrano con concorso di popolo, né puo essere tralasciata
Se non per grave causa.

§ 3. Siraccomanda vivamente che, se c'é un sufficiente concorso di

popolo, si faccia 'omelia anche nelle Messe celebrate durante la

settimana, soprattutto nel tempo di avvento e di quaresima, 0 in
occasione di qualche festa o di un evento luttuoso.

184 Cf. J.HERMANS, La celebrazione dell'Eucaristia. Per una comprensione teologico-
pastorale della messa secondo il Messale Romano, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1985,
pp. 261-264.

185 SACRA CONGREGATIO PRO SACRAMENTIS ET CULTU DIVINO, Decretum
Ordo lectionum missae de editione typica altera Ordinis lectionum missae, Prot. CD
240/1981: Notitiae XVIII (1981) pp. 358-359; Ordo lectionum missae, ed. typica altera
(1981) pp. VIII-IX.

Prenotanda De verbi Dei momento: Notitiae XVIII (1981) pp. 361-407; Ordo lectionum
missae, pp. XI-LII.

166 | CODICE DI DIRITTO CANONICO, 1983, can. 757: «E compito proprio dei
presbiteri, che sono i cooperatori dei Vescovi, annunziare il Vangelo di Dio; sono tenuti a
questo dovere verso il popolo loro affidato soprattutto i parroci e gli altri a cui € demandata
la cura delle anime; spetta anche ai diaconi essere al servizio del popolo di Dio nel
ministero della parola, in comunione col Vescovo e col suo presbiterio».

Can. 762 «Poiché il popolo di Dio viene radunato in primo luogo dalla parola del
Dio vivente, ed € del tutto legittimo ricercare questa parola dalle labbra dei sacerdoti, i
sacri ministri abbiano in grande considerazione il ministero della predicazione, e trai loro
precisi doveri sia quello di annunziare a tutti il Vangelo di Dio».
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§ 4. Spetta al parrocco o al rettore della chiesa curare che queste
disposizioni siano osservate scrupolosamente.» '%’
In sintest si puo dire, che proclamare il vangelo significa non solo annuciare la verita o
la sola vita del Cristo storico, ma anche la vita del corpo mistico che ¢ la Chiesa.
L'omelia pertanto diventa piu vera e piu efficace nella misura in cui annucia il Cristo
vivo, che opera ancora oggi attraverso la viva e diretta testimonianza dei laici, come
scrisse Antonella Meneghetti:
«Meditazione e ascolto della Parola proclamata non spettano soltanto
allassemblea ma anche ai ministri ordinati; cosi l'esposizione di questa
Parola dovrebbe essere compito di entrambi, pur sotto la moderazione di
un presidente. Questa funzione sara promossa, regolata, orientata nei suoi
interventi e completata dal presidente che non dimentichera la sua
responsabilita, ma risvegliera ed educhera ad un compito inderogabile di
ogni fedele, quello di "profetare™ per il bene comune.» '%*
La partecipazione dei laici all'attivita omiletica deve essere considerata nella
dimensione comunionale della Chiesa, cosi com'e descritta da Sergio Lanza:
«L'altra istanza irrinunciabile per la riattivazione della realta parrochiale ¢
il superamento della concentrazione delle responsabilita e delle attivita
nelle mani (e sulle spalle) dei presbiteri. Non si tratta certo di imboccare
strade di facili adeguamenti a forme di democratizzazione piu consone
(come si dice) ai tempi. La Chiesa non ¢ né una democrazia né una
monarchia; ¢ una comunita di comunione organica, "un popolo radunato
dall'unita del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo™ (LG 4). Si tratta quindi
di perseguire una piu compiuta partecipazione e corresponsabilita.» '

187 Un chiarimento da L.CHIAPPETTA, Il Codice di Diritto Canonico. Commento
giuridico-pastorale I, Dehoniane, Napoli 1988, p. 858: «ll divieto per un fedele laico di
tenere I'omelia al posto del sacerdote o del diacono durante la celebrazione della Messa,
e formale e per sé non ammette eccezioni, né il Vescovo diocesano pud dispensare dalla
norma prescritta (Pont. Comm. interpr. Codice, 26 maggio 1987). Nulla, tuttavia, proibisce
ex iure communi, che, dopo una breve omelia fatta dal ministro sacro, intervenga un laico
ad aggiungere, ad integrazione, qualche parola di commento, portando la sua
testimonianza personale. E pero preferibile che lo faccia al termine della Messa, prima
del congedo dei fedeli».

168 A, MENEGHETTI, «Le funzioni liturgiche dei laici» in RPL XXVIII (1990/3) n. 160, p.
20.

169 S LANZA, «Parrochia, ancora», in ID. La nube e il fuoco, o.c., p. 26.



79
1.3.4. L'anno liturgico

La natura "liturgica" dellomelia suppone un suo esplicito rapporto con il
tempo liturgico, inteso come celebrazione dell'intero Mistero di Cristo.'” Come Cristo
si ¢ incarnato nel tempo concreto dell'uvomo (cf. Gal 4, 4) e ha fatto di questo tempo
un kairds, momento favorevole di salvezza (2 Cor 6, 2), cosil'omelia deve poter inserire
il credente in questo tempo favorevole costituito dalla divina presenza di Cristo che
"praesens adest" (§C 7) nei suoi santi misteri.

Se si vuole riassumere il significato (e le conseguenti funzioni nella prassi
pastorale) che la tradizione cristiana ha attribuito all'anno liturgico e che la recente
riforma liturgica ha autorevolmente riproposto ed approfondito, si puo dire che:

«l'anno liturgico ¢ visto come la struttura pastorale mediante la quale la

Chiesa va svolgendo, nel ritmo annuale del tempo, alcune singolari

espressioni della sua maternita: quella di "iniziare al mistero di Cristo e alla

sua vitale esperienza (...); quella di annunciare ed approfondire le
dimensioni di un autentico discepolato cristiano, man mano che si
celebrano i diversi aspetti del mistero di Cristo; quella di porsi come luogo

di una specifica tradizione catechetica, mediante la quale il popolo di Dio ¢

aiutato a cogliere la ricchezza e le implicanze della fede che professa.» '™

170 Cf. M.AUGE!, Liturgia, o.c., pp. 247 - 300; A.RIZZI, L'anno liturgico, Piemme, Casale
Monferrato, 1983; A.NOCENT, Celebrare Gesu Cristo. L'anno liturgico, Ill, Cittadella,
Assisi 1977; A. BERGAMINI, Cristo festa della chiesa. L'anno liturgico, Paoline, Roma
1983; ID., «Anno liturgico», in NDL (a cura di D.SARTORE e M.D.TRIACCA), Paoline,
Alba 1983, pp. 65-71; J.CASTELLANO, L'anno liturgico, Centro di cultura mariana «Mater
Ecclesiae», Roma 1987; M.MAGRASSI, Cristo ieri oggi e sempre. La pedagogia della
Chiesa-madre nell'anno liturgico, Ecumenica, Bari 1978; A.G. MARTIMORT, La Chiesa
in preghiera, vol.lV: La liturgia e il tempo, Queriniana, Brescia 1985; L.BRANDOLINI,
«Anno liturgico», in B.SEVESO-L.PACOMIO (a cura di), Enciclopedia di Pastorale,
Piemme, Casale Monferrato, 1988, pp. 147-156; F. BONOMO, «Catechesi e liturgia. Le
difficolta di un rapporto», in AA.VV. Liturgia e catechesi (Atti della XXI Settimana di Studio
dell’Associazione Professori di Liturgia, Castelsardo-SS, 30 agosto - 4 settembre 1992),
C.L.V. - Edizioni Liturgiche, Roma 1993, pp. 42 - 44; AAVV. «Progettare il calendario
pastoraley, in SAP XXVI (1994) n. 259, pp. 4-44.

171 F.BROVELLI, «L'omelia parte della celebrazione liturgica», in AA.VV., Predicare
0ggi, Ancora, Milano 1982, p. 131; Cf. COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA
LITURGIA, Celebrare oggi. Atti del corso di aggiornamento per i vescovi sulla liturgia,
C.E.l.,, Roma 1988, pp. 130-143.
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1l rilievo suona ancora piu pertinente se si pensa che la questione centrale, posta
continuamente in evidenza nelle celebrazioni dell'anno liturgico, ¢ precisamente quella
della fede:
«esso ¢ annuncio che appella ad aprirsi ad un Altro (avvento), ¢ invito ad
avere dimora con Lui (natale), ¢ scelta di farsene discepoli (quaresima), ¢
sollecitazione a porsi come commensali della sua Pasqua per vivere come
discepoli del Risorto (pasqua), ¢ chiamata a vivere animati dal suo Spirito
(tempo ordinario).» '
Con il nuovo Ordinamento delle letture per la messa si ¢ realizzato il desiderio del
Vaticano II di aprire «piu largamente i tesori della Bibbia in modo che, in un
determinato numero di anni, si legga al popolo la maggior parte della Sacra Scrittura.»
'® Con la riforma, quel "numero di anni" ¢ stato stabilito in tre, anche in
corrispondenza dei tre vangeli sinottici, ciascuno dei quali ¢ usato in un anno. Ma nel
scegliere e disporre le pagine bibliche si ¢ giustamente usato il criterio delle feste e dei
tempi liturgici. Come osserva L.Della Torre:
«La messa non ¢ una scuola di Bibbia, ma la celebrazione della Pasqua del
Signore secondo diverse angolature per comprenderne la ricchezza. L'anno
liturgico ¢ una struttura "pedagogica™ della Chiesa per evidenziare i varii
aspetti del mistero del Signore, riverberato nella Chiesa.» '™
Nelle grandi scansioni dei tempi liturgici che si susseguono dall'avvento alla Pentecoste
non ¢ difficile scorgere il filo conduttore per una predicazione che si fa risonanza della
Parola annunciata nel rito dell'Alleanza. Cosi 'anno liturgico costituisce per sua natura
«na prolungata e inesauribile predicazione mistagogica in funzione di una continua
riscoperta dell'economia sacramentale.» '

172 F . BROVELLI, «L'omelia. Elementi di riflessione dal dibattito recente», in La Scuola
Cattolica, CXVII (1989) n. 3-4, p. 300; ID.,«Celebrare I'anno liturgico», in La Rivista del
Clero Italiano, LXIX (1988) n. 11, pp. 753-764. L'autore osservava che nella sua struttura
antica, I'anno liturgico aveva come elementi qualificanti e originanti le quattro funzioni
costitutive del senso della chiesa: penitenziale, catecumenale, catechetica e cherigma-
tica.

173 SC 51: EV 1/88.

174 | DELLA TORRE, «Le letture nel contesto liturgico», in SdP, XXI (1989) n. 210, p.
45,

175 J.PINELL, «L'anno liturgico. Programmazione ecclesiale di mistagogia», O
Theologos, Il (1975) n. 6, pp. 25-27.
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In questo contesto un capitolo interessante da esaminare sarebbe quello sul

., .
176 Esse si offrono come

senso della festa cristiana e sulla peculiarita delle singole feste.
particolari modalita di predicazione della chiesa strutturandosi attorno al mistero di
Cristo e all'eucaristia come momenti in cui, la Chiesa stessa si autorealizzazione.!”
Proprio nell'ambito della rilevanza che assume la festa nella vita della chiesa e
dell'uvomo potrebbe trovare adeguata collocazione e senso la prassi dell'anno liturgi-
C 0'178

Di fatto, a livello pastorale, i tempi liturgici sono visti pit come occasioni o
"contenitori" di iniziative pastorali, che celebrazioni partecipate del mistero di Cristo;
pit come «strumenti formativi» per costruire la comunita che come «mezzi espressivi»
della fede e della comunita. Tutto cio a causa della diffusa convinzione che la liturgia
sia un semplice mezzo per raggiungere la meta della pastorale e non il luogo in cui la
pastorale della comunita si «fa» pienamente, ispirandosi ai diversi aspetti del mistero
pasquale di Cristo. Il piu delle volte, inoltre, la carente efficacia o valorizzazione
dell'anno liturgico dipende da una mancata evangelizzazione che dovrebbe precedere
la celebrazione e consentire ai fedeli di essere introdotti e messi nelle condizioni di
comprendere e interpretare le proposte dell'anno liturgico fruendo pienamente delle
sue ricchezze. Secondo L. Della Torre, la posizione piu corretta ¢ quella di assegnare
all'anno liturgico una funzione di sostegno e di crescita della fede, ma questo esige che
il credente sia stato adeguatamente «introdotto» alla sua comprensione e all'uso dei

suoi mezzi espressivi, attraverso una formazione tendenzialmente «ermeneutica».'”

1.3.5. Discernimento e scelta del messaggio

176 Cf. S.LANZA, «Ricordati di santificare le feste», in ID.,La nube e il fuoco, o.c., pp.
315-335.

77 Cf. A.CAPRIOLI, «L'anno liturgico: introduzione al tema ed orientamento
bibliografico» in Ambrosius LIV (1978) pp. 469-470.

178 Cf. A.CAPRIOLI, «L'anno liturgico: prassi e teologia delle feste cristiane» in
Ambrosius, LV (1979) pp. 118-119.

179 Cf. L.DELLA TORRE, «L'anno liturgico, struttura formativa della comunita ecclesiale
e dell'esistenza cristiana» in T.GOFFI-G.PIANA (a cura di), Corso di teologia morale. 5
Liturgia (etica della religiosita), Queriniana, Brescia 1986, pp. 314-315; ID., Catechesi e
prassi dell'anno liturgico, Queriniana, Brescia 1985, pp. 19-20; Cf. anche A.BERGAMINI,
«Anno liturgico e problemi pastorali attuali» in RL LXXV (1988) n. 4, pp. 467. 470.
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L'ultima osservazione riguarda il discernimento e la scelta del messaggio.
Normalmente una celebrazione offre una varieta di messaggi (tre letture nelle

%A questo si

domeniche e feste, due letture nei giorni infrasettimanali, piu il salmo)
aggiunge, talvolta, anche il tema delle "giornate". L'omelia deve spiegare e attualizzare
tutti 1 testi? Il messaggio ¢ a volte cosi ricco e cosi denso che presta materia a diverse

omelie. E necessario affrontare tutti i problemi, parlare di tutto? L. Deiss raccomanda:
«La mensa della Parola ¢ una mensa regale, mirabilmente guarnita, dove
Dio invita tutti i mendicanti del suo amore. Per onorare colui che ti invita,

\

non ¢ necessario fare il pieno a ciascuna portata per poi soffrire
d'ingestione. Mangia dunque quel che ti piace, quanto ti piace. Dio vuol la
tua gioia, non la tua stanchezza. Non ¢ percio necessario parlare di tutti i
testi, basta parlare per la comunita, nutrirla secondo la sua fame.» '®'

Partendo dalla spiritualita, dai costumi e dalle abitudini ecclesiastiche preconciliari,

S.Sirboni osservava:
«... persiste ancora oggi la tendenza a tematizzare la predicazione anche
all'interno della Messa, prescindendo magari dalla liturgia della parola, cosi
da sviluppare in un certo lasso di tempo un particolare argomento. Il che
puo essere realizzato o non tenendo affatto conto del lezionario, o cercando
di forzare il significato dei testi per adattarli al programma stabilito. Questo
spiega anche perché le "giornate" trovino in genere piu sensibili i pastori i
quali volentieri, ma contro le norme, sostituiscono facilmente I'omelia con
un intervento sul tema della giornata...» '**

180 Cf. R.FALSINI, «Tre letture, un'omelia», in RPL XXXIII (1995/1) n. 188, pp. 26-32.
181 | DEISS, Celebrare la Parola, o.c., p. 91.

182 5 SIRBONI, «Formare uomini di fede», in Vita pastorale, LXXXIIl (1995) n. 1, p.
107. Troviamo ad esempio il numero delle "giornate" nella Giuda liturgico - pastorale
1994 - 1995, (CONFERENZA EPISCOPALE DEL LAZIO), Vicariato di Roma 1994.

1. Giornata mondiale della pace
(Maria S. Madre di Dio - 1 gennaio)
2. Giornata per I'approfondimento e lo sviluppo del dialogo tra cattolici ed ebrei (17
gennaio)
3. Settimana di preghiera per 'unita dei cristiani
(18-25 gennaio)
4. Giornata mondiale dell'unita della Chiesa
(domenica Ill del tempo ordinario - 22 gennaio)
5. Giornata per la vita
(domenica V del tempo ordinario - 5 febbraio)
6. Giornata mondiale del malato
(11 febbraio)
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Uno dei principi consiglia di scegliere quei messaggi che piu cortispondono al tempo
dell'anno liturgico che si sta vivendo, in modo patticolare se si tratta di uno dei "tempi
forti". La caratterizzatione dei tempi liturgici maggiori ha una sua efficacia ¢ una sua
eloquenza che va oltre i contenuti categoriali che di volta in volta vi si inseriscono.
Nel caso in cui la celebrazione preveda anche la trattazione del tema di una
"giornata", ¢ pit opportuno richiamare tale tema nelle Preghiere dei fedeli e nelle
monizioni piu che nell'omelia, poiché questa trae la sua forza dalla Liturgia della Parola.
«Ogni altra forma di predicazione della Chiesa - scrive L. Della Torre - ha
liberta di scelta dell'argomento, scelto dal predicatore o dal conferenziere
in rapporto alle esigenze degli ascoltatori o di un programma che egli o essi
si sono dati. L'omelia invece riceve il suo argomento da trattare dalla
celebrazione stessa e, in particolare, dai testi biblici che vi sono letti. Cio
non limita i temi che I'omelia puo trattare, ma solo li "contestualizza™: ¢
partendo dalla parola di Dio e conducendo alla celebrazione che ogni

7. Giornata mondiale della gioventu
(domenica Delle Palme - 9 aprile)
8. Giornata di preghiera e di offerte per la Terra Santa
(Venerdi Santo - 14 aprile)
9. Giornata per L'universita Cattolica del Sacro Cuore
(domenica Il di Pasqua - 30 aprile)
10. Giornata mondiale di preghiera per le vocazioni
(domenica IV di Pasqua - 7 maggio)
11. Giornata mondiale di santificazione sacerdotale
(Sacratissimo Cuore di Gesu - 23 giugno)
12. Giornata mondiale per la carita del papa
(domenica XllI del tempo ordinario - 25 giugno)
13. Giornata mondiale delle comunicazioni sociali
(domenica XXVII del tempo ordinario - 8 ottobre)
14. Giornata del quotidiano cattolico "Avvenire"
(domenica XXVIII del tempo ordinario - 15 ottobre)
15. Giornata missionaria mondiale
(domenica XXIX del tempo ordinario - 22 ottobre)
16. Giornata della santificazione universale
(Tutti Santi - 1 novembre)
17. Giornata nazionale di sensibilizzazione per il sostentamento del clero e per il
sostegno economico della Chiesa
(domenica XXXI del tempo ordinario - 5 novembre)
18. Giornata nazionale del ringraziamento
(domenica XXXII del tempo ordinario - 12 novembre)
19. Giornata nazionale per le migrazioni
(domenica XXXIII del tempo ordinario - 19 novembre)
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motivo inerente alla salvezza delle persone e alla testimonianza ecclesiale
viene trattato.» '*

Ch. Biscontin ha formulato sei parametri per la scelta:

«1. Riguardo al soggetto che opera la scelta, ¢ preferibile si tratti di un

gruppo piuttosto che di un singolo individuo. (...)

2. Preferire quei messaggi che rappresentano elementi di continuita

e congruita con il piano pastorale d'insieme che coinvolge la

comunita celebrante. (...)

3. Riguardo ai destinatari, ¢ preferibile privilegiare le esigenze

dell'intera comunita piuttosto che quelle particolari di una singola

assemblea. (...)

4. Data la natura dell'omelia nella celebrazione eucaristica, si

dovranno preferire quei messaggi che manifestano un collegamento

piu diretto e piu chiaramente rilevabile con le letture bibliche, con

il contesto eucologico e con il significato generale dell'eucaristia.

(...)

5. Preferire quei messaggi che piu sono universali e anche quando

si deve trattare di un evento particolare (ad esempio prima

comunione) si dovra meno insistere su cio che lo isola nella sua

particolarita e farne rilevare invece gli aspetti di emblematicita che

ne fanno un caso particolare di fattori piu generali.(...)

6. Si dovra aver cura che, in una progettazione a cicli di regia

celebrativa e, in essa, di interventi omiletici, vi sia una giusta

varieta di funzioni di parola.» '
Infatti non ¢ possibile parlare di ogni argomento, a partire dai testi biblici letti, ma la
fecondita della Parola divina e la ricchezza delle situazioni storiche con le quali
interferisce sono tali da rendere molto ampio l'orizzonte dei temi di fede e dei motivi
di spiritualita da trattare. Quindi ¢ la vita del popolo cristiano nella sua concretezza,
come ¢ illuminata dalla parola del Signore, e I'attivita della Chiesa, come deve essere
fedele al suo Signore e Capo, a essere il campo in cui 'omelia puo dispiegarsi, tenendo
conto che quella vita e quell'attivita, nella direzione intesa dalla Parola, trovano nella
celebrazione eucaristica il momento della loro espressione di gratitudine, di dono e di
comunione. Come scrisse Olivier De La Brosse:

183 | .DELLA TORRE, «Né conferenza, né lezioney, in Vita pastorale LXXXIII (1995) n.
1, p. 106.

184 CH.BISCONTIN, «Discernimento e scelta del messaggio», in SdP, XXI (1989) n.
210, pp. 74 - 76.
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«La comunita ha il potere di giudicare della validita dei temi o degli
argomenti trattati. Una predicazione non ¢ realmente evangelica se non sa
toccare un uomo che ¢ alla ricerca di Dio, un popolo che si trova di fronte
ai suoi veri problemi. In questo senso, ¢ la comunita che propone al ministro
la scelta dei temi e degli argomenti. Perché ¢ lei che sente i problemi, per i
quali chiede al predicatore di illuminarla con la Parola di Dio. L'uomo che
parla ¢ spesso tentato di parlare partendo da se stesso: la comunita lo
costringe a mettere la sua parola a servizio di tutto il popolo. Se non lo fa,
la comunita lo respinge: resta senza dubbio servitore di Dio per sé¢, ma non
lo ¢ piu per la comunita.» '*
In conclusione, riassumendo gli elementi principali che creano la natura dell'omelia,
diciamo che essa ¢ parte integrante dell'azione liturgica; ¢ annuncio del Mistero
Pasquale ed ¢ una guida e una spiegazione della celebrazione attraverso i testi biblico-
liturgici del rito per alimentare la vita cristiana. Frutto di meditazione e di buona
preparazione, 'omelia, né troppo lunga né troppo breve, tiene conto della sensibilita e
della cultura della nostra epoca oltre che delle esigenze degli ascoltatori.

Questo tema potrebbe essere ampliato ulteriormente parlando della vita
spirituale degli omileti e della loro formazione teologica, della preparazione dell'omelia
in gruppo, ecc., ma questo non riguarda direttamente il nostro scopo. Alla complessita
dei problemi appartiene la situazione storico-culturale odierna, linguaggio e
communicazione, e questo sara analizzato nella sezione seguente.

185 O.DE LA BROSSE, «La predicazione», in B.LAURET-F.REFOULE’, Iniziazione alla
pratica della teologia, V, Queriniana, Brescia 1987 (Paris 1983), p. 148.
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2. DIFFICOLTA E OPPORTUNITA
DFELL' OMELIA

2.1. 11 dramma
della nostra epoca

Durante l'udienza generale di mercoledi 21 aprile 1993 Giovanni Paolo 11 parlando
della predicazione disse:
«E chiaro che il Presbitero deve anzitutto chiedersi, con senso di responsa-
bilita e realismo di valutazione, se quello che dice nella sua predicazione
sia compreso dai suoi uditori e se abbia un effetto sul loro modo di pensare
e di vivere. Deve inoltre impegnarsi a tener conto della propria predicazio-
ne, delle diverse necessita degli ascoltatori e delle diverse circostanze per
cui si riuniscono e chiedono il suo intervento.» '
Siavverte in queste parole la consapevolezza dei grandi cambiamenti del nostro secolo,
causati dalla scristianizzazione e secolarizzazione nel processo globale dello svilupo
mondiale ed ecclesiale."”” Fino a qualche anno fa il predicatore godeva di una sua
sicurezza. Egli confidava nell'idea che la Chiesa procedeva diritta per la sua strada
proclamando verita eterne, preoccupandosi del mondo essenzialmente per
condannarne le deviazioni dalla retta via, o per mettere in guardia i fedeli dalle sue
tentazioni. Egli si serviva di un linguaggio tradizionale, a prova di eresia, che si
presumeva tutti capissero allo stesso modo; poteva persino, appoggiandosi all'uso

18 GIOVANNI PAOLO I, La missione evangelizzatrice dei Presbiteri L'Osservatore
Romano, 22. aprile 1993, p. 4, n.2 e 7; Cf. LG 28: EV 1/354; CCC n. 1564.

187 Cf. S.LANZA, «Oltre la modernita. Una sfida per la pastorale», in ID., La nube e il
fuoco, o.c., pp. 339-365; V.SCHURR, «Pastoraltheologie im 20. Jahrhundert», in
H.VORGRIMLER-R.VANDER GUCHT, Bilanz der Theologie im 20. Jahrhundert, Herder,
Freiburg 1970, pp. 371-435; W.R.PETKEWITZ, Verkiindigung in der Mediengesellschatft.
Neue Informations-und Kommunikations-techniken in der kirchlichen Praxis, Gerd Mohn,
Gutersloh 1991; A.SCHWARZ, Predigt als Auftrag und Zeugnis. Elemente eines
Grundkurses der Predigtausbhildung. Ein Beitrag zur theologischen und didaktischen
Grundlegung, Dissertation eingereicht an der Katholisch-Theologischen Fakultat der
Universitat, Wien 1981.
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liturgico, citare la Bibbia in latino per avallare con il prestigio della lingua sacra l'autorita
del suo discorso.'®®
Questa situazione ¢ cambiata, e in modo irreversibile. Da una parte, nel
Concilio, la Chiesa, presa profonda coscienza della sua natura e della sua missione, si
riconosce incarnata nell'umanita, nella societa, nel mondo di oggi, che, in quanto
elementi pluralisti si configurano come intetlocutori irrinunciabili, benché difficili a cui
annuziare il vangelo. D'altra parte questo pluralismo di cultura, di morale, e di linguaggi
investe anche i singoli fedeli, il gruppo, I'associazione e l'assemblea liturgica. L'uditorio
cristiano si fa piu esigente, piu attivo, e, anche senza volerlo, piu difficile.
La predicazione omiletica, si scontra con problemi fondamentali.'”” To
afferma con chiarezza nella sua esortazione apostolica Evangelii nuntiandi, Paolo VI:
«La rottura tra Vangelo e cultura ¢ senza dubbio il dramma della nostra
epoca, come lo fu anche di altre.» ™"
Come superare questo problema? Un'affermazione di fondo fatta da Franz von Baader
nel secolo scorso si dimostra vera:
«Ogni forma di vita si trova di fronte al paradosso per cui, se deve restare
fedele all'antico, non puo fermarsi ad esso.» '
In altri termini: anche la fede cristiana non puo essere conservata semplicemente come
un prezioso pezzo da museo per essere trasmessa ai posteti sotto chiave. Proprio
quando si vuole restare fedeli a questa fede cristiana, la si deve testimoniare in modo
nuovo e diverso all'interno di mutate situazioni sociali.

2.1.1. Trasformazione sociale e culturale

188 Cf. T.BERTONE, «Comunicazione e predicazione», in Seminarium, XIX (1979) n. 1,
pp. 176-197.

189 Cf. G.AMBROSIO-P.SARTOR, «L'omelia senza identita precisa», in RPL XXXIII
(1995/1) n. 188, pp. 3-10; S.LODIGIANI, «L'omelia & ancora in crisi», in Vita Pastorale,
LXXX (1992) n. 7, pp. 61-62; AA.VV. Ricerca interdisciplinare sulla predicazione,
Dehoniane, Bologna 1973; Cf. anche la tesi di P.SARTOR, L'omelia senza “figura".
Approccio teologico-pastorale sulla base di un campione di prediche festive, (Facolta
Teologica Dell'ltalia Settentrionale - Milano, a.a. 1993/1994, 2 voll.) é stata elaborata sotta
la guida dei proff. G.Angelini, G.Ambrosio e B.Seveso.

190 EN 20: EV 5/1612

191y ELIZONDO - N.GREINACHER, «Trasmettere la fede alla nuova generazione», in
Concilium XX (1984) n. 4, p. 562. (Tutto il numero € dedicato a questo tema.)
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Teologia dialettica, teologia esistenziale, teologia ermeneutica, teologia della
cultura, teologia della secolarizzazione, teologia della speranza, teologia politica,
teologia della liberazione, teologia del terzo mondo,'” sono le discipline che analizzano
la fede cristiana in rapporto con la storia, e cercano di mostrare qual ¢ il suo ruolo oggi,
e quale sia il suo futuro. Esse esprimono la convinzione che per un millennio e mezzo
la tradizione linguistica cristiana sia stata tradizione dominante e quindi avesse
improntato anche la cultura generale. Essa istitui un insieme complesso cui
apparteneva il linguaggio biblico arricchito con i patrimoni linguistici dell'antichita. Era
inoltre familiare quanto la lingua materna perché ad essa congiunta: i suoi confini
coincidevano con quelli dell'area culturale in cui vigeva e per questo offriva una
comprensione universale della realta. Presentava un'immagine del mondo che
abbracciava tutti gli spazi sovraterreni e sotterranei, un quadro della storia che si
ampliava a tutta la cronologia della creazione sino alla fine dei tempi, una concezione
dell'esistere che teneva presente tutto quello che riempe o fa fallire la vita.'”

Oggi invece il consenso sociale poggia su altre basi. Il soprannaturale ¢ ormai
materia opinabile e discutabile, cioe un campo riservato alla coscienza e non piu legge
di una societa. Il Concilio Vaticano II descrivendo i cambiamenti culturali in atto,
osserva:

«Provocati dall'intelligenza e dall'attivita creativa dell' uomo, sullo stesso

uomo si ripercuotono, sui suoi giudizi e desideri individuali e collettivi, sul

suo modo di pensare e agire sia nei confronti delle cose che degli uomini.

Possiamo cosi parlare di una vera trasformazione sociale e culturale che ha

i suoi riflessi anche nella vita religiosa.» '**

192 R.GIBELLINI, La teologia del XX secolo, Queriniana, Brescia 1992; Vedi anche
G.BARBAGLIO e S.DIANICH (a cura di), NDT, Paoline, Cinisello Balsamo (Milano) 1988.

193 Cf. Y.CONGAR, «Christianisme comme foi et comme culture», in Evangelizzazione
e cultura. Atti del Congresso internazionale scientifico di Missiologia I, Pontificia Universita
Urbaniana, Roma 1976, p. 83-103; R.CORTINOQVIS, «Difficolta e possibilita del linguaggio
religioso nella cultura attuale», in Il ministero della predicazione, Piemme, Casale
Monferrato 1985, p. 64.

194 GS 4: EV 1/1325; Cf. G.PIETRI, La catechesi, in B.LAURET-F.REFOULE (a cura
di), Iniziazione alla pratica della teologia V, Queriniana, Brescia 1986, p. 80: «Questa
situazione & innanzitutto quella di una Chiesa che ha cessato di coincidere con la societa
civile. La fede, in altre epoche, faceva parte del patrimonio culturale, e la societa vedeva
in essa la propria tradizione (...) La relazione tra fede e collettivita risulta profondamente
modificata. Sempre di piu la fede viene lasciata per cosi dire a se stessa...»
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Per questo la Costituzione pastorale nota che la scienza «modella in modo diverso di
un tempo la cultura e il modo di pensare.» '

2.1.2. Mentalita scientifica e pragmatismo

Il mondo della scienza ¢ profondamente diverso dall'interpretazione che della
realta si dava appena un secolo fa.
«Oggi la realta non viene piu interpretata come una stoffa tessuta di fili duri
e resistenti intrecciati che costituirebbero la materia, bensi come un flusso
di transizioni e di passaggi successivi che compongono un immenso
processo.» '
L'avvento della razionalita scientifica ha turbato la struttura metafisica di cui il pensiero
religioso si serviva per le sue categorie. Il progresso scientifico e tecnico rende credibile
nella mentalita comune l'idea di un dominio progressivamente totale dell'vomo sulla
natura e anche sulla sua storia."”” Il metodo scientifico vede con sospetto ogni afferma-
zione di una verita data dall'alto e non sottoposta alla spetimentazione e alla verifica.'”®
Come osservava C.M.Martini:
«..quella "razionalita strumentale”, tipica dell'epoca moderna, che
identifica il “sapere™ con il "potere” e che diviene "volonta di potenza”
promuovendo un imperialismo della soggettivita da cui puo sgorgare ogni
sorta di strumentalizzazione e di cattura dell'altro (...) come una volonta di
potenza tende a ispirare rapporti non di scambio ma di dominio a partire
dal modo stesso di guardare alla natura e al creato.» '’

19 GS 5: EV 1/1329.

1% J F.MALHERBE, La conoscenza di fede, in Iniziazione alla pratica della teologia |,
0.c., p. 98. Cf. AN.WHITEHEAD, Il processo e la realta, Bompiani, Milano 1961; N.BOHR,
Teoria dell'atomo e conoscenza umana, Boringhieri, Torino 1961.

197 Cf. E.JUNGEL, Dio mistero del mondo, Queriniana, Brescia 1982, p. 29: «Che senso
ha parlare di Dio in un'epoca in cui l'uomo erige se stesso a misura di tutte le cose? (...) |
problemi fondamentali della cosiddetta epoca moderna sono in questo senso sempre
primariamente problemi antropologici».

198 Cf. J.B. METZ, «L'incredulita come problema teologico», in Concilium | (1965) n. 3,
p. 85, dove chiama "dubbio" nella fede una "simultaneita esistenziale".

199 C.M.MARTINI, "Effata, Apriti", in ID., Comunicare nella chiesa e nella societa.
Lettere, discorsi e interventi, Dehoniane, Bologna 1991, p. 367.
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La ragione oggettivante, eretta a paradigma della razionalita umana, inevitabilmente
eleva «un'inimicizia insormontabile tra l'intelligenza ed il mistero», come scriveva
J-Maritain a proposito del razionalismo moderno.”” I'uomo ¢ diventato consapevole
della sua facolta di studiare e controllare questo mondo. Per questo motivo non si
sente veramente minacciato in questo mondo da forze misteriose, ma solamente da
forze umane che possono essere modificate dall'uvomo stesso.

Alla mentalita scientifica ¢ connesso il pragmatismo, per il quale la verita di
qualsiasi concezione viene valutata in base ai risultati pratici che ne conseguono. Il
pensiero viene dunque ridotto al livello dei processi industriali.*”" Anche il linguaggio
¢ diventato uno strumento come gli altri nel gigantesco apparato di produzione della
societa moderna. Nella misura in cui le parole non vengono usate per calcolare
probabilita o per altri fini pratici, esse si espongono al sospetto di avere fini propagan-
distici, perché la verita non ¢ ritenuta fine sufficiente a se stessa. Lo stesso C.M.Martini
recentemente ha affermato:

«Oggi sembra esserci, nella mentalita comune occidentale, trascuranza per

i linguaggi simbolici e poetici a vantaggio di una comunicazione esatta,

rigorosa, controllata. Al conoscere, si dice, deve presiedere la scienza; arte

e religione, invece, esprimono sentimenti, stati d'animo. 1l linguaggio serio

sembra dunque quello dell'obiettivita e del rigore. La verita e l'oggettivita

si raggiungerebbero solo mediante discorsi controllati ed esatti, mentre i

discorsi dell'esperienza religiosa, come quelli dei diversi vissuti umani,

sarebbero al piu espressioni di stati d'animo, di emozioni.» **
11 linguaggio sterile dell'informazione statistica, formalizzato in un calcolo, evidenzia la
poverta della lingua corrente a danno anche dei rapporti interpersonali. Per questo si

puo dire che la nostra ¢ I'epoca dell'inflazione linguistica.*”

200 3 MARITAIN, Breve trattato sull'ente e l'esistente, Morcelliana, Brescia 1974, p. 108.

201 Cf. M.NEGROTTI, «Dinamica della complessita culturale: discussione
sull'informaticay, in M.LIVOLSI (a cura di) Sociologia dei processi culturali, Franco Angeli,
Milano 1983, p. 79.

202 C.M.MARTINI, "Effata, Apriti", o.c. p. 410.

203\ HAVEL, «La Parola, le parole, il potere», in Il Nuovo Aeropago, VIII (1989) n. 3, p.
134: «Non ¢ difficile dimostrare che tutte le principali minacce a cui deve far fronte il
mondo odierno, dalla guerra atomica alla catastrofe ecologica, alla catastrofe
sociale...hanno in fondo alle loro viscere una causa comune: limpercettibile
trasformazione della parola originariamente umile in parola superba. Superbamente
l'uomo ha pensato di essere in grado, come proprietario della ragione, di comprendere
completamente la propria storia e di programmare una vita felice per tutti. Quindi di avere
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Con questo ¢ collegato il consumismo che puo essere identificato nell'assioma:
tutto cio che esiste puo essere consumato.

«Gli abitanti della societa consumista consumano infatti a dismisura cibo,
vestiti, automobili, viaggi e vacanze, informazioni, spettacoli, cultura,
sentimenti e, persino, lI'ambiente naturale in cui abitano. Questo porta le
persone a non selezionare piu le offerte di consumo che la vita quotidiana
propone loro. Nella loro coscienza nasce la convinzione che ¢ lecito e
normale consumare tutto, in quanto ¢ sufficiente l'esistenza stessa
dell'offerta per legittimare il consumo. Basta possedere le risorse
economiche necessarie e ogni desiderio puo essere legittimamente e
prontamente soddisfatto.» ***

2.1.3. Societa di massa

Se la societa che nasce dalla rivoluzione industriale ¢ organicamente o
fisiologicamente dipendente dall'esigenza di rendere a tutti ugualmente possibile
l'accesso ad un reddito elevato, al prestigio e al potere, essa deve evidentemente
allargare le condizioni, deve offrire a tutti un'uguale possibilita di possedere cio che il
sistema produce sia economicamente sia culturalmente. Il carattere prevalentemente
funzionale vissuto dai diversi membri della societa li fa essere "massa", cioé destinatati

il diritto di spazzar via chiunque non condividesse il suo piano, in funzione di un presunto
futuro migliore, per il quale aveva trovato quest'unica vera chiave. Superbamente ha
cominciato a pensare che se era in grado di frazionare I'atomo era ormai cosi perfetto da
non temere il pericolo degli armamenti atomici e della guerra atomica. In tutti questi casi
fatalmente si &€ sbagliato. E questo & male. Ma in tutti questi casi comincia anche a capire
il suo errore. E questo & bene. Ammaestrati da tutto questo dovremmo tutti insieme lottare
contro le parole superbe per scovare le uova di cuculo della superbia nelle parole
apparentemente umili. Non si tratta, ovviamente di un compito essenzialmente morale. In
guanto tale non ha le sue radici nell'orizzonte del mondo a noi accessibile, ma la dove
dimora il Verbo che & stato principio di tutto e che non & parola d'uomoy. Citato da
S.LANZA, La nube e il fuoco, o.c., p. 84.

204 R.TONELLI-L.A.GALLO-M.POLLO, Narrare per aiutare a vivere, Elle Di Ci,
Leumann - Torino 1992, p. 80; Cf. anche D.HERVIEU-LEGER, Verso un nuovo
cristianesimo? Introduzione alla sociologia del cristianesimo occidentale, Morcelliana,
Brescia 1989, p. 177: «Non potendo essere designato dal nome che porta, dalla
discendenza da cui proviene, dal paese da cui ée originario, dalla terra che occupa, dalla
lingua che parla, dalla religione che professa, ognuno finisce con l'essere definito dal
vestito che porta, dai mobili e dagli oggetti di cui si circonda, dalla musica che ascolta,
dallo sport che pratica, dalle parole che usa».
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passivi e uniformizzati delle stimolazioni del sistema.*” In questo stato la persona non
ha pili, 0 ha meno, un'identita sociale portatrice di significato e di una istanza etica.”

In questo senso si puo facilmente comprendere che i modelli di
comportamento, gli attegiamenti, 1 gusti e le preferenze tendono ad essere standardiz-
zati e uniformi, sopratutto tendono ad essere prefabbricati secondo schemi che
proposti come novita si presentano poi in effetti come stereotipi.”’’

La conseguenza ¢: la comunicazione prevalente nella societa odierna tende a
formare una personalita che fa fatica a darsi un orientamento "personale" verso le
proposte culturali; ** cio crea certamente difficolta per una recezione significativa della
parola predicata che non voglia ovviamente ridursi a una riproduzione degli schemi
delle tecniche massive.

Quindi nella nostra civilta di comunicazione di massa, caratterizzata da
schematismi e semplificazioni, imitazioni e ripetizioni, individualismi e impersonalita,
¢ singolarmente difficile il ministero della predicazione omiletica.”” T.a difficolta ¢
insita nei risvolti antropologici indotti da tale civilta.*"" Indubbiamente la grande
ricchezza di tale civilta ¢ data dalle informazioni e dalle notizie sui piu diversi aspetti

205 Cf. KKGABRIEL, «Christentum und Industriegesellschaft», in - Person - Gruppe -
Gesellschaft, Bernward, Hildesheim 1981, p. 31-43; E.BESOZZI, «Mass media e cultura
di massa. Alcune considerazione generali e una rivisitazione del contributo di E. Moriny,
in Studi di Sociologia, XXI (1983) n. 2, p. 181-189.

206 Cf. J.RATZINGER, «La controversia sulla morale. Questioni riguardanti la
fondazione di valori etici», in Studi sociali XXIX (1989) n. 2, pp. 9-23; P.POUPARD (ed.),
La morale cristiana nel mondo. Indagine del Segretariato per i non credenti, Piemme,
Casale Monferrato 1987.

207 Cf. F. BONANZZI, «Moda e comunicazione nei processi sociali», in Studi di
Sociologia, XIX (1981) n. 2, p. 319-330.

208 Cf. W.PANNENBERG, «Person und Subjekt», in O.MARQUARD-H.STIERLE (ed.),
Identitat, Fink, Minchen 1979, pp. 406-422.

209 Cf. S.BURGALASSI, «Aspetti psicosociologici della Predicazione», in Rivista di
Sociologia, (1965) n. 3, pp. 51-112; V.P.HENRICI, «Uberlegungen zu einer Theologie der
Kommunikationy, in Seminarium, XXVI (1986) n. 4, pp. 791 - 804; R.GIRARD, La violenza
e il sacro, Adelphi, Milano 1980; ID., Delle cose nascoste fin dalla fondazione del mondo,
Adelphi, Milano 1983.

210 S.LANZA, «Parola: forma e comunicazione. Spunti di riflessione», in ID., La nube e
il fuoco, o.c., p. 234: «ll tu originario della creazione e dell'alleanza libera e liberatrice &
stravolto in un sorta di vampirismo spirituale in cui il sangue del pensiero e della libera
risposta dialogica € risucchiato in un processo di totale spersonalizzazione».
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della realta. E tuttavia, come spesso, avviene, la ricchezza ¢ paradossalmente alleata
con la «povertar >
«E poverta la parola disordinata, casuale; & poverta percepirsi inseriti in un
supermarket irregolare di dati, di annunci, di notizie; ¢ poverta sentirsi
precipitare in un labirinto cieco, dove parole e segni sono sistematicamente
distorti; ¢ poverta essere informati sulla realta e tuttavia sentirsi tragica-
mente distanti, staccati dalla realta tutta intera. La ricchezza delle parole
tende a uccidere il desiderio della parola, dell'ascolto attento perché dettato
dalla reale confessione di un bisogno.» ***
Scatta, infatti, una sorta di immunizzazione rispetto alla presenza onnipervasiva dei
mass media, alla loro carica d'urto: un comprensibile meccanismo di protezione e di
difesa cui ricorre 'vomo della civilta di comunicazione di massa.*"” Tale difesa induce
spesso al relativismo culturale con l'accoglienza dei piu disparati stili di vita, senza
curarsi della linearita della crescita personale e societaria, senza riferirsi a stabili e
duraturi modelli di comportamento, senza mirare ad una precisa conoscenza.”"* Induce
anche ad un certo scetticismo, in quanto la societa di comunicazione di massa ¢ anche
societa di consumi dove 'vomo impara a vendere le cose, ma anche le parole e, alla fin
fine, se stesso. Una valutazione precisa ci viene da Giovanni Paolo 11I:
«In questo mondo, da un lato sono presenti il Vangelo e I'evangelizzazione,
ma dall'altro lato c'¢ una potente antievangelizzazione, che dispone di
mezzi e di programmi e si contrappone con grande forza al Vangelo e
allevangelizzazione. La lotta per l'anima del mondo contemporaneo ¢
massima la dove lo spirito di questo mondo sembra piu potente. In tal senso
la Redemptoris missio parla di moderni areopaghi, cioé¢ di nuovi pulpiti.
Questi areopaghi sono oggi il mondo della scienza, della cultura, dei mezzi

211 E.FROMM, Fuga dalla liberta, Comunita, Milano 1972, p. 96; R.MEHL, Persona e
comunicazione, Dehoniane, Bologna 1971, p. 7.

212 G,LAMBROSIO, «La predicazione nella civilta della comunicazione», in SdP, XXI
(1989) n. 210, p. 66.

213 Cf. C.PAGANO, La chiesa e i mass media. Commento all'lnter Mirifica, Paoline,
Roma 1968; K.MERTEN, «Wirkungen der Massenkommunikation. Ein theoretisch -
metodischer Problemaufriy», in Publizistik, XXVII (1982) pp. 26-48.

214 Cf. N.METTE - H.STEINKAMP, Sozialwissensschaften und Praktische Theologie,
Patmos, Diisseldorf 1983, cap.lV; Cf. anche R.PREUL, Religion - Bildung - Sozialisation,
Gerd. Mohn, Gitersloh 1980, p. 143-270.
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i unicazione; i ienti in cui si elite | uali,
di comunicazione; sono gli ambienti in cui si creano le ¢lite intellettual
quelli degli scrittori e degli artisti.» *"

2.1.4. Indifferenza religiosa

L'indifferenza religiosa come fenomeno di massa ¢ un fatto delle societa
moderne. Scrive Mircea Eliade:
«Anche le grandi culture del passato hanno avuto uomini areligiosi € pud
darsi benissimo che ne siano esistiti anche a livelli arcaici, benché non
esistano documenti in proposito. Ma solo nelle moderne societa occidentali
¢ avvenuto il pieno risveglio dell'uomo areligioso.» ¢
Nei comportamenti collettivi vi sono ancora segni persistenti di appartenenza alla
Chiesa, per esempio il battesimo, la prima comunione, la cresima. D'altra parte, pet
quanto riguarda cio che rappresenta il cammino personale di fede, ci troviamo di fronte
ad una vera indifferenza religiosa.”!’
I1 dato di partenza ¢ un processo nuovo, che investe profondamente la vita e

218

la pratica religiosa™®. Tale processo ha portato a una perdita d'influenza e a un

restringimento dell'area di presenza e di azione della religione, a una diminuzione della

215 GIOVANNI PAOLO Il (con Vittorio Messori), Varcare la soglia della speranza,
Arnoldo Mondadori, Milano 1994, p.128.

216 M.ELIADE, Il sacro e il profano, Boringhieri, Torino 1967, p. 159.

217 F GARELLLI, Religione e Chiesa in Italia, Il Mulino, Bologna 1991, p. 271. (Pi 0 meno
la stessa statistica pud essere valida per tutti i paesi europei). «ll 90% circa della
popolazione italiana & religioso. Cattolico I' 88%. Il 23% considera la religione di
un'importanza fondamentale. Il 27% la considera molto importante e una quota analoga
abbastanza importante. Sono meno del 25% coloro che le attribuiscono importanza
scarsa o nulla. Ma quando si considerano i valori che hanno maggiore importanza si rileva
che al livello piu alto stanno i valori dell'affettivita (avere una famiglia armoniosa e felice,
amare ed essere amati, avere amici veri e fidati, vivere in una societa ordinata e
tranquilla). Al livello medio-alto stanno i valori dell'affermazione personale (successo
personale, autoaffermazione professionale, senso di solidarieta). Al livello piu basso
stanno i valori della partecipazione sociale e della religiosita». Cio significa che nella scala
dei valori , la religiosita occupa l'ultimo posto. Quindi "idealmente" la religione € un valore
importante e anche molto importante; "fattualmente e praticamente" € un valore poco
importante, o meglio meno importante dei valori affettivi, di autorealizzazione, di
solidarieta e di partecipazione sociale. Il cattolicesimo & quantitativamente maggioritario,
ma qualitativamente minoritario».

218 Cf. S.LANZA, «L'enigma della religiosita dispersa come problema pastorale
emergente», in ID., La nube e il fuoco, o.c., pp. 367-408.
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pratica religiosa, a una crescente autonomia nel modo di pensare e di comportarsi dagli
insegnamenti e dai precetti della religione.*”

L'indifferenza religiosa ¢ un attegiamento psicologico, una mentalita nella
quale la dimensione religiosa trova scarso posto. Tale atteggiamento comporta una
valutazione implicita, che il problema di Dio non ¢ di alcun interesse.*” Molti praticanti
ammettono l'esistenza di Dio come realta in sé, essere supremo, senza che cio riguardi
la loro esistenza reale. Dio ¢ ammesso come essere, non come valore. Spiega la realta
ma non cambia nulla della vita.**'

L'indifferenza religiosa ha un dinamismo ben differenziato rispetto al rifiuto

esplicito, ripetuto, continuamente proclamato, del valore religioso. Questa del rifiuto

219 Cf. F.GARELLI, Religione e Chiesa in Italia, o.c., p. 285.

«Per quanto concerne la fede, solo una minoranza professa "tutta" la fede della Chiesa.
La maggioranza non crede in dogmi essenziali del cristianesimo o nutre su di essi forti
dubbi, oppure semplicemente li ignora in misura tale da indurci a chiederci fino a che
punto la loro fede possa dirsi "cristiana". Per quanto riguarda la pratica religiosa,
anch'essa & fortemente minoritaria, poiché la frequenza settimanale si aggira sul 30%, in
alcune zone non giunge al 20% e in certe categorie si colloca ancora piu in basso. Per
guanto concerne l'incidenza della fede nella propria vita, solo per una piccola minoranza
la fede ha un'incidenza forte. Ma per la massima parte ne ha poca o nessuna. E questo
forse il fatto piu inquietante: moltissimi cattolici - per quanto riguarda la loro maniera di
pensare e di giudicare e, in particolare, per quanto riguarda il loro modo di comportarsi
disonesto e immorale, nella vita di ogni giorno, negli affari, nella loro vita famigliare -
vivono come se non fossero cristiani e tengono in scarso conto quanto insegna il Vangelo
e, ancor meno, quanto insegna la Chiesa alla quale pur dicono di appartenere».

220 Cf. W.KASPER, Teologia e Chiesa, Queriniana, Brescia 1989, p. 289: «La
contestazione, finché si esprime, non € poi cosi negativa, perché rappresenta pur sempre
una forma di dialogo e di comunicazione, per quanto non quella ottimale. Molto piu
negativa invece & la mancanza di comunicazione, la noncuranza, il disinteresse, I'andare
ciascuno per i fatti propri». Cf. anche K.RAHNER, «Der brennende Schmerz unserer
Existenz. Glaubensbegrindigung in einer agnostischen Welt», in Bilder und Zeiten,
suplemento alla Frankfurter Allgemeine Zeitung, 10.4.1982, n. 84.

221 Cf. H.R.SCHLETTE, Der moderne Agnostizismus, Patmos, Dusseldorf 1979;
J.SCHMIDT, Desinteresse am Religionsunterricht ? Ein Text zur Messung der religiésen
Ansprechbarkeit von Schiilern, Benzinger, Einsiedeln 1982; R.SAUER, Religiése
Erziehung auf dem Weg zum Glauben, Patmos, Diusseldorf 1976, pp. 57-90: «ll 33% delle
persone interrogate dal settimanale tedesco Der Spiegel nel 1979 dichiard che il
significato della religione nella loro vita era poco rilevante, mentre un 10% considerava la
religione come totalmente irrilevante. Stando ai risultati di una ricerca demoscopica sul
rapporto della gioventu tedesca nei confronti della religione, il 60% la considera come
relitto di tempi passati, incapace di offrire un vero aiuto per risolvere i problemi e gli
interrogativi di oggi».
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¢ un'occasione pastorale che offre maggiori possibilita di intervento, poiché consente
la verifica delle motivazioni, favorendo con cio stesso la comprensione del fenomeno
sia in termini di valori, sia in termini di metodo.

L'indifferenza religiosa ¢ uno stato diffuso, radicato nelle situazioni piu diverse,
individuali e di gruppo. Essa risulta quale effetto cumulativo di fatti e mutamenti
sociali, di fatti e mutament individuali. E uno stato pit emotivo che razionale, che si
profila pit in forme di semicoscienza che di coscienza, e che per essere superato esige
un approccio interpersonale ad alto tasso emotico - persuasivo. A. Elenna affermava:

«In clima di diffusa indifferenza religiosa il problema pastorale di maggiore

rilievo non ¢ piu quello della predicazione omiletica o quello dell'azione

sacramentale, ma quello di una vera e propria evangelizzazione primaria,
condotta nelle singole situazioni attraverso la presenza e la proposta.» **

Di fronte alla crescente apatia religiosa si rivelano inefficienti le convalidate strategie
della trasmissione pastorale.
«Un semplice cambiamento di tattica pastorale ¢ assolutamente inadeguato
di fronte ai nuovi compiti che non si possono piu risolvere con i mezzi
tradizionali. E' necessario che l'intera teologia cambi i suoi paradigmi;
questo compito non puo essere scaricato sulla sola teologia pratica.» **

2.1.5. Il senso della vita e dell'annuncio

Dopo quanto ¢ stato scritto finora, ci possiamo chiedere: che senso ha la
proclamazione della Parola di Dio e la sua celebrazione? Che senso ha I'annunciazione
della fede e la sua comunicazione nello stile omiletico? Queste domande implicano un
interrogativo piu radicale: quali sono le motivazioni per la vita della fede? Ci sembra
che la crisi descritta nei termini di scristianizzazione, secolarizzazione, mentalita

scientifica, pragmatismo e consumismo, indifferenza religiosa, puo e deve indicare una

222 A ELENNA, «Per una pastorale della predicazione. Indicazioni metodologiche a
seguito di una ricerca interdisciplinare sulla predicazione omiletica nella citta di Milano»,
in Ambrosius, XLVII (1971) pp. 313-343.

223 R.SAUER, Indifferenza religiosa, in J.Gevaert (a cura di), Dizionario di catechetica,
Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1987, p. 342.
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crisi di crescita.*** Questa constatazione puo e deve essere il punto di partenza per
trovare una risposta adeguata alle domande della fede.”” Nella parte "Natura
dell'omelia", l'opportunita dell'omelia ¢ esaminata dal punto di vista teologico e dal
punto di vista liturgico. Qui cercheremo di evidenziare il punto di vista antropologico.

a) A chi svolge il ministero della predicazione ¢ oggi richiesta una particolare
cura: quella di creare il contesto adatto perché sia accolta la Parola che salva, cioe di
cercare di suscitare il desiderio della Parola, sapendo che tale desiderio ¢ sopito, o
troppo profondo, o troppo implicito. Saint-Exupery ha scritto: «Non devi incontrare
'vomo in superficie ma al settimo piano della sua anima, del suo cuore e della sua
mentex» **° L'uomo oggi non vive e non opera solo in base a un'oggettiva scienza dei
fatti: nelle situazioni decisive della sua vita gli si pone quasi inevitabilmente il problema
del senso o del non-senso della totalita della realta. Egli non si interessa tanto di questo
o di quello, bensi di se stesso, del significato globale dell'essere uomo nel mondo
insieme con gli altri. E questo problema diventa comprensibile e interessante
nell'omelia, la quale non consiste nel parlare di un mondo che sta sopra o dietro questo
mondo, ma nell'affrontare il problema del senso e della meta di questa vita, della sua

alienazione e della sua possibile liberazione.*”’

224 Cf. G.AMBROSIO, «L'indifferenza non & l'ultima parola», in Via, Verita e Vita XLI
(1991) n. 1333, p. 11. Riflettendo sulla situazione della fede nell'odierna societa scrisse:
«certo & complessa, ma piu che a codificare una ormai irreversibile indifferenza religiosa,
invita la Chiesa a verificare la sua proposta»; Cf. anche ID., «La religione nella societa
complessay, in Rivista del clero italiano, LXIX (1988) n. 4, p. 294.

225 Una proposta ci viene da S.LANZA, «Cercatori di verita. Itinerario di prima
evangelizzazione, in ID. La nube e il fuoco, o.c., pp. 139-160.

226 A SAINT-EXUPERY, Cittadella, Borla, Roma 1991, p. 119.

227 Oggi a proposito delle nostre assemblee si pud constatare anche un desiderio
profondo dell'omelia viva. S.SIRBONI osservava: «Coloro che vengono all'assemblea
domenicale sono particolarmente alla ricerca di omelie che li aiutino ad affrontare la vita
quotidiana con un po' piu di luce; omelie che indichino una via di salvezza di fronte ai
concreti e talora tragici interrogativi che si affacciano quotidianamente sulla scena di
questo mondo e nelle vicende personali di ciascuno». «L'omelia nelle diverse assemblee
liturgichey, in RPL, XXX (1992/6) n. 175, p. 39. Questo confermano anche le statistiche:
«l fedeli si esprimono chiaramente (66,2% sempre + 13,8% almeno qualche volta) in
favore di un'‘omelia che sia un'applicazione del Vangelo alla vita quotidiana e all'attualita,
o per lo meno (47,2% sempre + 27,3% qualche volta) una spiegazione delle letture
bibliche della Messa». Sono i dati che emergono dalla ricerca socio-religiosa
commissionata dalla CEl: P.VISENTIN (a cura di), La riforma liturgica in Italia. Realta e
speranze, Messaggero, Padova 1984, p. 96.
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b) L'opportunita dell'omelia si nota anche nel "dare la mano" all'uvomo d'oggi,
nel senso di aiutarlo a cogliere la voce silenziosa della propria esistenza. Cosi si arriva
alle esperienze umane fondamentali come la gioia, la fedelta, I'amore, la nostalgia di un
mondo riconciliato. Solo in questa espetienza, infatti, I'vomo puo scoprire la
dimensione ontologica ed etica della realta, superando il semplice rapporto utilitario
che intrattiene solitamente con le cose.

¢) L'omelia ¢ opportuna anche perché attraverso di essa si pud comprendere
la consonanza esistenziale tra il messaggio e la concreta situazione di vita: quel
messaggio dischiude la possibilita di una nuova storia, la storia della salvezza. La fede
¢ accoglienza di tale storia: essa non inizia da noi ma, attraverso la nostra accoglienza
e la nostra memoria attiva, diventa storia promettente per il nostro presente. Questo
puo aiutare I'vomo a riconoscere che la minaccia di distruzione (I'ecologia, la malattia,
la guerra) non ¢ frutto di un destino, bensi ¢ risultato di una potenza del male che ¢
attiva nel cuore di ogni uomo; e quindi non potra procurare salvezza con le proprie
mani.

d) L'omelia ¢ opportuna anche nei confronti di un fenomeno tanto attuale
come l'indifferenza religiosa. Infatti quest'ultima ¢ l'effetto e il sintomo di una crisi pin
generale del senso, che colpisce violentemente le religioni e le ideologie nella loro
pretesa di fornire una spiegazione ultima del destino dell'vomo e del corso della storia.
Ed ¢ certo che le pretese di tutti gli umanesimi sono state smentite dal destino tragico
dell'vomo in questo nostro secolo. Ma il Vangelo resta. Quindi nell'omelia possono
essere presenti gli elementi che di per sé rimandono al mistero assoluto, cio¢ quelle
situazioni esistenziali che aprono I'uvomo a significati pitt profondi.””® Come si &
espresso Giovanni Paolo 1II: «C'e bisogno di un annuncio evangelico che si faccia
pellegtino accanto all'uomo, che si metta in cammino con la giovane generazione.» **’

e) L'opportunita dell'omelia consiste anche nella sfida attuale e permanente
all'assemblea ad impegnarsi nella fede, non come un peso, ma verso il raggiungimento
della propria felicita. Exupery affermava:

«Conosco soltanto un atto fertile, la preghiera, ma so anche che ogni atto ¢

preghiera se ¢ dono di sé per divenire. Tu sei come l'uccello che edifica il

proprio nido e il nido ¢ tiepido, come I'ape che produce il miele e il miele &

228 \\/ BARTHOLOMAUS, «Identita cristiana nella chiesa e nel mondo di domaniy, in
Concilium, XX (1984) n. 4, p. 143: L'autore parla della «forza ispiratrice» del vangelo e di
coloro che lo annunciano e celebrano.

223 GIOVANNI PAOLO Il (con V.Messori), Varcare la soglia della speranza, Arnoldo
Mondadori, Milano 1994, p. 131.
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dolce, come l'uomo che modella I'urna per amore dell'urna, quindi per

amore, cioe¢ per devozione.»

Credere significa "edificare il proptio nido". La fede ¢ sempre attrattiva se si capisce a

che cosa serve. Il ruolo dell'omelia ¢ cercare i termini concreti di un rapporto sincero

ed eloquente tra parola parlata e il senso della vita.

f) Chi deve tenere 'omelia e conosce la profondita del cuore dell'vomo ¢
consapevole di quale sete e quela fame porta dentro di se 'vomo e quale nutrimento ¢
la Parola di Dio. Non deve essere deluso del suo lavoro pastorale chi capisce e vive il
valore del Vangelo. Un maestro tibetano disse:

«...sapendo che allorché egli (il pastore che parla, che predica) vive come

Anima, e allorché 1'energia spirituale afflluisce in lui e attraverso di lui, la

sua forma-pensiero esprimera l'idea spirituale e compira l'opera per la quale

¢ stata creata.» *'

L'arcivescovo di Milano, cardinale C.M. Martini, gia piu volte citato, raccomanda:
«Se ogni prete dedichera...una attenzione speciale alla preparazione
dell'omelia, prevedendo attentamente i testi biblici domenicali fin dal I'i-
nizio della settimana, meditandoli con calma, utilizzando buoni sussidi,
confrontando i testi - anche insieme con altri preti e laici - con i problemi
della societa, sara certamente assicurato un frutto importante. (...) Tutti i
fedeli saranno stimolati a seguire le ricchezze della Parola proclamata nella
liturgia.»

230 A SAINT-EXUPERY, Cittadella, o.c., p. 170.

231 E.MARCONI, L'arte del dire: gli apporti della nuova retorica, in RPL (1992) n. 6, p.
53.

232 C.M.MARTINI, La Parola di Dio nella liturgia e nella vita. Lettera al clero e ai fedeli
per I'anno pastorale 1981-82, in AA.VV., Predicare oggi, Ancora, Milano 1982, p. 5.
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2.2. COMUNICAZIONE

2.2.1. Retorica e omelia %

La preoccupazione legittima di rivolgere oggi agli ascoltatori desiderosi di
autenticita una parola evangelica e semplice non dispensa affatto dalla conoscenza di
un certo numero di regole elementari sulla costruzione dell'omelia, sull'uso delle
immagini, sui procedimenti di ragionamento e di dimostrazione,”* e sullo stile.*”

23 Tra la bibliografia di retorica nella predicazione cristiana scegliamo alcune
indicazioni: A. BONFATTI, Oratoria sacra, Morcelliana, Brescia 1964; R.BARTHES, La
retorica antica, Bompianti, Milano 1979; A.WALNER, Werkbuch Predigt. Im dialog mit der
Gemeinde, Styria, Graz - Wien - Kdln 1989, in particolare pp. 33-78; P.R.DUPLOYE/,
Rhétorique et Parole de Dieu, Cerf, Paris 1956; G.MICHONNEAU-F.VARILLON, Propos
sur la prédication, Cerf, Paris 1963; R.ZERFASS, Grundkurs Predigt I. Spruchpredigt,
Patmos, Diisseldorf 31991, pp. 29-41; A.DAMBLON, Frei predigen, Patmos, Dlsseldorf
1991; ID., Kleine Sprech - und Gespréchserziehung fiir kirchliche Mitarbeiter, Patmos,
Dusseldorf 1993; D.W.ALLHOFF, Rhetorik & Kommunikation, Bayer Verlag flr
Sprechwiss.,Regensburg®1990; H.GEISSNER, Sprechwissenschaft. Theorie der
miindlichen Kommunikation, Scriptor, Kénigstein/Ts. 1981.

234 Una raccomandazione da parte di H.HOLLANDER, Catechetica,
Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1961, pp. 199-203, sintetizza alcune «norme per il racconto
religioso» che per la loro semplicita e pertinenza qui riportiamo, anche se non alla lettera:
. Un buon narratore & colui che vede quello che dice.
. Il racconto deve essere tranquillo, e progredire lentamente.
. Il racconto religioso esige sobrieta.
. Nel raccontare deve essere chiaro il significato salvifico.
. Un racconto vivo esige I'uso del tempo presente.
. Non aver timore di ripetere lo stesso racconto, purché sia significativo.
. | fatti raccontati possono essere vari di provenienza (Sacra Scrittura,  storia della
Chiesa, fatti di vita quotidiana...)
8. Evitare tutto cid che & ampolloso e gonfio.
9. Un buon racconto conduce quasi da sé all'espressione plastica.

235 Scerivono T.RESCHKE-M.THIELE, «Ars praedicandi? Ein rhetorischer Beitrag zur
Homiletik» in Theologia Practica, XXV (1990) n. 2, pp.104-116: «Die Freie Rede hat
folgende Vorteile:

- Vermeidung der Schriftsprache;
- wirklich "plastisches" Sprechen;

No o~ wWNPRE
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Ovungque ripudiato nella vita professionale, il dilettantismo non puod certo rimanere
agli ecclesiastici. Impostare la voce, misurare i gesti, utilizzare tutta l'espressivita del
proptio corpo, saper respirare e far respirare l'uditorio, sono tutte cose che si
imparano, proptio nel nome di quell'autenticita alla quale tanto spesso ci si tichiama
per quanto riguarda la sostanza.
1l Liégé scherzando diceva: «Predicare, significa dire qualcosa a qualcunoy» **
cio¢, non si predica se si dice una cosa qualsiasi, e in un modo qualsiasi, se non si sa a
chi lo si dice.
E soprattutto nel mondo anglosassone (USA) che si sono sviluppate indagini
e ricerche sulla comunicazione di massa. In esse ¢ evidente il nuovo impulso che
proviene dall'articolazione retorica del dire in pubblico. Queste indagini ci offrono
stimoli interessanti per omelia. Sergio Lanza considera la chiarezza "regola d'oro".
«"Chi non ¢ capace di esprimersi semplicemente e chiaramente deve tacere
e continuare a lavorare fino a che ¢ capace di dirlo chiaramente”
(K.Popper). E forma di rispetto, di buona educazione, nei confronti di
coloro che ascoltano; ¢ misura di onesta intellettuale, che non nasconde il
vuoto del pensiero sotto il manto della ricercatezza verbale; ¢ fedelta
evangelica, che non fa leva sulla propria abilita retorica come strumento di
potere persuasivo occulto e strumentale.» >’

- Sprechen nicht vor Hoérern, sondern mit Horen, da der Predigende nonverbale
Reaktionen der Rezipierenden aufnehmen kann;

- optimale Nutzung der Redezeit;

- Mitdenken des Redners;

- Okonomie der Freien Rede, da sie jederzeit angepalit wiederholbar ist».

2% Citato da O.DE LA BROSSE, «La predicazione», in B.LAURET-F.REFOULE',
Iniziazione alla pratica della teologia, volume 5, Pratica. Queriniana, Brescia 1987 (Paris
1983), p. 144.

27 S.LANZA, «Omelia e retorica», in SdP, XXI (1989), n. 210, pp. 82-85. L'autore
raccomanda anche altre regole :
- lo stile della "conversazione" (cum versari), cioé quel comportamento pre- linguistico per
cui I'omileta si pone su un piano di pari dignita con gli interlocutori;
- linguaggio non come strumento, ma come forma espressiva della realta profonda della
persona, e, quindi rivelatore e creatore di rapporti; - comprensibilita, verita, veridicita,
rettitudine: si pone come atto significativo in ambito di testimonianza;
- non si parla solo di qualcosa, ma con qualcuno si parla di Qualcuno;
- confrontare costantemente i moduli del proprio dire con le regole (implicite ma essenziali)
del linguaggio corrente e dei mezzi di comunicazione di massa;
- le frasi corte e non astratte;
- la curva di attenzione € in ascesa fino al quarto d'ora;
- evitare le forme verbali passive;
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Su questa base I'impegno a rinnovare e perfezionare il ministero della Parola ¢ un atto
di fede nella Parola di Dio che siamo chiamati ad annunciare anche nell'omelia.*®
T.Bertone, dopo aver analizzato la situazione nell'ambiente omiletico propone
alcuni consigli utili:
«a) La necessita di preparare i comunicatori della Parola di Dio rivelata, in
modo da elevare la figura del predicatore medio, sia per essere in grado di
offrire un sistema di significati al pubblico degli utenti, sia per proporre un
messaggio estremamente carico di contenuti, qual ¢ il messaggio cristiano,
come elemento di forza persuasiva e imperativa a livello di coscienze.
b) La necessita di ricorrere, nella predicazione in genere, al linguaggio delle
immagini e alla tecnica raffinata della comunicazione, in continuita con un
metodo che la Chiesa ha sempre utillizzato, fin dai primi secoli...
c) La necessita di educare i recettori a leggere le immagini e le notizie, per
non assimilare acriticamente le interpretazioni che esse incorporano, ma per

abituarsi invece a confrontarle e a giudicarle con la parola di Dio.» **
2.2.2. Agostino - ratio narrandi

Vale la pena ricordare il libro maestro, ineguagliato dopo tanti secoli, il De
doctrina christiana di s. Agostino. Ha formato generazioni di oratori perché non si ¢ mai
presentato come un manuale di retorica, e perché subordina sempre le questioni di
forma alla conoscenza della Scrittura, maestra di saggezza e di eloquenza.

Riprendendo la distinzione di Cicerone, "Parlare in modo da istruire,
affascinare, commuovere" (Cicero, De orat., 1, 69), Agostino l'adatta all'omelia: «Istruire

- evitare assolutamente le esortazioni (i giudizi) alla seconda persona plurale;

- di fronte alla concettualita e terminologia teologica recuperare la memoria storica
(d'obbligo lo stile narrativo);

- consapevolezza che, le formule vivono della realta che le ha prodotte, sono rese
comprensibili e capaci di dar vita a nuove e piu dirette formulazioni;

- rinnovare e arricchire il patrimonio simbolico, territorio naturale del linguaggio religioso.

238 Cf. AVERGOTE, Psicologia religiosa, Borla, Torino 1967, pp. 243-257: «La fede &
nell'ordine della parola...La parola € infatti il mezzo autentico, con il quale una persona si
rivela e si da agli altri. Essa fa si che l'altro sia a noi presente, come totalita di sentimento
e di assenso...nella parola la persona si fa essere per gli altri... Interiormente, I'accogli-
mento & in primo luogo nell'ascolto dell'altro. Costui, come centro di qualita e di iniziative,
rimane sempre al di la di cid che fa e manifesta. Ma nella parola, istituisce una relazione
in cui offre il cuore dell'essere suoy.

239 T BERTONE, «Comunicazione e predicazioney, in Seminarium, XIX (1979) n. 1, p.
178.
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¢ una necessitd; affascinare un piacere; commuovere una vittoria» ** Se
linsegnamento ¢ l'obiettivo indispensabile, il sermone ha per scopo quello di
provocare l'assenso interiore dell'ascoltatore, il quale si decidera a compiere i passi
necessari nel cammino di fede, al quale ¢ stato appena istruito e la cui presentazione
chiara e vivace (affascinare) non persuade ancora a percorrere. Agostino insegna con
forza che un oratore deve farsi ascoltatore del suo uditorio con intelligenza (istruire),
piacere (affascinare) e docilita (commuovere).*!

Della retorica si parla anche nel libro De catechizandis rudibus. Non ¢ indirizzato
a chi tiene 'omelia. Agostino offre le regole per la catechesi al diacono Deogratias, ma
c'¢ qualcosa in comune con l'omelia. Secondo Agostino far catechesi ¢ narrare,* e la
«narrazione ¢ completa quando va dal versetto "in principio Dio creo i cieli e 1a terra"
fino al periodo attuale della storia della Chiesa.» **

E utile notare che secondo le regole retoriche, i caratteri della ratio narrandsi
sono tre: la brevita, la chiarezza e la verosimiglianza.*** La brevita ¢ una delle "virtu"
che il vescovo di Ippona raccomanda all'oratore cristiano: questi non deve spiegare
tutto cio che ¢ contenuto nella Sacra Scrittura con le sue parole, il tempo non lo
consente né alcuna necessita lo esige; ma egli deve abbracciare I'insieme per sommi

240 5 AGOSTINO, La dottrina cristiana, 1V,3,4, Citta Nuova, Roma 1992, p. 205. Cf.
anche 1v,12,27, p. 233.

241 Cf. S.AGOSTINO, La dottrina cristiana, 1V,12,28, o.c., p. 234; Cf. anche ID. Il
Maestro, Citta Nuova, Roma 1984.

242 P_SINISCALCO osservava: «Nel corso dell'opera, il sostantivo ricorre 10 volte e il
verbo corispondente narrare 9 volte». Cf. ID.,«Christum narrare et dilectionem monere.
Osservazioni sulla narratio del Catechizandis rudibus», in Augustinianum XIV (1974) n.
3, pp. 605-623.

243 5, AGOSTINO, Prima catechesi per i non cristiani, I11,5,1, Citta Nuova, Roma 1993,
p. 103.

244 P SINISCALCO nella Introduzione ad opera di S.AGOSTINO, Prima catechesi per i
non cristiani, Citta Nuova, Roma 1993, p. 51 scrisse: «Nel De inventione ciceroniano (|,
19, 27) per esempio, si parla di tre generi di narrationes: il primo consiste nell'esposizione
dei fatti che si riferiscono direttamente alla causa dibattuta, il secondo ad un racconto,
fatto a modo di digressione, nell'ambito di quello stesso discorso, il terzo genere di narratio
abbraccia l'intero dominio della cultura letteraria e si divide nei generi letterari canonici,
ossia nella fabula, nell'argumentum e nella historia. | primi due generi distinguono le
narrazioni immaginarie, inverosimili o verosimili che siano, mentre il terzo distingue le
narrazioni che riflettono fatti veramente accaduti e lo fanno in modo verosimile. Agostino
stesso in un passo ci aiuta a discernere i tre modi narrativi di cui si & detto (De
catechizandis rudibus, VI,10,5)».
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capi (summatin) e in linea generale (generatin).”*

Quanto alla chiarezza, Agostino vi
insiste sostenendo che gli eventi devono essere spiegati e offerti con agio all'attenzione
degli ascoltatori.*** Infine, quanto alla verosimiglianza, ossia della credibilita con cui
necessariamente la zarratio si deve presentare, Agostino insiste perché il narratore si
impegni nel presentare i fatti, rendendo conto delle loro cause, di modo che appaiano
come sono, e non vi si presti fede per diletto o per passione.””” E nel dir cio Agostino
usa espressioni simili e quelle che si leggono nei retori.

L'opera di Agostino non separa artificialmente i procedimenti tecnici dal
messaggio. Quindi, chi osa prendere la parola in pubblico nel nome di Cristo e della
Chiesa deve studiare il fenomeno della comunicazione e del linguaggio. Deve ispirarsi
alle nuove tecniche letterarie e oratorie: immagini contemporanee ¢ adatte, ritmo
rapido e tono semplice. La tecnica oratoria si ¢ molto evoluta con l'uso del microfono
e della telecamera, e I'omileta deve conoscere le nuove regole di questa comunicazione.

2.2.3. Comunicazione - 1'azione ecclesiale
«"Comunicare” ¢ infatti parola strettamente associata a significati profondi,
come evangelizzare, servire la verita e la giustizia, elevare e confortare
'umanita, educare i giovani, liberare l'uomo dalla solitudine e dai
pregiudizi, come sottolinea l'istruzione pastorale "Communio et progres-
Sio."y

245 Cf. S.AGOSTINO, Prima catechesi per i non cristiani, 111,5,2, o.c., p. 103-104. Il modo
di narrare non era una semplice esposizione del racconto biblico, come di un fatto passato
da cui derivare qualche lezione edificante per la vita morale. La narrazione
dell'avvenimento biblico era intesa come proclamazione della potenza vittoriosa di Dio
che salva il suo popolo, potenza che & tuttora presente e attiva nella Chiesa. Agostino
poteva dire che la narrazione deve giungere sino all'attuale storia della Chiesa, non
perché al racconto della storia biblica si faceva seguire una narrazione sommaria delle
vicende storiche della Chiesa cristiana, ma perché queste ultime, come erano conosciute
e vissute dai contemporanei, venivano comprese nella fede in analogia con le vicende
narrate dalla Bibbia.

246 Cf. S.AGOSTINO, Prima catechesi per i non cristiani, 111,5,2, o.c., p. 103-104.
247 Cf. S.AGOSTINO, Prima catechesi per i non cristiani, VI1,10,5, o.c., p. 114-115.

248 PAOLO VI, «Allocuzione ai consultori» in Bollettino della Pontificia commissione per
la comunicazioni sociali, 1975, p. 7, L'Osservatore romano CXV (1975) n. 27.
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Quindji, la comunicazione non ¢ solo una tattica abile o una soluzione pedagogica, ma
¢ una qualita essenziale poiché appartiene all'azione ecclesiale.””

P. Aubert in un libro pubblicato a Gerusalemme nel 1965 ha esaminato il
"servizio della parola" nelle comunita apostoliche nei diversi ministeri, ed ¢ arrivato ad
affermare che i modi di parlare

«sia per il messaggio che per listruzione, sono forme letterarie che

dovevano tendere molto di piu verso la conversazione e la discussione che

verso il discorso.» **
Quanto ai "discorsi kerygmatici” afferma:

«potevano essere ricostruiti nelle loro grandi linee e riferiti dal narratore

degli Atti. Le conversazioni e le discusioni, quando si svolgevano attorno

al messaggio, non potevano essere ricostruite.» *'
Il contesto culturale giudaico di provenienza dei primi evangelizzatori e dei primi
evangelizzati fa ritenere che il metodo dialogico e il clima colloquiale fossero una
caratteristica della diffusione e dell'espressione della fede in Gesu. E quindi anche delle
altre forme di vita comunitaria.*”

249 Cf. G.REIDER, Die Versténdlichkeit kerygmatischer Verkiindigung. Theoretische
Darstellung, Présentation und empirische Uberpriifung eines Modells, EQS, St.Ottilien
1991 (Roma, Univ. Pont. Salesiana, Dissertationen 1991); G.OTTO, Predigt als
rhetorische Aufgabe. Homiletische Perspektiven, Neukirchener Verlag, Vliuyn 1987, pp.
24-145; K.F.DAIBER-H.W.DANNOWSKI...,Predigen und Héren Il. Kommunikation
zwischen Predigern und Héren - Sozialwissenschaftliche Untersuchungen, Chr.Kaiser,
Minchen 1983; F.NIEBERGALL, «Wie predigen wir dem modernen Menschen», in
F.WINTZER (ed.) Predigt. Texte zum Versténdnis und Praxis der Predigt in der Neuzeit,
Chr.Kaiser, Miinchen 1989, pp. 88-91; G.SCHUEPP, «Grundverstandnis der
Predigtkommunikation», in ID., Handbuch zur Predigt, Benziger, Zirich 1982, pp. 391-
433; AWALLNER, Werkbuch Predigt. Im Dialog mit der Gemeinde, Styria, Graz-Wien-
Koéln 1989.

250 3.-P.AUBERT, Matrimonio e celibato nel servizio pastorale della chiesa, Queriniana,
Brescia 1987, p. 81.

251 J.-P.AUBERT,Matrimonio e celibato nel servizio pastorale della chiesa, o.c., p. 82.

252 Ad esempio il testo di Efesini 5, 19, "intrattenendovi a vicenda con salmi, inni...",
Heinrich SCHLIER esplicita con "parlate fra voi in...", precisando che I'espressione greca
«non significa "parlare a se stessi", quasi si trattasse di un soliloquio, ma significa "parlare
reciprocamente gli uni agli altri"» (ID. Lettera agli Efesini, Paideia, Brescia 1965, p. 302).

Piu esplicito di un dialogo comunitario nella fede & Colossesi 3, 16: "La parola di
Cristo dimori tra di voi abbondantemente; ammaestratevi e ammonitevi con ogni
sapienza...". E. LOHSE (La lettera ai Colossesi, Paideia, Brescia 1979, p. 276) dice che
in questo passo «istruire € ammonire non sono legati a un preciso ministero, bensi
esercitati dai membri della comunita, in virtu dei carismi loro assegnati».
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La Rivelazione & un atto sempre efficace da parte di Dio,*” seppure veicolato
da strumenti storici ¢ umani quali sono la Scrittura, l'omelia, (ed altre forme della
predicazione ecclesiale ***) la riflessione teologica, la vita delle comunita cristiane. La
Rivelazione quindi ¢ strettamente connessa con l'esperienza credente, e la fede ¢
sempre espressione interpretativa e vissuta della parola di Dio (cf. LG 12; D178). Qui
sta la ragione profonda per la quale parola di Dio e fede non esistono se non nella
proclamazione della prima e nell'espressione vissuta della seconda. La Chiesa ¢ il luogo
proprio dove la parola di Dio ¢ proclamata e insieme ¢ accolta, espressa verbalmente,
celebrata sacramentalmente, vissuta concretamente.””® H.Zirker osservava
giustamente: «Nel mondo biblico la forma linguistica fondamentale della fede ¢
linterpellazione... L'interpellazione esige la tisposta.» >

11 popolo cristiano ¢ coinvolto in un'attivita di ascolto credente, di assimila-
zione vitale, di espressione verbale. E verrebbe certamente a mancare qualcosa ad una
comunita ecclesiale, se 1 vari modi verbali di professare la fede, fossero sottratti e
impraticabili da parte dei fedeli.

L'esegeta Joachim GNILKA traduce il versetto dalla Lettera ai Filippesi
"comportatevi da cittadini degni del Vangelo": «vivete la vostra vita di comunita in modo
degno del vangelo», il che fa supporre che I'esistenza cristiana fosse vissuta in una
dimensione comunitaria, e con largo spazio di dialogo, dato che la presa di parola
costituiva I'essenza della polis. (ID. La lettera ai Filippesi, Paideia, Brescia 1972, pp. 180-
181).

253 Cf. DV 2: EV 1/873; DV 21: EV 1/904.

254 In un convegno di studi svoltosi a Napoli nel settembre del 1994, nel quale si &
cercato di chiarire I'importanza della predicazione nel periodo post-tridentino, si afferma,
che non era raro dialogare durante la missione (che era la tipica predicazione del Sei-
Settecento). «Per farsi capire o per tenere desta I'attenzione e anche perché gran parte
della gente non sapeva leggere e scrivere, non di rado il predicatore si serviva di tavolette
con dipinti, che alcune sue ausiliarie si premuravano di spiegare in mezzo alla gente
proprio quando il predicatore parlava. L'esortazione o la predica assumeva quindi una
forma dialogica, che poteva anche essere interrotta da domande, poste spontaneamente
dalla gente o provocate dallo stesso predicatore». G.ROCCA, «La predicazione nel Sei-
Settecentoy, in Vita pastorale LXXXIII (1995) n. 1, pp. 128-129..

255 Cf. S.LANZA, «Parola: forma e comunicazione», in ID. La nube e il fuoco, o.c., p.
231-236; O.FUCHS, «Personlicher Glaube und der Glaube der Kirche in der
Glaubensvermittlung», in KatBl CX (1985) p. 90 - 102; L.DELLA TORRE, «Quando la
parola si fa ascolto e dialogoy, in Vita Pastorale LXXXII (1994) n. 10, p. 28.

256 H.ZIRKER, «Sprachformen des Glaubens», in P.EICHER (ed.), Neues Handbuch
der theologischer Grundbegriffe, IV, Kosel, Minchen 1985, p. 145.
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«La ragione fondamentale dell'impegno della chiesa nel dialogo non ¢
meramente di natura antropologica, ma principalmente teologica. Dio, in
un dialogo che dura attraverso i tempi, ha offerto e continua a offrire la
salvezza all'umanita. Per essere fedele all'iniziativa divina, la chiesa deve
quindi entrare in un dialogo di salvezza con tutti.» >’

2.2.4. Monologo o dialogo?

L'omelia ¢ atto comunicativo e quindi dovrebbe avere un carattere di
dialogo.”® Nel 1977 Giuseppe Orlandoni in una sua pubblicazione poneva un
interrogativo preciso: L'omelia monologo o dialogo ? Egli osservo che per l'omelia
tradizionale nelle messe festive

«non si puod parlare di comunicazione in senso proprio, perché nella

dinamica dellomelia non ¢ presente il feedback. Infatti non esiste

retroazione tra il predicatore e il suo uditorio.» >’
Se qualcuno ha parlato di comunicazione dimezzata, da un certo punto di vista si nega
che ci sia vera comunicazione. Analizzando la situazione l'autore afferma:

«Dai risultati della ricerca ¢ possibile dedurre che il procedimento tradizio-

nale di comunicazione omiletica, rispecchia piu la societa autocratica del

passato che la societa democratica contemporanea. La comunicazione che
procede unicamente in senso verticale discendente non puo non trovarsi in
difficolta in un contesto, come quello del mondo contemporaneo, che al
contrario sviluppa una fitta rete di comunicazioni in tutte le direzioni. Per
questo motivo... ci pare legittimo ritenere che la peculiare struttura della

27 PONTIFICIO CONSIGLIO PER IL DIALOGO INTERRELIGIOSO /
CONGREGAZIONE PER L'EVANGELIZZAZIONE DEI POPOLI, «Dialogo e annuncio».
Riflessioni e orientamenti sul dialogo interreligioso e l'annuncio del Vangelo di Gesu
Cristo, nel XXV della Nostra Aetate, 19 maggio 1991, n. 38.

258 Nel Direttorio per le messe con la partecipazione dei fanciulli viene detto: «L'omelia
destinata ai fanciulli puo svolgersi talvolta in forma di dialogo con loro, a meno che non si
preferisca che ascoltino in silenzio». Cf. SACRA CONGREGATIO PRO CULTU DIVINO,
Direttorio per le messe deifanciulli, 1973, n. 48: EV 4/2665; Cf. anche Norme per lamessa
dei giovani n. 11; Ordo Bapt., n. 26.

259 G.ORLANDONI, L'omelia: monologo o dialogo. La predicazione alla luce della
sociologia della comunicazione, Paoline, Milano 1977, p. 60.
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comunicazione omiletica abbia in qualche modo contribuito all'attuale crisi
della predicazione.» **

Da ci6 una proposta avanzata dall'autore:

«L'ambiguita della predicazione liturgica tradizionale ci ha spinto a
ipotizzare per il futuro una nuova forma di predicazione omiletica.
Sostanzialmente la novita del progetto consiste nel sostituire il dialogo al
monologo: ¢ questa la condizione con cui la comunicazione puo recuperare
il feedback e quindi completarsi in un processo di circolarita di rapporti tra
emittenti e riceventi.» *'

Il problema della comunicazione ecclesiale tuttavia non si risolve solo mutando la

tecnica del parlare omiletico, dato che esso riguarda globalmente le realta ecclesiali.**®

«In ultima analisi, il problema della predicazione si iscrive in un problema
piu ampio che investe la capacita di rinnovamento da parte della Chiesa.
Nuove forme di predicazione - comunicazione a nostro avviso Sono
possibili, a condizione che la Chiesa sappia rinnovare le sue strutture
storiche di relazioni sociali, incarnandosi nella realta socio-culturale del

nostro tempo.» ***

In altre parole si puo evidenziare che come c'¢ reciprocita tra spiritualita individualistica

e l'omelia-monologo, analogamente possiamo riscontrare la stessa reciprocita tra

spiritualita colletiva (comunitaria) e 'omelia-dialogo. Pertanto dove c'e la spiritualita

colletiva (piccoli gruppi, movimenti, assemblee omogenee costituite da persone dello

stesso livello umano e spirituale) ¢ possibile tenere 'omelia - dialogo. Va pero precisato

che tale omelia puo aver luogo a condizione che l'omileta sappia che cosa significa

vivere la parola di Dio.”**

La spiritualita colletiva ¢ raccomandata anche dal Concilio Vaticano 11, il quale,

secondo S.Fiores, orientando la sua attenzione sulla Chiesa come Corpo di Cristo e

popolo radunato nel vincolo dell'amore trinitario

260 G,ORLANDONI, L'omelia: monologo o dialogo...o.c., p. 119.
261 G.ORLANDONI, L'omelia: monologo o dialogo...o.c., p. 111.

262 Cf, M.JOSUTTIS, Rhetorik und Theologie in der Predigtarbeit. Homiletische Studien,
Chr. Kaiser, Miinchen 1985, in particolare pp.28-46: "Verkindigung als kommunikatives

und kreatorisches Geschehen".
263 G.ORLANDONI, L'omelia: monologo o dialogo...o.c., p. 121.
264 Cf. CH.LUBICH, Scritti spirituali 111, Citta Nuova, Roma 1979, pp. 121 - 158.
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«modifica l'impostazione della spiritualita e della pastorale in senso
ecclesiale. La salvezza e perfezione della propria anima, su cui hanno tanto
insistito predicatori e autori spirituali, ¢ liberata dalla preoccupazione
individualistica (...). Si sente I'esigenza di vivere intensamente i legami di
fraternita evangelica fino a formare comunita sul tipo di quella primitiva
descritta come ideale dagli Atti degli Apostoli.» >

La spiritualita comunitaria o collettiva ¢ raccomandata anche da Giovanni Paolo 11, il

qualle nell'udienza ad un gruppo di Vescovi ha detto:
«I1 Signore Gesu, infatti, non ha chiamato i discepoli ad una sequela
individuale, ma inscindibilmente personale e comunitaria. E se cio ¢ vero
per tutti i battezzati, vale in modo particolare per coloro che Egli ha scelto
"perché stessero con lui e anche per mandarli a predicare" (Mc 3, 14-15),
cioe per gli Apostoli e per i loro successori, i Vescovi.(...) Il nostro tempo
esige una nuova evangelizzazione. Richiede quindi con particolare intensita
ed urgenza di rispondere a questa originaria vocazione personale ed
ecclesiale: formare, in Cristo, “un cuore solo e un‘anima sola" (At 4, 32).
Un rinnovato annuncio del VVangelo non puo essere coerente ed efficace, se
non ¢ accompagnato da una robusta spiritualita di comunione, coltivata
nella preghiera, nell'impegno ascetico e nel tessuto delle relazioni
quotidiane.» **¢

K.Rahner, parlando della spiritualita della Chiesa del futuro, ritiene che essaconsista

nella «comunione fraterna in cui sia possibile fare la stessa basilare esperienza dello

Spirito». Egli afferma:
«Noi anziani siamo stati spiritualmente degli individualisti, data la nostra
provenienza e la nostra formazione (...). Se c'¢ un esperienza dello Spirito
fatta in comune, comunemente ritenuta tale, (...) essa ¢ chiaramente

25 S.DE FIORES, «Spiritualita contemporanea» in Nuovo Dizionario di Spiritualita,
Paoline, Roma 1978, p. 1535; Cf. anche SINODO DEI VESCOVI (assemblea
straordinaria 1985), Relatio finalis, 8.12.1985, n. II,C,1: EV 9/1800; Cf. anche GIOVANNI
PAOLO I, costituzione apostolica Sacrae disciplinae leges, 25.01.1983: EV 8/631-632:
«Ne risulata che cio che costituisce la "novita" fondamentale del concilio Vaticano Il, in
linea di continuita...la dottrina per cui chiesa € vista come "comunione"»; Cf. anche ID.
esortazione apostolica postsinodale Christifideles laici, 30.12.1988, n. 19: EV 11/1675-
1679.

266 GIOVANNI PAOLO I, «Un rinnovato ed efficace annuncio del Vangelo esige una
robusta spiritualita di comunione». Il discorso dell'udienza ad un gruppo di Vescovi amici
del Movimento dei Focolari 16 febbraio 1995, L'osservatore Romano, CXXXV (1995) n.
40, p. 5.
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l'esperienza della prima Pentecoste nella Chiesa, un evento - si deve

presumere - che non consistette certo nel casuale raduno di una somma di

mistici individualistici, ma nell'esperienza dello Spirito fatta dalla comunita

(-..)- 1o penso che in una spiritualita del futuro I'elemento della comunione

spirituale fraterna, di una spiritualita vissuta insieme, possa giocare un

ruolo piu determinante, e che lentamente ma decisamente si debba
proseguire lungo questa strada.» >’
Un notevole apprezzamento dell'importanza della comunicazione d'anima lo
possiamo individuare gia in San Lorenzo:

«Nulla infatti al mondo rende piu lode a Dio e piu lo rivela degno di lode,

quanto l'umile e fraterno scambio di doni spirituali: ché proprio di tali doni

vigoreggia la carita non potendo fiorire in solitudine. (...) E precetto del

Signore l'esercitare sempre questa virtu, mediante la parola e l'opera, verso

i nostri fratelli. Per cui, se non vogliono essere trasgressori della sua legge

e giudicati anime che disprezzano noncuranti la salvezza dei fratelli, quanti

hanno ricevuto grazie dal cielo, con ogni impegno si studino di riversare

sugli altri quei doni divini che furono loro comunicati, specie i doni che
possono aiutarli nella via della perfezione.» *%
Infatti, nella vera comunita cristiana ¢ possibile svolgere 'omelia in modo dialogico. 11
dialogo edifica la comunita a vivere costantemente nello Spirito di Gesu e cosi a
crescere nell'unita.

Molto piu difficile invece ¢ un'omelia-dialogo davanti al popolo che comune-
mente partecipa alle nostre messe nei giorni festivi. Si tratta quasi sempre di un
pubblico eterogeneo, composto da persone molte delle quali non si conoscono e che
non hanno il coraggio di prendere la parola, o che magari lasciano che siano sempre
gli stessi a prenderla. Senza contare il rischio in cui possono incorrere coloro che

%67 K. RAHNER, «Elementi di spiritualita nella Chiesa del futuro» in T.GOFFI-
B.SECONDIN (a cura di), Problemi e prospettive di spiritualita, Queriniana, Brescia 1983,
pp. 440-441. Cf. anche W.KASPER, «La Chiesa come comunione. Riflessione sull'idea
ecclesiologica di fondo del concilio Vaticano Il», in ID. Teologia e Chiesa, Queriniana,
Brescia 1989.

268 SAN LORENZO GIUSTINIANI, Disciplina e perfezione della vita monastica, Citta
Nuova, Roma 1967, p. 4.
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possono monopolizzare questa possibilita di intervento, e far dunque dell'eucaristia un
centro di divisione pitt che di unione.*”

Quindi nella spiritualita individualistica ¢ possibile tenere 'omelia solo in modo
unidirezionale, nonostante la consapevolezza dell'appiattimento che questo tipo di
celebrazione genera. E evidente che i rischi sono presenti nell'uno e nell'altro caso. Ed
¢ questo il motivo per cui si sente l'esigenza di un rinnovamento omiletico da parte dei

pastoralisti.
2.2.5. Comunicazione e ritualita

Dal punto di vista delle scienze umane 'omelia ¢ un fatto di comunicazione
orale allinterno del sistema ecclesiale concretamente manifestato dalle assemblee
liturgiche.” Anch'esso € stato sottoposto ad esame con i metodi propri delle scienze
antropologiche, spesso con finalita pastorali, per misurare l'efficacia di questa
comunicazione e individuarne i limiti e le possibilita.*"

Attraverso le ricerche sociologiche basate sulle omelie registrate ¢ stata messa
in luce la difficoltd comunicativa.””

269 Cf. D.GRASSO, «Omelia e comunita» in Rivista del clero italiano, LIV (1973), n. 4,
pp. 269-272.

270 Cf. G.OTTO, «Predigt als Rede und Kommunikationsprozeft in der Gemeinde», in
P.C.BLOTH (ed.), Handbuch der Praktischen Theologie lll, Mohn, Gitersloh 1987, p. 135;
Cf. anche C.CIBIEN, «Omelia: modalita e tecniche della comunicazione», in RPL XXXIlI
(1995/1) n. 188, pp. 43-48.

211 Certo, le leggi della comunicazione non potranno essere troppo acriticamente
trasferite dalla ricerca delle scienze del linguaggio, della psicologia e della sociologia
all'ambito propriamente teologico dell'omelia. S.LANZA sottolinea: «Si dovra procedere
(metodo teologico-pastorale) in maniera transdisciplinare, in modo che, incarnandosi,
I'Assoluto rimanga tale, ma diventi in qualche modo comunicativo (non comunicabile,
pero: la comunicazione dell’Assoluto non pud essere fatta da altri; ma avviene nella parola
- e nella carita - degli uomini: parola e carita non sono tramiti, canali, nastri trasportatori,
ma luoghi in cui avviene la comunicazione dellAssoluto). E la dimensione mariana del
linguaggio catechistico: Maria non € il "contenitore" del Verbo; in lei e da lei Egli si fa
carne». «La specificita del linguaggio catechistico», in La nube e il fuoco, o.c., p. 184-185.
Vedi anche ID. Introduzione alla teologia pastorale I. La teologia dell'azione ecclesiale,
Queriniana, Brescia 1989.

272 p VISENTIN (a cura di), La riforma liturgica in Italia. Realta e speranze, Messaggero,
Padova 1984, pp. 92-98. «Quasi il 60/75% dei partecipanti alla messa ha problemi nella
Liturgia della Parola; difficolta a capire le letture bibliche; per gli argomenti; per il modo di
leggerle; per la propria ignoranza religiosa; per il linguaggio non accessibile; per
mancanza di una introduzione»; Si veda in particolare J.GELINEAU, «Eredita del
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Su quest'argomento troviamo un'articolo importante di André Joos, in A# del
VI Simposio (1984-85) e del Convegno (1985) dell'" Istituto di liturgia pastorale sul tema
«Commnnicazione e ritualita.» *” 1.'autore volge brevemente lo sguardo su tutto l'universo
della comunicazione, in quanto problema di superamento dei facili corto-circuiti in cui
cade spesso la nostra comunicazione usuale, appunto perché essa non tiene conto della
metodologia complessa *™* richiesta per attuare un'esperienza umana (di cio si tratta, e
non di una pura tecnica espressiva) che voglia essere piena e totale, e percio anche
coinvolgente, in un crescendo che sia senza soste e assolutamente inesauribile, se -
come deve avvenire nella trasmissione di fede e di grazia - essa deve salire a livelli piu
alti per diventare esperienza di interscambio "umano-divino". Se si misura tale altezza
finché con I'umilta delle basi di partenza (il linguaggio deve cominciare da una lingua,
da qualcosa, quindi, che ¢ «comune, convenzionale, e di tutti» *”> partire quasi da livelli
di necessita e di natura, anche quando intende arrivare alle altezze di una
comunicazione che sia trasmissione di doni divini, e percio penetrare nell'universo
della liberta, e della verita trascendente ed originale, nuova, ficapitolativa ed
escatologica) ci si rende conto di quanto debba avere i spazi l'attenzione alla effettiva
valenza simbolica della celebrazione liturgica,””® perché questa possa mantenersi legata

movimento liturgico e nuove attese» in Assisi 1956-1986. Il movimento liturgico tra riforma
conciliare e attese del popolo di Dio, Cittadella, Assisi 1987, pp. 114-117. Sui problemi
ancora aperti si veda anche: F.BROVELLI, «Celebrare: nel vivo della fede di un popolo.
Vent'anni di riforma liturgica» in La rivista del clero italiano LXV (1984) n. 10, pp. 675-682;
S.MAGGIANI, «ll cammino della riforma liturgica» in La rivista del clero italiano LXVI
(1985) n. 6, pp. 436-455; E.MAZZA, «Problemi aperti e prospettive della riforma liturgica»
in Larivista del clero italiano LXXI (1990) n. 2, pp. 86-100; AA.VV. Ricerca interdisciplinare
sulla predicazione, Dehoniane, Bologna 1973; L.DELLA TORRE, Presenza dei fedeli
nellomelia, in: AAVV., La predicazione dei laici Comunicazione della fede e nuovi
ministeri della Parola, Queriniana, Brescia 1978, pp. 47-57.

273 Cf. A.JOOS, «Alle sorgenti della comunicazione: per una pastorale liturgica oggi» in
AA.VV. Comunicazione e ritualita. La celebrazione liturgica alla verifica delle leggi della
comunicazione, Messaggero, Padova 1988, pp. 21-109.

274 A.JOOS, «Alle sorgenti della comunicazione», o. c., p. 29: «Se si volesse raccogliere
in una formula il taglio comune dei vari approcci, si potrebbe dire che la comunicazione &
"una metodologia totale di esistenza'. Essendo metodologia odierna, essa entra
dappertutto. Essendo metodologia, essa non si identifica formalmente o materialmente
con qualcosa di mentalmente configurato, con i "contenuti"».

275 A.JOOS, «Alle sorgenti della comunicazione», o. c., p. 67.

276 A JOOS, «Alle sorgenti della comunicazione, o. c., p. 95-99: «Il simbolo non & un
pezzo di comunicazione, ma un dinamismo che slancia tutta la comunicazione al di |a di
se stessa, una rete che dai segni elementari attraverso l'informazione "salta" ad un punto
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all'umano vitale dei partecipanti ma nello stesso tempo trascrivere con essi, per essi e
in essi, un mondo veramente superiore.

I fondamento antropologico della comunicazione si conferma come
"relazione". L'identita umana, dei singoli e della collettivita si forma in una rete
relazionale che ¢ strutturata comunicativamente.””’ In altre parole, ciascuno diviene se
stesso in processi di apprendimento, socializzazione e interazione che sono processi

comunicativi.””®

di sintesi. Oltre e al di la della strumentalita, il taglio simbolico fa risorgere la chiave
fondamentale dei linguaggi: la relazione multidimensionale. Coinvolgendo tanti livelli
dell'esperienza antropologica, il simbolo sara una sintesi che non si limita ad un semplice
riassunto concettuale o mentale. Cosi il simbolo supera I'analogia la quale rimane un
sistema artificiale di similitudini. La sintesi non si chiudera neanche su se stessa, ma nella
sua apparente vulnerabilita costituira una apertura di immortalita...».

277 Cf. R.MANCINI, «Comunicazione, Identita, Trascendenza: elementi per
un'antropologia dialogica» in Liturgia e catechesi, o.c., p. 60: «Un'impostazione dialogica
nellindagine sull'essere umano é richiesta dalle acquisizioni della svolta ermeneutica,
riconosciuta come una vera koineé del pensiero contemporaneo (Cf. G.VATTIMO,
«Ermeneutica come koiné» in Aut Aut, (1987) n. 217-218, pp. 3-11). Con l'opera di
Heideger - e poi con quella di Gadamer, Ricoeur, Pareyson - l'interpretazione non & piu
riducibile ad una delle modalita del sapere, ma costituisce I'atteggiamento conoscitivo e
vitale proprio del soggetto umano nel suo rapporto con il mondo. Ora, la peculiarita
dell'ermeneutica non risiede tuttavia solo in questo risultato e nemmeno soltanto nel suo
sviluppo immediato, quello per cui ogni interpretazione € interpretazione di testi. La
peculiarita dell'ermeneutica emmerge semmai nella consapovolezza che l'interpretazione
€ sempre un dialogo che sorge anzitutto dall'ascolto (Cf. H.G.GADAMER, Wabhrheit und
Methode, Mohr, Tlibingen 1960)».

Cf. anche S.LANZA, «La specificita del linguaggio catechistico», in La nube e il fuoco,
0.c., pp. 178-179: «L'interesse per il linguaggio in ambito filosofico produce alcune
importanti acquisizioni:

a) Il linguaggio non si identifica con I'evidenza empirica della lingua: il linguaggio € piu
della somma delle parole, & "casa dell'essere" (da qui la ricerca del retroterra, della lingua
originaria dell'uomo)...

b) Sembra quasi che la svolta antropologica abbia definito un quadro di riferimento noetico
in cui l'essere non piu contemplabile nell'orizzonte del creato, ma diventa udibile nella
profondita interpersonale del vissuto.

¢) Questa tesi suppone (Herder, Gadamer, Habermas) che I'uomo sia costitutivamente
un essere dialogico. Nel linguaggio & pertanto incisa un'idea normativa: il colloquio, il
dialogo, la comunicazione libera dal dominio».

278 Cf. R.MANCINI, «Comunicazione, ldentita, Trascendenza...», o.c., p. 64; Cf. anche:
Gruppi di Studio, «Comunicazione e socializzazione» in Regno come comunione. Atti
della XVII Sessione di formazione ecumenica organizzata dal Segratariato attivita
ecumeniche, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1980, p. 230: «L'esser-in-rapporto & I'esser
umano, quando mediante il rapporto con l'altro esprime bene il suo esser soggetto. La
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ILa comunicazione non ¢ solo un'azione, ma «una dimensione dell'essere umanoy,
come spiega I. Lever:
«... ¢ impossibile all'uomo non comunicare. L'essere umano ¢ comunica-
zione: la sua nascita fisica ¢ frutto del reciproco dono tra un uomo e una
donna; il suo schiudersi a consapevolezza ¢ reso possibile dal dialogo con
i suoi simili; la realta in cui vive ¢ definita nei suoi orizzonti e nei suoi dati
concreti dalla cultura; la coscienza di sé ¢ fondata su quanto altri rispondo-
no al suo interrogare e al suo agire.» *”
La comunicazione classica spiega che in ogni fatto comunicativo si puo isolare un
soggetto (emittente), il quale, intenzionato a comunicare una sua idea (messaggio),
sceglie e organizza dei segni (codificazione) che reputa riconoscibili e utili per il
soggetto destinatario (ricevente) nel suo lavoro di costruzione e di invenzione del
messaggio (decodificazione).”® In relazione al nostro tema si tratta dell'omileta, del

filosofia dalla quale dipendono i modi di pensare di molti di noi ci ha abituati a identificare
il soggetto con l'individuo singolo: io, tu, ella, egli. Il fatto della socializzazione viene percio
visto come incontro riuscito di due esseri, di due soggetti (due amici, due amanti, ecc.).
Se poi invece dicessimo che ogni uno non & un soggetto, ma lo potra esser nel vero senso
della parola solo in composizione con I'altro, avremmo fatto (ci pare) un passo avanti in
una nuova comprensione della socializzazione. In altri termini potremmo dire che il
rapporto crea il soggetto. La soggettivita potrebbe allora esprimersi come tessuto di
relazioniy.

2% F LEVER, «Comunicazione», in J.GEVAERT (a cura di) Dizionario di catechetica,
Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1987, p. 161.

280 A N.TERRIN, «llI linguaggio simbolico liturgico nella deriva dei significanti religiosi
oggi. Per una teoria dei significanti simbolico-religiosi in liturgia» in AAVV,,
Comunicazione e ritualita, o. c., p. 222, cosi riassume le regole fondamentali:

«- occorre un emittente (E) che produce un'espressione (y) per un destinatario
(D);

- occorre una lingua (L) in cui I'emittente (E) e il destinatario (D) concordano;

- € necessaria una situazione determinata (S) in cui I'emittente (E) produce
un'espressione (y) per un destinatario (D);

- € inoltre indispensabile supporre una serie di significati situazionali (a, b, c) che
il destinatario (D) attribuisce a un'espressione (y), secondo le presunte intenzioni
dell'emittente (E).
Quest'ultima regola viene a chiarire che non & sufficiente neppure il contesto e la
conoscenza della situazione in cui si afferma y, ma che si richiede quello che Searle
chiama un "insieme di assunzioni e pratiche pre-intenzionali di sfondo" (Cf. U.ECO,
Semiotica e filosofia del linguaggio, Einaudi, Torino 1984, p. 69; cf. anche
R.STALNAKER, «Presupposizioni» in M.SBISA'(a cura di), Gli atti linguistici, Feltrinelli,
Milano 19822, p. 240-251). Lo "sfondo" a sua volta viene a indicare un insieme di capacita
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contenuto dell'omelia e degli ascoltatori. A questi elementi si puo aggiungerne ancora
altri: la plurivocita del messaggio, la reciprocita di ogni atto di comunicazione, la
plasticita e molteplicita dei codici.*

La presenza dell'ascoltatore singolo e dell'assemblea si puo rintracciare anche
nell'analisi del testo dell'omelia. 1a linguistica del testo offre strumenti preziosi per scoptire
alcuni meccanismi comunicativi attraverso il contenuto e la forma discorsiva. S.Sassi
nel suo articolo focalizza bene questo aspetto:

«Osservare in un testo l'enunciazione significa studiarne linguisticamente

la modulazione (che cosa pensa il predicatore degli argomenti che sta

trattando), la tensione (come il predicatore desidera influire sull'assemblea
con la sua omelia), la trasparenza e la distanza (come il predicatore
coinvolge maggiormente se stesso o I'assemblea nella sua omelia). Il posto
dell'ascoltatore puo essere studiato, inoltre, osservando i vari linguaggi
espressivi del predicatore e dell'assemblea. L'omelia si compone di una
parte verbale (il testo/discorso), di una parte non verbale (mimica,

o di consuetudini sociali che mi permettono immediatamente di capire la situazione in culi
I'emittente mi vuole porre o intende condurmi».

281 Cf. P.TRUPIA, Semantica della comunicazione, Bompiani, Milano 1992. Cf. anche
P.GRICE, «Logica e conversazione» in Gli atti linguistici. Assetti e problemi di filosofia del
linguaggio, Feltrinelli, Milano 19832, p. 199 - 219. L'autore raggruppa le regole o massime
della cooperazione conversionale nelle quattro categorie kantiane della quantita, qualita,
relazione e modo. La quantita pud essere precisata nelle due seguenti massime:

m1: «Da un contributo tanto informativo quanto €& richiesto (per gli scopi accettati
dallo scambio linguistico in corso)»;
m2: «Non dare un contributo pit informativo di quanto richiesto».
La categoria della qualita si pud concentrare nella supermassima:
«Tenta di dare un contributo che sia vero». Massime particolari:
m3: «Non dire cio che credi essere falso»;
m4: «Non dire cid per cui non hai prove adeguate».
La massima della relazione é:
mb5: «Sii pertinentey.
La categoria del modo non riguarda propriamente cid che viene detto, ma come viene
detto. La sua massima fondamentale &: «Sii perspicuo».
Massime particolari:
m6: «Evita l'oscurita di espressioney;
m7: «Evita 'ambiguita»;
m8: «Sii breve (evita la prolissita non necessaria)»;
m9: «Sii ordinato nell'esposizioney.
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gestualita ecc.) e infine, di una situazione spazio-temporale che mettono in
luce il rapporto che si stabilisce tra colui che parla e quanti ascoltano.» **

2.2.6. Omelia e leggi della comunicazione

Un contributo di notevole importanza ¢ quello di J.Habermas. Egli ci offre
quattro concetti di azione: agire strategico, agire regolato da norme, agire
drammaturgico, agire comunicativo. Tutti mantengono il proprio carattere teleologico,
consistente nel realizzare uno scopo scegliendo i mezzi adeguati. Nel primo caso la
massimizzazione della realizzazione dello scopo ¢ ottenuta da uno o due attori; nel
secondo caso lo scopo ¢ ottenuto da un gruppo che si sottopone a norme condivise;
nel terzo caso il profitto ¢ determinato dall'interazione tra attoti e spettatoti; nel quarto
l'obiettivo ¢ raggiunto previo accordo sui piani d'azione degli attori con mezzi verbali
o extra - verbali.

«In tutti i casi viene presupposta la struttura teleologica di azione in quanto

si attribuisce agli attori la capacita di porsi finalita e di agire in modo

orientato ad uno scopo, come pure l'interesse per l'attuazione dei loro piani

di azione.» **

La riflessione di Habermas sull'agire comunicativo approfondisce il significato
teleologico dell'azione. L'intesa (1Verstindignnd) pud darsi secondo quattro modelli
d'azione:

«- azione teleologica legata all'efficacia e che punta alla verita oggetiva e

constatabile sia per I'emittente sia per il destinatario;

- azione linguistica constatativa, che non si limita ad incarnare il sapere,

ma lo rappresenta, consentendo di inter-loquire e di porre istanze critiche

sotto l'aspetto della verita teorica rispetto al mondo;

- azione regolata da norme: incarna un sapere pratico- morale, che
puo essere criticato dal punto di vista della "giustezza™;

282 5, SASSI, «Uno sguardo semiologicoy, in Vita pastorale, LXXXIII (1995) n. 1, p. 122.

283 J HABERMAS, Teoria dell'agire comunicativo, vol. |: Razionalita nellazione e
razionalizzazione sociale, Il Mulino, Bologna 1980, p. 178.
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- azione espressiva 0 drammaturgica: realizza un sapere della

soggettivita dell'agente, criticabile dal punto di vista della veridicita,

ovvero sul versante del possibile inganno o autoinganno.» **
L'analisi di Habermas mette in luce il rapporto tra conoscenza e interesse. Egli spiega
che la configurazione concettuale e linguistica di ogni nostro sapere ¢ intimamente
connessa con gli interessi che realmente sostanziano le nostre azioni. Ogni conoscenza
di un oggetto sembra motivata da un interesse proprio per quell'oggetto. Ogni modo
di conoscenza mette in opetra una precomprensione dell'oggetto, e nessun oggetto ¢
conoscibile al di fuori di una conoscenza particolare.””

Le considerazioni precedenti ci impegnano a rispettare 1 risultati delle
esplorazioni fatte sul tema della comunicazione, della psicologia, della comunicazione
sociale come capacita di persuasione del messaggio, della retorica, della personalita dei
recettori, della disponibilita selettiva, ed altri effetti di questa scienza descritti in
vastissimi saggi. Le opinioni sul tema dell'agire comunicativo variano e si sviluppano
continuamente.”*

Giovanni Paolo I tracciava il cammino che dalla "comunicazione" porta fino
alla "comunione" e sottolineava come questa costituisce il punto lideale nell
aspirazione di ogni essere umano.

«Conosciamo, in una parola, la meta ideale verso la quale ognuno di voi,

nonostante difficolta e delusioni, orienta il proprio sforzo, quella cio¢ di

arrivare, attraverso la “"comunicazione”, ad una piu vera ed appagante

“comunione". E la meta verso la quale aspira, come ben potete comprende-

re, anche il cuore del vicario di Colui, che ci ha insegnato ad invocare Dio

come Padre unico ed amoroso di ogni essere umano.» *’

Si conclude la prima parte della tesi, nella quale ho cercato di presentare la
natura liturgica dell'omelia nella problematicita sociologica, culturale e comunicativa
della nostra epoca. L'omelia non puo essere vista solo come atto liturgico, ma nel senso

284 Cf. J.HABERMAS, Teoria dell'agire comunicativo, o.c., pp. 451-452. Citato da
R.TAGLAFERRI, «Lo specifico del linguaggio liturgico», in Liturgia e catechesi, o. c., p.
109.

285 Cf. JJHABERMAS, Conoscenza e interesse, Laterza, Bari 1970.

286 Cf. E.MARCONI, «L'arte del dire: gli apporti della nuova retorica», in RPL XXX
(1992/6) n. 175, pp. 45-57.

287 GIOVANNI PAOLO I, «Allocuzione ai giornalisti» in AAS LXX (1978) p. 709-710.
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di interdisciplinarieta, anche come atto comunicativo. Come tale deve prendere in
considerazione anche le nozioni delle l'altre dicipline.””

Piu che mai si rivela vera la vecchia battuta inglese: "Per insegnare il latino a
John, bisogna anzitutto conoscere...John". L'omileta deve conoscete a sufficienza la
psicologia e la sociologia per sapere quali incidenze esercita sulla mentalita e sulla vita
degli uomini I'ambiente in cui essi vivono. Tale ambiente - familiare, professionale,
nazionale - esercita sulla psicologia, sul linguaggio, sul modo di ricevere il pensiero di
un altro (e quindi anche quello di Cristo) delle pressioni, di cui ¢ indispensabile tenere
conto. Le abitudini di pensiero e di linguaggio di un uditorio condizionano la sua
capacita di comprendere, ricevere quanto gli viene proposto. Non si puo dire tutto il
Vangelo in un unico e identico modo. Ogni omelia ¢ una nuova Pentecoste, nella quale
ciascuno deve poter «accogliere nella propria lingua le meraviglie di Dio» (Atti 2, 11).
Consapevoli di tale finalita passiamo alla seconda parte della tesi, cio¢ alla importanza
della narrazione per I'omelia.

288 Cf. S.LANZA, Introduzione alla Teologia pastorale I, o.c., pp. 235-266.
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Seconda parte

LA NARRAZIONE
A SERVIZIO DELL'OMELIA

«La distanza piu breve
tra un essere umano e la verita
¢ una storiay

(Anthony de MELLO,
Un minuto di saggezza nelle grandi religioni,
Paoline, Milano 1987, p. 34.)
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3. LA RISCOPERTA
DELLA NARRAZIONE

3.1. Uninvito
a riscoprire la narrazione

Gia Johann Baptist Metz in un famoso articolo del 1973, Breve apologia del

narrare, ha osservato:
«Sono del parere che la nostra predicazione e la nostra pastorale non siano
in crisi perché si narrerebbe troppo, bensi proprio perché non si narra piu
correttamente, perché non siamo in grado di narrare con degli effetti
pratico-critici, con una intenzione pericolosa-liberante. E da tempo che
cerchiamo di nascondere con pudore il potenziale narrativo cristiano,
mentre siamo disposti ad illustrarlo tuttal piu a bambini ingenui ed a
persone anziane...» 28

Vorrei dunque rilevare questo atto di coraggio necessario nel servizio omiletico.
L'omelia come atto liturgico-pastorale ¢ sempre un'arte, frutto appassionato della fede
personale dell'operatore. Discipline diverse convogliano in un unico processo che
sfocia in una sintesi nuova rispetto ai contributi che 'hanno determinata. In questo
evento di carattere transdisciplinare, teologia e scienze della comunicazione si fondano
in un progetto operativo, che non dipende pit in modo rigido da nessuna delle
discipline che I'hanno ispirato ma che puo esistere solo in virtu di esse.

La scoperta della narrazione nell'ambito della produzione letteraria * e nella
trasmissione culturale appare una via interessante e praticabile anche per fare teologia,
in quanto capace di risolvere quel conflitto comunicativo che investe il rapporto tra
riflessione teologica e cultura moderna, tra prassi pastorale e vita quotidiana, tra chi fa
'omelia e chi I'ascolta.

Di narrazione si interessano il teologo e il biblista, il pedagogo, lo studioso di
linguistica e di letteratura ed il filosofo preoccupato di dire la verita. Anche l'omileta

non puo evitarla.

289 ) B.METZ, «Breve apologia del narrare», in Concilium X (1973) n. 5, pp. 867-868.

290 Cf, U.ECO, Il nome della rosa, Bompiani, Milano 1980. L'autore dice: «Se ho scritto
un romanzo & perché ho scoperto, in eta matura, che di cio di cui non si pud teorizzare,
si deve narrare».
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Cosi si arriva alla domanda: la narrazione ¢ un appendice facoltativa all'omelia,
un momento di sollievo concesso agli ascoltatori, un espediente didattico per
richiamare l'attenzione, una applicazione esemplificativa della dottrina spiegata... o ¢ la
forma stessa fondamentale dell'omelia, la struttura costitutiva, la modalita insoppti-
mibile della trasmissione della fede cristiana, il linguaggio pit comunicativo nella
assemblea celebrativa? *!

La risposta ci viene dallo studio di opere recenti di teologia narrativa. I primi
saggi sono scritti in ambiente di lingua tedesca, ma subito dopo essi iniziano a
comparire anche nel resto d'Europa e in America. Nella lingua italiana sono importanti

i contributi di S. Lanza,”* C. Rocchetta,”” V. Mannucci,”* F. Riva,”” G. Ravasi,” G.

21 J B.METZ, «Breve apologia del narrare», o.c., p. 869, osservava: «ll senso pastorale
del racconto, potrebbe dar limpressione che qui si richiami ['attenzione sul significato
pedagogico-catechetico del racconto, sul racconto come "esempio" e quindi mezzo
ausiliario irrinunciabile di "teologia applicata”, senza investire la concezione della teologia
stessa. Ma & proprio questo modo d'intendere le cose che dovremmo respingere. Una
distinzione del tipo: la predicazione narra - la teologia argomenta - ci sembra troppo
affrettata, superficiale, e compromette la struttura narrativa in cui si articola la teo-logia».

292 3, LANZA, «Teologia speculativa e teologia narrativa», in .SANNA (a cura di) Il
sapere teologico e il suo metodo, Dehoniane, Bologna 1993, pp. 175-207; ID., La
narrazione in catechesi, Paoline, Roma 1985.

293 C.ROCCHETTA, «Teologia narrativa. Una nuova figura di teologia?», in Ricerche
teologiche, 1l (1991) pp. 153-180; ID., «Teologia narrativa» in R.LATOURELLE-
R.FISICHELLA (ed.), Dizionario di teologia fondamentale, Cittadella, Assisi 1990, pp.
1272-1276; C.ROCCHETTA-R.FISICHELLA-G.POZZO, La teologia tra rivelazione e
storia, Dehoniane, Bologna 1987.

294\ MANNUCCI, «Vangeli e narrazione», in La Rivista del Clero Italiano LXXI (1990)
n. 9, pp. 596-605.

295 F RIVA, «L'esegesi narrativa. Dimensioni ermeneutiche», in Rivista Biblica XXVII
(1989) pp. 129-160.

2% G,RAVASI, «"Cio che abbiamo udito...lo narreremo" (Sal 78,3-4). Narrazione ed
esegesi», in Rivista Biblica XXXVII (1989) pp. 343-350.
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Pattaro,””” M. Bordoni,”® B. Forte,™ V. Fusco,”” C. Molari,’"' R. Tonelli, I.. Gallo, M.
Pollo,” G. Cravotta,”” ed altri,”"* in particolare della rivista Note di Pastorale Giovanile.””

3.1.1. L'epoca precedente

E opportuno saggiare il sorgere e il diffondersi dell'interesse per la
componente natrativa a cominciare dall'ambito teologico globale, per rilevarne poi,
sinteticamente, 1 riflessi sulla prassi omiletica.

Un importante influsso proviene dalla filosofia narrante di F. Rosenzweig
(1886-1929).”" L.a riflessione di questo pensatore si concentra sul passaggio dalla
"vecchia filosofia", basata sull'essere e quindi sui sostantivi che lo definiscono (parvla-
sostanza), alla "nuova filosofia" fondata sull'esistente e quindi sui verbi che ne

27 G.PATTARO, «La teologia: dall'argomentare al memorare», in ID., La svolta
antropologica, Dehoniane, Bologna 1991, pp. 572-595.

298 M.BORDONI, «La teologia sistematica tra ortodossia e ortoprassi» in Lateranum LIV
(1988) n. 2, pp. 266-287.

299 B,FORTE, La teologia come compagnia, memoria e profezia, Paoline, Milano 1987.
300\, FUSCO, Oltre le parabole. Introduzione alle parabole di Gest, Borla, Roma 1983.

301 C.MOLARI, «Natura e ragioni di una teologia narrativa» in B WACKER, Teologia
narrativa, Queriniana, Brescia 1981, pp. 7-29; |

D., Il linguaggio della catechesi, Paoline, Roma 1987.

302 R.TONELLI-L.A.GALLO-M.POLLO, Narrare per aiutare a vivere. Narrazione e
pastorale giovanile. Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1992.

303 AAVV. Conte et Catéchése. Contez, Catéchése!, numero monografico di Lumen
vitae 37 (1982) n. 4, ed.it. G.CRAVOTTA (a cura di), Catechesi narrativa, Dehoniane,
Napoli 1985.

304 C.NOSIGLIA, «ll Nuovo Testamento come narrazione di esperienza salvifica» in Via
Veritf e Vita, XXVIII (1979) n. 73, pp. 19-29; L.DELLA TORRE, «Per una catechesi
narrativay» in Via Veritf e Vita XXVII (1978) n. 67, pp. 47-55.

305 G.NICOLO'-C.MOLARI-R.TONELLI-V.BOCCI-C.BISSOLI, «La narrazione, dire

cose oggettive per aiutare a vivere» in NPG XVII (1983) n. 14, pp. 3-31;

M.POLLO, «Narrazione e linguaggio simbolico nella evangelizzazione» in NPG
XV (1981) n. 5, pp. 29-38;

M.POLLO-G.P.CAPRETTINI, «Educazione come processo di comunicazione» in
NPG XV (1981) n. 10, pp. 3-36;

R. TONELLI, «Come nel "Catechismo dei giovani" evangelizzare Gesu Cristo
"narrando”una storia interpellante» in NPG XIV (1980) n. 6, pp. 3-12.

306 E ROSENZWEIG, La stella della redenzione, Marietti, Casale Monferrato 1985.
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definiscono la storicita e il divenire (parvla-tempo). Questo ¢ particolarmente vero
quando la riflessione si fa "riflessione credente"; una riflessione che deve rendersi
capace di farsi abbagliare dalla "folgore dell'esperienza” per essere in grado di stupirsi
e di dire chi sia Dio, quando si avvicini all'uomo, e chi sia I'vomo quando si lascia
avvicinare da Dio.”” La rivelazione biblica, sotto questo aspetto, & una narrazione, non
una "trattazione". In questa specificita risiede la differenza tra il pensiero greco e il
pensiero biblico. La riflessione sulla fede, pit che render conto delle sostanze
atemporali e immobili, racconta la stotia dell'incontro di Dio con 'vomo nelle diverse
forme in cui tale incontro si ¢ svolto e si svolge, come appare dal Libro sacro, dalla
tradizione midrashica e rabbinica fino allo chassidismo.

L'altro autore appartenente alla stessa tradizione di pensiero ¢ M. Buber.””

La teologia di K. Barth, col suo essenziale incentramento sull'evento salvifico
attuatosi nella storia con Gesu di Nazareth, si pone in un ambito a se. Egli scrisse nel
1948: «Chi, e che cosa sia Gesu Cristo lo si puo, appunto, solo narrare, e non puo
essere contemplato né descritto come un sistema.» > Nel 1953 ribadisce: «La
riconciliazione ¢ storia. Chi vuol conoscerla, deve conoscerla come tale. Chi vuol
parlarne, deve narrarla come storia; » *'’ e I'anno seguente, scrivendo a G.C.
Berkouwer:

«Tutta la sistematica che, certo, ¢ presente e si impone anche nelle mie

pagine, vuole pero essere...solo una spiegazione la piu puntuale possibile

della portata di questo "nome™ (Gesu Cristo)...e percio stesso la narrazione

di una storia, narrazione che procede per i singoli momenti.» "'

307 F.ROSENZWEIG, Il nuovo pensiero, Arsenale, Venezia 1983, p. 54.

308 M.BUBER, | racconti dei Chassidim, Garzanti, Milano 1979; Una storia caratteristica,
fatta risalire a Baal Shelem, si ripete tante volte nelle pubblicazioni recenti della
narrazione. Cf. ID., in WERKE Ill, Chr. Kaiser, Minchen 1963, p. 71; Vedi anche
E.WIESEL, Celebrazione chassidica. Ritratti e leggende, Garzanti, Milano 1983.

309 K.BARTH, Kirchliche Dogmatik 11/2, EVZ-Verlag, Zrich, p. 206.
310 K.BARTH, Kirchliche Dogmatik, IV/1, EVZ-Verlag, Zirich, p. 171.

311 | etterainedita del 30.12.1954, resa nota da E.BUSCH, Karl Barths Lebenslauf. Nach
seinen Briefen und Autobiografischen Texten, Minchen 1975, p. 395. Questa citazione &
tratta dal B. WACKER, Teologia narrativa, Queriniana, Brescia 1981, p. 94.
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Apporti significativi sono stati offerti anche da studiosi come G. von Rad,”* O.
Cullmann,’” E. Kisemann,’'* J. Barr,’" ai quali ci dedicheremo nei capitoli seguent,
analizzandone i contributi di esegesi biblica per la comprensione della parola di Dio.

Ad un livello diverso, va collocata la Filosofia analitica della storia del linguista
americano A. C. Danto.”® I'autore mostra come la storia sia essenzialmente costruita
da storie (bistory tells stories), ed ¢ sulla base di queste stotie che la storia rivive nell'oggi
di ogni generazione. 1l linguaggio piu adatto a trasmettere questa attualita della storia ¢
quello del racconto. H. M. Baumgartner, in particolare, ha posto in evidenza come il
sapere storico implichi di per sé una struttura narrativa; la realta della storia sussiste nel
narrare storico.”’

A questi studi si sono aggiunte, per vie proprie, le indagini svolte in modi
diversi gia prima degli anni 70, sull'arte del narrare e sull'analisi del racconto.’® Negli
anni precedenti al 1973 non mancano i nomi come J. Moltmann,”” e D. Sélle.”

312 G.V.RAD, Teologia dellAntico Testamento I. Teologia delle tradizioni storiche
d'Israele, Paideia, Brescia 1972; ID. Teologia dell'Antico Testamente Il. Teologia delle
tradizioni profetiche d'Israele, Paideia, Brescia 1974.

313 O0.CULLMANN, Cristo e il tempo, Il Mulino, Bologna 1965; ID.,Il mistero della
redenzione nella storia, Il Mulino, Bologna 1966.

314 E.KASEMANN, «ll problema del Gesu storico», conferenza del 1953, in Saggi
Esegetici, Marietti, Casale Monferrato 1985, pp.30-57.

315 J BARR, Semantica del linguaggio biblico, Il Mulino, Bologna 1968; ID. «Story and
History in Biblical Theology», in The Journal of Religion XVI (1976), pp. 1-17.

316 A C.DANTO, Filosofia analitica della storia, Il Mulino, Bologna 1971, p. 153.

317 H.M.BAUMGARTNER, Kontinuitdt und Geschichte. Zur kritik und Metakritik der
historischen Vernunft, Suhrkamp, Frankfurt 1972.

318 Cf. AA.VV., Lanalisi del racconto, Bompiani, Milano 1969, in particolare:
R.BARTHES, «Introduzione all'analisi strutturale del racconto», pp. 5-46 e A.J.GREIMAS,
«Elementi per una teoria dell'interpretazione del racconto, pp. 47-96; R.SCHOLES-
R.KELLOGG, La natura della narrativita, |l Mulino, Bologna 1970.

318 J MOLTMANN, Umkehr zur Zukunft, Késel, Miinchen-Hamburg 1970, p. 146. «Alla
domanda "chi & Dio realmente?" si deve senz'altro narrare la storia dell'uomo di Nazaret,
proprio come Gesu non ha dato nessuna definizione del regno di Dio, ma ha raccontato
paraboley.

320 D SOLLE, Das Recht ein anderer zu werden, Neuwird, Berlin 1971.
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3.1.2. Inizi e sviluppi

L'atto di nascita della teologia narrativa ¢ solitamente indicato negli articoli di
Metz e Weinrich **' nel Conmcilium 1973. Tutto il numero & dedicato alla crisi del
linguaggio religioso. E. Schillebeeckx ivi si ¢ cosi espresso:
«Dei due campi l'uno (quello dei fatti, della storia ecc.) deve infatti
possedere sufficienti pointers (indizi), affinch¢ quanto nel cosiddetto “altro
campo™ viene enunciato in linguaggio di fede abbia per I'uomo un senso
razionale e intelligibile, nonostante il "resto” indicibile ivi contenuto. E
proprio questo resto (sovrapiu) che deve spingere i credenti ad usare nel
loro discorso di fede parabole e racconti, in altre parole alla restaurazione
dell'elemento narrativo nel linguaggio di fede.» ***
11 progetto di una teologia narrativa veniva pit ampiamente sviluppato nel contesto

della teologia dell'esperienza (H. Zahtnt **

324).

). Esso ¢ stato tuttavia contrapposto alla

E stato inoltre assunto nel contesto della
326)

teologia argomentativa (L. Wachinger
cristologia (E. Schillebeeckx ***) e della teologia sacramentaria (I.. Boff

Di esso si & pure parlato come di un'etica narrativa (D. Mieth **').

321 H WEINRICH, «Teologia narrativa», in Concilium IX (1973) n. 5, pp. 846-859.
J.B.METZ, «Breve apologia del narrare», in Concilium IX (1973) n. 5, pp. 867-
868.

322 E_ SCHILLEBEECKX, «Crisi del linguaggio di fede quale problema ermeneutico», in
Concilium, 1X (1973) n. 5, p. 837.

323 H.ZAHRNT, «Religiose Aspeckte gegenwartiger Welt- und Lebenserfahrung.
Riflexion Uber die Notwendigheit einer neuen Erfahrungstheologie», in Zeitschrift fiir
Theologie und Kirche, LXXI (1974) pp. 94-122; ID. Alle prese con Dio, Queriniana, Brescia
1969.

324 | WACHINGER, Erinnern und Erzédhlen. Reden von Gott aus Erfahrung, Pfeiffer,
Minchen 1974.

325 E.SCHILLEBEECKX, Gesu, la storia di un vivente, Queriniana, Brescia 1976; ID.
Intelligenza della fede, Paoline, Roma 1975; ID., Il Cristo, la storia di una nuova prassi,
Queriniana, Brescia 1980; ID., La questione cristologica, Queriniana, Brescia 1980.

326 | BOFF, | sacramenti della vita, Borla, Roma 1979.

327 D.MIETH, «Narrative Ethik», in Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie
XIX (1975), pp.297-328; ID. Dichtung, Glaube und Moral. Studien zur Begrundung einer
narrativen Ethik, Matthias-Griinewald, Mainz 1976.
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Tra i nomi spesso citati sono: E. Jiingel,”, G. Lohfink,’” R. Marl¢, J. Navone e Th.

Cooper,”" A. Grozinger,” H. Peukert,’”

ed altri. Un primo tentativo di bilancio ¢
fornito dal volume di B. Wacker.” Llinteresse per la componente si estende rapida-
mente all'ambito biblico (oltre agli autoti sopra nominati troviamo: R. Alter,””

J.N. Aletti,m]. L. Ska *¥).
3.1.3. L'ambiente catechetico e omiletico

11 processo di revisione dei catechismi costringe ad un utile ripensamento sulla
natura e sui compiti della catechesi. Quale linguaggio ¢ veramente adatto per la
comunicazione catechistica? La narrazione ci offre una soluzione, antica e sempre
nuova: fare catechesi significa narrare in maniera ordinata. Il racconto non ¢ estraneo
alla catechesi, ma ne costituisce l'ossatura. Cosi gli studi si presentano ricchi di dati
biblici, psicologici, metodologici e pedagogici. Alcuni autori nella lingua italiana li

abbiamo gia menzionato. Nella lingua tedesca ci sono moltissimi esempi. Tra tutti

328 E. JUNGEL, Dio, mistero del mondo, Queriniana, Brescia 1982, in particolare pp.
390-430; ID., Metaphor. Zur Hermeneutik religiéser Sprache, Kaiser, Minchen 1974 (trad.
it. «Veritf metaforica», in P.RICOEUR-E.JUNGEL, Dire Dio, editoriale di G. Grampa,
Queriniana, Brescia 1979).

329 G. LOHFINK, «Erzéhlung als Theologie. Zur sprachlichen Grundstruktur der
Evangelieny, in Stimmen der zeit XX (1974) n. 192, pp. 521-532.

330 R, MARLE', «La théologie, un art de raconter? Le projet de théologie narrative», in
Etudes (1983) n. 358, pp. 123-137.

331 J.NAVONE-Th.COOPER, Narratori della parola, Piemme, Casale Monferrato 1986.

332 A GROZINGER, Erzéhlen und Handeln. Studien zu einer trinitarischen Grundlegung
der Praktischen Theologie, Kaiser, Miinchen 1989.

333 H PEUKERT, Wissenschaftstheorie - Handlungstheorie - Fundamentale Theologie,
Suhrkamp, Frankfurt a.M. 1976, pp. 283-302.

33 B.WACKER, Teologia narrativa, Queriniana, Brescia 1981, editoriale di C.Molari,
«Natura e ragioni di una teologia narrativay.

335 RALTER, L'arte della narrativa biblica, Queriniana, Brescia 1990.

336 J.N.ALETTI, L'arte di raccontare Gesu Cristo. La scrittura narrativa del vangelo di
Luca, Queriniana, Brescia 1991; ID. «L'approccio narrativo applicato alla Bibbia: stato
della questione e proposte», in Rivista Biblica XXXIX (1991), pp. 257-276.

337 J.L.SKA, «Narrativa ed esegesi biblicay, in La Civilta Cattolica CXLII (1991) n. 3387-
3388, pp. 219-230.
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ricordiamo 1 nomi di H. Halbfas,”® G. Baudler,” E. Arens,’* P. Biechl>*' ed altri in
particolare nella rivista Katechetische Blitter: G. Stachel, O. Fuchs, N. Mette, H. Zirker,
G. Fuchs.

I contributi nel settore omiletico sono limitati La "Teologia della
predicazione" si ¢ sviluppata nell'arco di tempo compreso tra il 1940-70.
Successivamente sembra si sia verificata ad una fase di stanchezza dovuta allo
spostamento dell'accento sulla parola "evangelizzazione". Nel 1967 apparve un saggio
di Rudolf Bohren **, studioso di teologia pratica. Dal suo punto di vista il narrare
omiletico presuppone il memorare, il quale affonda le sue radici nel ricordo del dono
che Dio fa di se stesso all'uvomo. In siffatto narrare trova espressione cio che vale in
Dio, i ricordi dei fatti che contano. Tale ricordo deve compiersi sempre sullo sfondo
dell'insieme scritturistico. Cio pero non vuol dire che si debbano solo tinarrare i
racconti biblici, conviene invece che si trovino sempre nuovi paradigmi dell'azione che
Dio compie oggi.’*’

Interessante ¢ il contributo di M. Coste,**

e in particolare la parte terza
"Narrativite, ressort et chance de I'homelia", tratta dal discorso all' Assemblea generale
del 1980.

In ambiente tedesco, vari autori hanno dedicato molta attenzione alla predica-

zione ecclesiale, ma un solo capitolo delle loro opere alla narrazione. Tra tutti

338 H HALBFAS, «Erfahrung und Sprache. Pladoyer fiir eine narrative Unterrichtskultur,
in AA.VV., Ungang und Erziehung, Klett, Stutgart 1975, pp.170-187; ID. La religione,
Queriniana, Brescia 1983, in particolare pp. 33-58.

339 G.BAUDLER, Einfiihrung in symbolisch-erzdhlende Theologie, Ferdinand
Schoéningh, Paderborn-Minchen-Wien-Zirich 1982; ID., Wahrer Gott als wahrer Mensch.
Enwiirfe zu einer narrativen Christologie, Kosel, Miinchen 1977.

340 E ARENS, Kommunikative handlungen. Die paradigmatische Bedeutung der
Gleichnisse Jesu fiir eine Handlungstheorie, Patmos, Disseldorf 1982; ID., «Narrative
Theologie und theologische Theorie des Erzahlens» in KatBl CX (1985), pp. 866-871.

341 P BIEHL, Symbole geben zu lernen. Einfiihrung in die Symboldidaktik anhand der
Symbole Hand, Haus und Weg, Neukirchener Verlag, Viuyn 1989.

342 R.BOHREN, «Predigt als Erzahlung», in Oikonomia. Heilsgeschichte als Thema der
Theologie (Festschrift flir Oscar Cullmann), Hamburg-Bergstedt 1967, pp.345-359; ID.
Predigtlehre, Kaiser, Miinchen 1971; ID. «Nur Poesie kann fiir Liebe sprecheny, in
Evangelische Kommentare V (1972) pp. 649-652.

343 Cf. RBOHREN, «Predigt als Erzahlung», o.c., p. 350.

34 M.COSTE, «L'homelie dans la liturgie» in Parole de Dieu et liturgie, (1987) n. 60, pp.
50-87 (del bollettino "Liturgie" publicato dalla Commissione francofona cistercense).
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ticordiamo W. Bartholomius,** R. Zerfa3,”*° E. Lange,”*’ M. Niichtern,”*® O. Fuchs,*"
P. Diisterfeld,” H. Dannowski,”" E. Rau,” H. Lang,”> H. Nitschke,>* M. Josuttis,”
G. Otto,”® F.Kamphaus,”" H. Hirschler *** ecc.

Nel contesto di quanto si ¢ sopra accennato, si comprende la varieta ¢ la
molteplicita delle forme con cui la teologia narrativa ¢ applicata ai vari ambiti del sapere
teologico. Di fatto, essa appare riferita alla storia delle religioni e alla teologia
fondamentale, alla teologia biblica, alla cristologia, alla sacramentaria ¢ alla teologia
morale e alla teologia spirituale, alla teologia pastorale e omiletica. Si puo discutere su
talune di queste applicazioni e sul modo con cui vengono sviluppate; ma ¢ indubbio il

345\W BARTHOLOMAUS, Kleine Predigtlehre, Benzinger, Zirich-Einsiedeln-Kéln 1974,
in particolare pp. 116-122.

346 R.ZERFASS, Grundkurs Predigt |. Spruchpredigt, Patmos, Disseldorf 1987; ID.
Grundkurs Predigt Il. Textpredigt, Patmos, Dusseldorf 1992; ID., (ed.), Erzadhiter Glaube
- erzdhlende Kirche, Herder, Freiburg i.B. 1988.

347 E.LANGE, Predigen als Beruf, Kreuz, Stuttgart-Berlin 1976.

348 M.NUCHTERN, «Bild und Beispiel. Beobachtungen zur Funktion des Erzahlens in
der Predigt» in Pastoraltheologie Géttingen (1981) n. 70, pp. 135-145.

349 O.FUCHS, Von Gott predigen. Uberlegungen, Anleitungen, Beispiele, Gerd Mohn,
Gutersloh 1984.

350 p DUSTERFELD, Ende und Neuanfang der Predigt. Neue Wege der Verkiindigung,
Patmos, Dusseldorf 1983.

351 H.DANNOWSKI, Kompendium der Predigtlehre, Gerd Mohn, Glitersloh 1985; ID.,
(ed.), Erzdhlende Predigten, Gltersloh 1976.

352 E.RAU, «Predigt und Erzahlung» in WPKG (1979) n. 68, pp. 21-37.

353 H LANG, «Narrative Theologie. Sprachtheoretische und theologische Uberlegungen
zu einem Begriff der verkiindigenden Theologie» in ThGI LXXI (1981), pp. 341-353.

3% H.NITSCHKE (ed.), Erzdhlende Predigten, 1.1l., Gerd Mohn, Gutersloh 1976-81.

355 M.JOSUTTIS, Rhetorik und Theologie in der Predigtarbeit. Homiletiche studien, Chr.
Kaiser, Minchen 1985.

3%6 G.OTTO, Predigt als rhetorische Aufgabe. Homiletische Perspektiven, Neukirchener
Verlag, Viuyn 1987.

357 F KAMPHAUS, «Erzahlend predigen» in Lebendige Seelsorge XX (1977) n. 8, pp.
332-335; F.KAMPHAUS-R.ZERFASS, Die kompetenz des Predigers. Im Spannungsfeld
zwischen Rolle und Person, Comenius-Institus, Munster 1980.

3%8 H HIRSCHLER, Biblisch predigen, Luther. Verlag-Haus, Hannover 1988.
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loro significato per la riscoperta di un modo di "dire Dio" e I'evento della salvezza in
termini di annuncio vivente per gli uomini del nostro tempo e di ogni tempo.
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3.2. La dimensione narrativa
nella Bibbia

«L'esegesi narrativa propone un metodo di comprensione e di
comunicazione del messaggio biblico che corrisponde alla forma del
racconto e della testimonianza, modalita fondamentale della comunicazio-
ne tra persone umane, caratteristica anche della Sacra Scrittura. L'Antico
Testamento, infatti, presenta una storia della salvezza, il cui racconto
efficace diventa sostanza della professione di fede, della liturgia e della
catechesi (cf Sal 78, 3-4; Es 12, 24-27; Dt 6, 20-25; 26, 5-10). Da parte sua,
la proclamazione del kerygma cristiano comprende la sequenza narrativa
della vita, della morte e della risurrezione di Gesu Cristo, eventi di cui i
vangeli ci offrono il racconto dettagliato.» 3°°

La narratologia, o studio narrativo dei racconti, va posta in relazione con i recenti
sviluppi degli studi nel campo della linguistica e della critica letteraria. L'esegesi biblica
ha beneficiato del loro apporto attraverso un certo numero di analisi che hanno
esaminato la Bibbia anzitutto come un fenomeno letterario. Jean Louis Ska scrisse:
«I1 senso di un racconto ¢ il risultato di un processo di lettura. Cio significa
che ¢ impossibile scindere il senso di un testo in generale e di una
narrazione in particolare dal "dramma della lettura"...I metodi dell'esegesi
classica, cio¢ storico-critica, tendono a considerare il testo anzitutto come
un documento che parla del passato. L'interprete si serve del testo per
raggiungere il mondo che si nasconde dietro il testo (...) Per il metodo
narrativo, il testo ¢ un evento vissuto dal lettore. Come la musica di uno
spartito rimane morta finché l'interprete non la esegue, cosi il testo rimane
lettera morta finché il lettore non gli da vita nell'atto della lettura.»

3.2.1. Il linguaggio narrativo ¢ basilare

359 PONTIFICIA COMMISSIONE BIBLICA, L'interpretazione della Bibbia nella Chiesa
I, B, 2, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 1993, p. 39.

360 J.L. SKA, «Narrativa ed esegesi biblica» in La Civilta Cattolica CXLII (1991) n. 3387-
3388, p. 222.
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Nel 1974 Gerhard Lohfink pubblico un saggio,' che puo essere considerato
come la fondazione biblica del recupero della narrativita. Analizzando i testi biblici egli
individua tre forme di linguaggio: l'argomentazione (Qo 8,17-9,6) l'appellazione (Es
20,13-17) e la narrazione (Dt 26,5-9). Egli pone inoltre la domanda fondamentale: «che
cos'e propriamente il messaggio cristiano nella sua centralita? E argomentazione, o
appello o narrazione?» **

Per rispondere a tale domanda il biblista affronta prima la Lettera di Paolo ai
Romani e poi le altre lettere del Nuovo Testamento. 1l suo scopo ¢ quello di dimostrare
che, nonostante le apparenze, questi testi non rinnegano bensi confermano il ruolo
fondamentale delle narrazioni. Esso ¢ individuabile soprattutto nell'annuncio
kerygmatico della salvezza di Dio in Cristo e della sua morte e tisurrezione.”” L'autore
conclude che «l linguaggio narrativo ¢ basilare e determinante» e che « gli elementi
non narrativi hanno una funzione puramente secondaria, *** anche se sono quantitati-
vamente piu numerosi. Quali le ragioni di questa fondamentalita dell'elemento
narrativo? Lohfink le individua da un lato nella dipendenza dei Vangeli dalla tradizione
orale,”®” dall'altro nel contenuto di tale tradizione, tesa a trasmettere un'esperienza di
vita.

Da quanto detto finora scaturiscono alcune considerazioni. Innanzitutto che
la «narrazione stessa ¢ la teologia.» ** Secondariamente che I'informazione e il racconto
sono due cose distinte. L'informazione punta sul resoconto storico, e dunque, la sua
dimensione propria ¢ la distanza del passato rispetto all'interlocutore cui ¢ rivolta. 11

361 G.LOHFINK, «Erzahlung als Theologie. Zur sprachlichen Grundstruktur der
Evangelieny, in Stimmen der Zeit XX (1974) n. 192, pp. 521-532.

362 G,LOHFINK, o.c., p. 523. HWEINRICH, «A favore d'una teologia narrativa, ovvero:
La teologia soggetta al criterio della tolleranza narrativa» in B.WACKER, Teologia
narrativa, Queriniana, Brescia 1981, pp. 69-71, offre un'analisi dell'articlolo di Lohfink.

363 Cf. G.LOHFINK, o.c., pp. 524-526.
364 G.LOHFINK, o.c., p. 528.

365 G.LOHFINK, o.c., p. 528. «Die schriftichen Evangelium sind in ihrer Struktur
abhangig vom miundlichen Evangelium, also von jener Form der Heilsbotschaft, die war
als Grundlage der paulinischen und Uberhaupt der urchristlichen Briefe kennengelernt
hatten. Zwischen der narrativen Substruktur der Briefe und der narrativen Struktur der
Evangelien besteht ein ganz enger Zusamenhang. Briefe wie Evangelien haben als
gemeinsame Basis das urchristliche Bekenntnis. In diesem Bekenntnis standen Tod und
Auferstehung Christi im Mittelpunkt. Deshalb ist auch die Passiongeschichte mit der
anschlissenden Osterbotschaft der eigentliche Mittelpunkt der Evangelien geworden».

366 G.LOHFINK, o.c., p. 530.
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racconto vive invece nella contemporaneita, immergendo l'uditore nella profondita
dell'evento salvifico, rimandando cosi allordine della partecipazione e della

. . . . 367
rimemorazione esistenziale.

3.2.2. I fondamenti antico - testamentari

Quando si parla della struttura narrativa della Bibbia, non significa che essa ¢
costituita soltanto o prevalentemente da racconti - vi si trova anzi un'ampia e vatiata
molteplicita di generi letterari - ma si intende piuttosto dire che:

«i testi pit importanti, quelli piu significativi sotto il profilo religioso, sono

narrazioni, e che inoltre anche i testi non narrativi (giuridici, morali,

esortativi, poetici etc.) trovano la loro pertinente collocazione e la loro
giustificazione non in motivi di carattere teoretico, ma precisamente in una
storia, quella dell'incontro di Dio con l'uomo.» ***

K. Miiller scrisse: «lLa narrazione € un'elemento esistenziale della

vita di fede ebraica.» ** La struttura narrativa, manifestandosi a diversi livelli, proviene
fondamentalmente dal fatto, che:

«la Scrittura non ¢ il libro delle verita da credere e dei precetti da osservare,

ma la testimonianza di una esperienza religiosa vissuta, che pretende di

essere totalizzante e tende quindi ad essere sempre di nuovo realizzata.» *"°
Che I'Antico Testamento fosse soprattutto «storia» e la forma del patlare teologico dei
libti vetero - testamentari fosse proprio «l racconto» , 'aveva gia detto G.von Rad, il
quale costruisce coerentemente la sua teologia dell'Antico Testamento nella prospet-
tiva di una «storia delle tradizioni» depositate innanzitutto nei racconti.’”! E
significativo in questo senso il cosiddetto «credo storicon» (Dt 26, 5-9; Gs 24, 1-13; Sal

367 Cf. G.LOHFINK, o.c., p. 531.
368 S LANZA, La narrazione in catechesi, Paoline, Roma 1985, p. 50.

39 K MULLER, «Bedingungen einer Erzahlkultur. Judaistiche Anmerkungen zum
Program einer narrativen Theologie», in Erzéhlter Glaube - erzéhlende Kirche, o.c., p. 29.

370 S LANZA, La narrazione in catechesi, o.c., p. 51.

31 G.VON RAD, Teologia dell'Antico Testamento I. Teologia delle tradizioni storiche
d'Israele, Paideia, Brescia 1972.
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136).” Al di 1a della sua storia e funzione, lo schema offre una professione di fede
chiaramente narrativa perché basata sulla storia «santa» d'Israele nelle sue varie fasi:
patriarchi, esodo, terra promessa, a cui le narrazioni del Pentateuco aggiugeranno l'e-
vento Sinai.

Anche tutto il Decalogo (Es 20, 1-17; Dt 5, 6-22),”” presenta la stessa qualita,
'Haggada pasquale, che ¢ qualita dominante anche nella liturgia (Dt 6, 20-25). Essa ¢
attestata dal memoriale della Pasqua (Es 12-13) che coinvolge la tridimensionalita del
passato-presente-futuro.”™ Come afferma R. Gelio:

«...In nessun altro testo sono cosi evidenti e posti a confronto i due momenti

dell'evento salvifico: la sua realizzazione storico-temporale e la sua vitalita

cultuale.(...) La bipolarita storico-cultuale propria dell'assemblea di Es 12,

1-13, 16 propone a sua volta un problema non indifferente a proposito del

rapporto tra il ruolo della prima comunita e di quella futura, ovvero tra la

celebrazione della Pasqua egiziana e quella cultuale. 1l testo biblico ricorda
spesso che vi ¢ continuita tra i due momenti, come vi ¢ continuita tra i loro

testimoni. "Celebrerete questo evento, come statuto eterno per te e per i

tuoi figli, in eterno! (Es 12, 24).» °”

La narrazione offre un modello di fede «storica», quindi rimemorativa, testimoniabile

e attualizzabile.’”

« Lariflessione sapienziale ¢ anche narrativa, come ¢ attestato da quel testo
capitale che ¢ Gen 2-3, mentre ¢ nell'ambito narrativo che si sviluppa il
primo midras biblico (probabilmente Giona, Tobia, Ester, Giuditta) e

372 Cf. G.WVON RAD, o.c., p. 149s. «Le pili antiche professioni di fede in Jahwe avevano
carattere storico, ossia collegavano il nome di quel Dio col racconto del suo intervento
nella storia».

373 Cf. S.LANZA, «ll decalogo e la catechesi moraley, in ID., La nube e il fuoco, o.c., p.
288.

374 Cf. O.CARENA, Cena pasquale ebraica per comunita cristiane, Marietti, Casale
Monferrato 1980. E un tipico esempio della celebrazione familiare dell'avvenimento
decisivo nella storia di Israele e dell'alleanza sinaitica. Il padre di famiglia narra ai figli le
opere grandi di Dio e lo fa con quelle stesse parole che ha ricevuto da suo padre. Cf.
anche L.CAMPOS -R.DI SEGNI (a cura di) Haggadah di Pesach. Ricordare per essere
liberi, Assisi - Roma 19792,

375 R.GELIO, «Assemblea. Storia, rito, celebrazione (Es 12, 1-13, 16)», in RL LXV
(1978) n. 5, p. 633, 637.

376 Cf. G.STACHEL, «Zur Praxis des Erzahlens und des Nacherzahlens der Bibel», in
KatBl CX (1985) pp. 596-604.
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soprattutto quello giudaico che intesse sul nucleo germinale biblico una
narrazione teologica e catechetica.» 3’

3.2.3. La narrazione nel Nuovo Testamento

Basilare e determinante ¢ il linguaggio natrrativo non solo nell'Antico
testamento ma anche nei quattro Vangeli canonici e nella maggior parte delle lettere
del Nuovo Testamento.”” Teologia ed esegesi non possono disattendere la struttura
narrativa, cosi fondamentale nella rivelazione biblica da condurte a una vera lex narran-
d?”. Nell'episodio d'unzione a Betania Gesu ha detto: «In verita vi dico: dovunque
sara predicato il vangelo per tutto il mondo, si narrera, a sua memoria, anche cio che
ella ha fatto» (Mc 14.,9).

Una apologia del racconto trova nei Vangeli un alleato fedele.

«1 primo annuncio ufficiale - kerygma -(1 Cor 15, 3-5) ¢ ancorato

sull'evento pasquale che comprende morte e risurrezione. La prima forma

del Vangelo predicato e scritto fu, probabilmente, la narrazione della
passione-morte-risurrezione di Gesu Cristo. La trama finale dei Vangeli
che abbiamo ¢ narrativa: infanzia-ministero di Giovanni Battista -ministero

pubblico di Gesu - morte e risurrezione.» 3
La posizione di R. Bultmann, secondo cui la testimonianza dei Vangeli si ridurrebbe
alla proposta di un kerygma o di un insieme di annunci puntuali senza alcun
riferimento alla storia, ¢ tramontata. Kdsemann, suo discepolo, ha demolito la pretesa

bultmanniana della non-pertinenza del Gest della storia per il kerygma e per la fede™'.

377 G.RAVASI, «Cid che abbiamo udito...lo narreremo (Sal 78, 3-4). Narrazione ed
esegesi» in Rivista biblica, XXXVII (1989) p. 345.

378 Cf. R.PENNA, «Aspetti narrativi della lettera di S.Paolo ai Romani», in Rivista biblica,
XXXV (1988) pp. 29-45.

379 Cf. V.MANNUCI, Bibbia come Parola di Dio. Introduzione generale alla Sacra
Scrittura, Queriniana, Brescia 1989, pp. 61-65.

380V MANNUCCI, «Vangeli e narrazione» in La rivista del clero italiano, LXXI (1990) n.
9, p. 599.

381 Cf. E.KASEMANN, «ll problema del Gesu storico», conferenza del 1953, in Saggi
Esegetici, Marietti, Casale Monferrato 1985, pp. 30-57.
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Nei Vangeli kerygma e storia, annuncio e racconto si mescolano in modo indissocia-
bile. I vangeli annunciano raccontando e raccontano annunciando.”

Imprescindibili sono anche gli elementi apocriﬁ.383

Le scoperte archeologiche
del nostro secolo hanno riportato alla luce un vangelo apocrifo, il «vangelo di
Tommaso» che si presenta come raccolta di insegnamenti di Gesu a prescindere da
qualsiasi inquadratura spazio-temporale, da qualsiasi riferimento alla sua vicenda
vissuta®. Vi sono riportati detti e fatti di Gest in forma spesso molto vicina a quella
dei sinottici. Ma la prospettiva ¢ diversa. Mancano i racconti. F una raccolta di
insegnamenti di Gesu, cui a volte vengono attribuiti detti di sapore prettamente
gnostico.”® Ma unici e percio in se stessi non reiterabili, sono pure i racconti apostolici
che recano la testimonianza canonica di evento di Gesu. «Il Vangelo letterario ¢ la
forma, divenuta testo, dei racconti in cui le piu antiche comunita cristiane hanno
narrato l'umanita di Dio come storia di Gesu Cristo» *** Al confronto con la

narrazione canonica dei nostri quattro Vangeli,
«i Vangeli apocrifi sono nient'altro che una "perversione del raccontare™
Gesu Cristo, e non possono essere assunti né come sostitutivi dei quattro
Vangeli né come una narrazione legittima e ulteriore del Vangelo né come
base per una nostra narrazione attualizzata dell'evento-Cristo.» 387

3.2.4. Gesu - parabola di Dio

Va certamente distinta la narrazione dalla parabola, ma ¢ comunque vero che
spesso nella Bibbia e in Gesu sono le parabole ad essere narranti. In altre parole,
sembra si debba riconoscere che la parabola ha in s¢ la forza di esprimere al meglio la

potenza della narrazione, anche di quella piu strettamente legata ad avvenimenti

382 E JUNGEL, Dio mistero del mondo. Per una fondazione della teologia del Crocifisso
nella disputa tra teismo e ateismo, Queriniana, Brescia 1982, p. 398.

383 Cf. R.E.BROWN-J.A.FITZMYER-R.E.MURPHY, Grande commentario biblico,
Queriniana, Brescia 1973, p. 1537.

384 Cf. G.LOHFINK, «Erzahlung als Theologie», o.c., p. 526. «Das sind die geheimen
Worte, die Jesus der Lebendige sprach, und die Didymos Judas Tomas aufgeschrieben
hat. Er sprach: Wer den Sinn dieser Worte findet, wird den Tod nicht schmecken.»

385 Cf. S.LANZA, La narrazione in catechesi, o.c., p. 57.
386 £ JUNGEL, Dio mistero del mondo, o.c., p. 398.
387 Cf. V. MANNUCCI, «Vangeli e narrazione», p. 600.
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storici.”® Del resto le parabole bibliche non parlano di verita religiose in generale, ma
di eventi collegati alla promessa di Dio, all'avvenimento di Gest.”® Potremmo allora
dire che:
«o la narrazione si fa in un certo modo parabolica, si fa metafora (direbbe
P. Ricoeur), oppure non funziona. E viceversa, il raccontare parabole vale
se si riesce ad evidenziare tutta la loro forza narrativa.» *”
La critica, anche quella piu radicale, ¢ generalmente incline ad ammettere l'autenticita
sostanziale delle parabole.”" Si & potuto infatti dimostrare che esse contengono dentro

di s¢ qualcosa di piu del racconto. J. Jeremias nel suo testo si esprime cosi:
«Le azioni paraboliche di Gesu sono azioni kerygmatiche. Esse dimostrano
che Gesu non soltanto ha proclamato il messaggio delle parabole, ma le ha
vissute ed incarnate nella sua persona. Gesu non dice soltanto il messaggio
del regno di Dio, egli nello stesso tempo lo ¢...tutte le parabole di Gesu
costringono l'uditore a prender posizione verso la Sua persona e il Suo
messaggio.» 3%

Questa "cristologia implicita" delineata da Jeremias ¢ ulteriormente sviluppata da
Dupont:

388 P RICOEUR, «Poetica e simbolica», in B.LAURET-F.REFOULE', Iniziazione alla
pratica della teologia, Queriniana, Brescia 1986, p. 62, parlando del metafora spiega: «...
ho tentato di parlare non solo di senso metaforico, ma di referenza metaforica, per dire
questo potere proprio dell'enunciato metaforico di ri-configurare una realta inaccessibile
alla descrizione diretta. Ho suggerito di fare del "vedere come...", nel quale si raccoglie il
potere della metafora, il rivelatore di un "essere come...", al livello ontologico piu radicale.
II Regno dei cieli & simile a..E il cuore stesso del reale che viene raggiunto
analogicamente da quella che ho chiamato la referenza sdoppiata propria del linguaggio
poeticoy.

389 Cf. S.LANZA, «La specificita del linguaggio catechistico», in ID., La nube e il fuoco,
o.c., p. 200: «ll linguaggio cristiano non & solo genericamente religioso. In esso il
riferimento non & l'idea di Dio ma "le grandi opere di Dio". L'aspetto narrativo, tuttavia, Si
aggiunge a quello simbolico, ma non vi si giustappone. Al contrario, vi si connette intrinse-
camente: il simbolo si fa evento, ma anche reciprocamente, l'evento si fa simbolo. In
guanto evento, € coglibile solo narrativamente; in quanto evento del divino & dicibile solo
simbolicamente. Per questo il vertice della narrazione & dato dal racconto simbolico, vero
e proprio evento linguistico: la parabola».

3% C.BISSOLI, «Andate e raccontate quello che avete visto ed udito», in NPG XVII
(1983) n. 10, p. 30.

391 Cf. S.LANZA, La Cristologia di Gesu. Il Gesu della storia nell'opera di Joachim
Jeremias, Dehoniane, Napoli 1983, p.113.

392 3, JEREMIAS, Le parabole di Gesu, Paideia, Brescia 1967, p. 270.
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«I1 caso piu originale e piu interessante ¢ senza alcun dubbio quello delle
parabole che cercano di far comprendere il comportamento di Dio
considerato in relazione al comportamento di Gesu. Gia da molto tempo le
parabole di questo gruppo hanno attirato la mia attenzione: esaminavo
quindici di queste parabole in una conferenza tenuta piu di dieci anni fa. Mi
sembravano particolarmente importanti per il fatto che ci fanno conoscere
quale idea Gesu avesse della sua missione.» 3%

11 Gesu storico aveva limpidamente dimostrato che l'annunzio del Regno ha come via
privilegiata di espressione quella natrativa.””* Esemplari in questo senso sono le
parabole che, lungi dall' essere soltanto un procedimento pedagogico per tener desta
l'attenzione dell'uditorio o per vivacizzare il discorso, fanno un tutt'uno col messaggio
S'[CSSO.S()5
«Era qualcosa della natura stessa del Vangelo a reclamare questa forma
oratoria. Era I'idea che l'azione ¢ significativa e raccontarla ¢ una via per
renderne visibile ed efficace il valore.» >
E. Jungel nel suo libro Dz mistero del mondo ha mostrato come l'umanita di Dio si ¢
rivelata come storia raccontata e storia che ¢ ancora possibile raccontare:
«L'umanita di Dio s'introduce nel mondo narrando. Gesu narrava con
parabole di Dio, prima di essere egli stesso annunciato come parabola di
Dio (...). L'uomo puo corrispondere verbalmente all'umanita di Dio solo
raccontandola in modo nuovo. Egli riconosce cosi che I'umanita di Dio
anche come storia avvenuta non cessa di essere storia che avviene.» *’

393 J.DUPONT, Il metodo parabolico di Gesu, Paideia, Brescia 1978, p. 25s. Cf. anche
G.SEGALLA, «Cristologia implicita nelle parabole di Gesu», in Teologia | (1976) p. 308:
«Eliminando ogni elemento allegorico, si elimina anche la possibilita critica di una vera
cristologia implicita».

3% Cf. J.MATEOS - F.CAMACHO, Vangelo: figure e simboli, Cittadella, Assisi 1991
(orig. Cordoba 1989).

3% Cf, V.FUSCO, Oltre la parabola. Introduzione alle parabole di Gesu, Borla, Roma
1983, p. 159s.

3% A N. WILDER, Early Christian Rhetoric. The language of the Gospel, Cambridge
(Mass.) 1971, p. 71. Citato in G.RAVASI, «Cid che abbiamo udito...» in Rivista Biblica
XXXVI| (1989) p. 346.

397 E_JUNGEL, Dio mistero del mondo, o. c., pp. 394-396. Con Gesu Cristo, dunque,
abbiamo a che fare con una storia singolare e un racconto singolare. La definitivita della
rivelazione divina in Gesu Cristo, e quindi la sua unicita, non consentono di fondere la
storia di Dio con le storie: «Dio non ha storie, egli € storia» p. 408.
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3.2.5. Un approccio sincronico

L'esplosione della narrativita ¢ avvenuta in concomitanza con l'emergere nella

8 attenta alla loro dimensione

cultura linguistica dell'analisi strutturale dei testi,”
sincronica, piu che alla dimensione diacronica tradizionale che studia il testo sotto il
profilo storico — genetico.” L'accento sull'opera in se stessa nel suo autoporsi e nella
sua verita terminale ha facilitato I'emergere del narrare come «struttura basilare del
comunicare e denominatore comune nelle diverse forme letterarie.» **

L'analisi sincronica ha permesso di temperare e correggere, riguardo a
numerosi punti e relativamente ai due Testamenti, 1 risultati della storia e della
redazione: "' fenomeni che si erano a lungo considerati come dovuti a strati letterari
differenti o successivi possono essere spiegati grazie alle leggi proprie di questo genere.
In breve si puo affermare che i due modelli, quello della storia e della redazione e
quello che va alla ricerca dei modelli letterari soggiacenti, non sono incompatibili. Si
possono anzi considerare come modelli euristici complementari, cio¢ come «sistemi di
elementi costruiti per dare una spiegazione unitaria d'un insieme di fatti osservatix» *

3% J.BARR, Semantica del linguaggio biblico, Il Mulino, Bologna 1968. L'autore & noto
per la sua critica al Kittel e alla semantica diacronica delle sue voci, e la sua proposta di
una nuova interpretazione del linguaggio e dei testi della Scrittura che sappia recuperare
la narrazione biblica nella sua funzione primaria, contro ogni riduttivismo esegetico o
filologico. Secondo Barr, I'Antico Testamento dev'essere letto come un racconto piu che
come una storia. La lettura del racconto, cosi come ci & dato, & la maniera d'incontrare
quel Dio di cui gli Israeliti hanno fatto esperienza. E dal momento che la spiegazione del
racconto si realizza attraverso il racconto stesso, la narrazione della testimonianza della
Scrittura € la forma concreta della teologia biblica.

399 Cf.J.N. ALETTI, «L'approccio narrativo applicato alla Bibbia: stato della questione e
propostey, in Rivista biblica XXXIX (1991) p. 258: «L'esegesi, perd, non sa piu acconten-
tarsi di spiegare un racconto descrivendo la storia della composizione, confermando o
negando la storicita degli avvenimenti narrati, enucleandone la teologia a partire dagli
strati dai quali esso si & progressivamente formato. Il tessuto narrativo obbedisce a leggi
letterarie proprie che esigono un approccio sincronicoy.

400 G,RAVASI, «Ciod che abbiamo udito...lo narreremo (Sal 78, 3-4).
Narrazione ed esegesi», in Rivista biblica, XXXVII (1989) p. 344.

401 Cf, O.CULLMANN, Il mistero della redenzione nella storia, Il Mulino, Bologna 1966.
402 J N.ALETTI, «L'approccio narrativo applicato alla Bibbia», p. 259.
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Lo scopo dell'approccio narrativo ¢ di comprendere la specificita del testo come

racconto, rilevandone l'importanza per il senso.*”

In sintesi si puo dire con J. B. Metz:
«Nell'Antico Testamento i profeti annunciano un Dio che dissolve il
vecchio e rende tutto nuovo, che afferma dolorosamente il nuovo contro
l'evidente e il noto, fino alla nuova, inimmaginabile esperienza del
risuscitamento del Gesu crocifisso. In queste situazioni la teologia ha che
fare con delle esperienze indeducibili, la cui articolazione linguistica
presenta chiare connotazioni narrative. Anche la tematica della creazione,
quando illustra gli inizi o apre lo sguardo ai cieli nuovi ed alla nuova terra,
viene evoluta narrativamente, in racconti. Il mondo che ¢ sorto dal nulla,
l'uomo che ¢ impastato di polvere, il nuovo regno che Gesu annuncia
prossimo, l'uomo nuovo, la risurrezione come passaggio nella vita
attraverso la morte, la fine come nuovo inizio, la vita della gloria futura:
tutte tematiche che infrangono il ragionamento di tipo argomentativo e
resistono ad una completa dissoluzione o trasformazione della loro figura
narrativa... Si puo parlare di “inizio" e "fine" soltanto narrandoli o
presupponendo una narrazione.» 4%

In conclusione possiamo affermare che 1 Vangeli narrano i fatti e le parole di
Gesu rivissuti alla luce dell'esperienza pasquale nel culto, nella predicazione, nella vita
stessa di una comunita di fede. Nelle pagine del libro risuonano la predicazione dei
testimoni e il loro ricordo storico ma compreso secondo una luce nuova, quella
pasquale. E nello stesso tempo rivive l'esperienza della Chiesa; di quella comunita
credente che animata dallo Spirito Santo, e sotto la guida degli apostoli che fedelmente
trasmettono e interpretano le parole e 1 gesti di Gesu, riflette, medita, riattualizza,
rinnova in sé per la propria esistenza l'evento attraverso la fede, il culto, la predicazione.
In essa la preoccupazione di conservare integra e autenticamente fedele la parola
ricevuta non ¢ disgiunta dalla necessita di riesprimere quella parola come rivolta a sé
stessa, come interpretativa e normativa per la propria vita.

403 E stato precisato anche dalla PONTIFICIA  COMMISSIONE BIBLICA,
L'interpretazione della Bibbia nella Chiesa |, B, 2, o. c., p. 40: «Mentre il metodo storico-
critico considera piuttosto il testo come una "finestra", che permette di dedicarsi a varie
osservazioni su una determinata epoca (non soltanto sui fatti raccontati, ma anche sulla
situazione della comunita per la quale sono stati raccontati), si sottolinea che il testo
funziona anche come "specchio", nel senso che presenta una certa immagine di mondo
- il "mondo del racconto” - che esercita la sua influenza sui modi di vedere del lettore e lo
porta ad adottare certi valori piuttosto che altri».

404 J B.METZ, «Breve apologia del narrare» o.c., p. 863.
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3.3. 1l linguaggio simbolico

Dalla dimensione narrativa nella Bibbia passiamo adesso all'ambito linguistico
per evidenziare come anche qui la narrazione costituisce la struttura fondamentale. C'e
un rapporto strettissimo tra il simbolo e la narrazione. Possiamo dire che la «narrazione
¢ la terra promessa del simbolo.» ** Ta narrazione autentica, pur tra le soggettivita del
narrante ¢ dell'ascoltatore, puo aiutare meglio delle parole chiare e didascaliche a
trovare un terreno di comunione tra le diverse esperienze in cui la soggettivita degli
individui e delle culture si dice. Sovente le parole proprio perché troppo chiare ed
univoche impediscono l'apertura dell'essere all'altro, impediscono una reale e
coinvolgente comunicazione. «Le parole e le frasi troppo chiare non evocano ma al
massimo definiscono un pensiero con moltd puntualita e precisione» *° Ta
transazione dalla soggettivita alla socialita ¢ garantita, sempre a livello di narrazione,
anche dal fatto che i simboli riconnettono l'vomo tanto alle sue origini, quanto al
principio divino di unita definitiva.*”

L'omileta contemporaneo ¢ cosciente, che la riscoperta del simbolo non puo
avvenire solo a livello di pensiero, razionale o non, ma deve necessariamente ancorarsi
ad un diverso rapporto dell'uvomo con se stesso, con gli altri, con la natura e con Dio.
Un rapporto che deve avere il suo centro nella vicinanza e non nella separazione
dialettica, nell'accettazione della diversita e non nel tentativo della sua riduzione
all'omogenita. Questa vicinanza ¢ la condizione, necessaria anche se non sufficiente,
per il recupero del simbolo come dimensione profonda dell'esperienza di senso della

vita.
3.3.1. Il linguaggio - struttura della fede

Per comprendere I'importanza del linguaggio simbolico ¢ necessario inserirlo
nel giusto contesto della struttura della fede.

405 M.POLLO, «Narrazione e linguaggio simbolico nella evangelizzazione» in NPG XV
(1981) n. 5, p. 35.

406 M, POLLO, o.c., p. 38.

407 Cf. P.BIEHL, Symbole geben zu lernen. Einfiihrung in die Symboldidaktik anhand
der Symbole Hand, Haus und Weg, Neukirchener Verlag, Neukirchen-Viuyn 1989;
P.BIEHL-G.BAUDLER, Erfahrung-Symbol-Glaube. Grundfragen des Religionsun-
terrichts, Haag+Herchen, Frankfurt/Main 1980.
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La rilevanza del linguaggio non ¢ un esito esclusivo della modernita, ma
diventa interesse tematizzato del sapere filosofico solo a patrtire dall'Tlluminismo.
Dopo i grandi contributi di Saussure, Gadamer, Heidegger, Wittgenstein, Popper,
Ricoeur ed altri, 1a lingua non ¢ piu intesa solo come forma esteriore dei rapporti tra
gli uvomini, come elemento isolabile e trattabile oggettivamente quale sedimento
storico di tali rapporti, ma viene compresa come loro intima struttura®”®; non la realta
precede il linguaggio, ma il linguaggio & forma originaria della realta*”: il pensiero non
¢ producibile se non in una forma linguistica

408 «|a teologia non pud sottovalutare I'insegnamento delle scienze, e in particolare di
quelle relative al linguaggio: l'insegnamento della linguistica, che ha rotto l'incantesimo
del linguaggio perfetto; linsegnamento della semiotica, che ha messo in luce i
meccanismi portanti della significazione; I'insegnamento della semantica che ha accettato
la sfida della sociologia e della psicoanalisi e individuato i significati silenziosi nel turbinio
delle parole; l'insegnamento della filosofia del linguaggio, che ha imposto una rigorosa
fedelta alle leggi interne di ogni "gioco linguistico". La teologia deve rivendicare un suo
spazio nell'ordine del sapere, ma deve conoscere perfettamente le regole del suo
linguaggio per non confondere gli ordini diversi ed imporre agli uomini, in nome di Dio,
miseri contenuti dell'esperienza umana; e per essere, nel contempo fedele agli echi della
parola di Dio che si rinfrangono nei complessi anfratti della vita». C.MOLARI,
«Linguaggio» in G.BARBAGLIO-S.DIANICH, Nuovo Dizionario di Teologia, Paoline,
Cinisello Balsamo (Milano), 19885, p. 803.

409 M.HEIDEGGER, In cammino verso il linguaggio, Mursia, Milano 1973, pp. 210-211.
La formula "dimora dell'essere" & un‘autocitazione da Brief liber den Humanismus del
1947.
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determinata; il mondo ¢ reso aperto, raggiungibile, coglibile e fruibile nella lingua e non
altrimenti.*"

I risultati della filosofia del linguaggio incidono profondamente sulla prassi
omiletica, giacché danno la possibilita di capire bene il mondo della riflessione oggi, e
creare il modo di esprimersi adequato durante 'omelia. Per questo sara utile dare un
breve sguardo al problema del linguaggio religioso come struttura della fede nella
vita.!!!

La religione ¢ un modo per esprimere ed esercitare la fede nella vita durante il
cammino che 'vomo petcotre verso la propria identificazione. Il raggiungimento della
propria realizzazione & uno dei «bisogni fondamentali dell'vomo» *'* e consiste in «un
processo di differenziazione che ha per meta lo sviluppo della personalita individuale.»
I In questo senso si puo dire che:

«l'enigma dell'essere umano non sta in cid che egli ¢ capace di essere.

Quello che ¢ palese nelluomo non ¢ che una minima parte di quello che in

lui ¢ latente...Per cogliere I'uomo in termini umani...dobbiamo considerar-

lo...come una persona che ¢ destinata a essere piu di quanto non sia.» **
Quando si parla di trascendenza dell'uomo, credo si voglia esprimere questa esperienza
fondamentale: I'vomo ¢ chiamato ad essere piu grande di se stesso. La fede riguarda
appunto questo "di piu dell'esistenza”, questa "possibilita" di essere se stessi ma
diversamente da come si &. E «la decisione di vivere con la certezza che quanto esiste
non ¢ tuttoy *°

Ebbene, il linguaggio religioso ¢ la struttura di questa decisione di fede. Esso

non l'esprime soltanto: la rende possibile. Quando un uomo parla di Dio o quando lo

410 Cf. B. MONDIN, Il problema del linguaggio teologico dalle origini ad oggi, Queriniana,
Brescia 1971, pp. 437-509.

4“1 cf. E.JUNGEL, «Verita metaforica. Riflessioni sulla rilevanza teologica dalla
metafora come contributo all'ermeneutica di una teologia narrativa», in P.RICOEUR-
E.JUNGEL, Dire Dio. Per un'ermeneutica del linguaggio religioso, Queriniana, Brescia
19933, p. 178: «ll linguaggio della fede cristiana - come ogni linguaggio religioso - &
interamente metaforico. Il rapporto tra la fede e la religione si decide nell'uso della
metafora, ma non nell'uso metaforico delle parole».

412 A H.MASLOW, Verso una psicologia dell'essere, Astrolabio-Ubaldini, Roma 1971,
p. 15.

413 C.G.JUNG, «Tipi psicologici» in Opere VI, Boringhieri, Torino 1969, p. 463.
414 A HESCHEL, Chi e 'uomo, Rusconi , Milani 1971, pp. 69-70.
415 R.GARAUDY, Parola di uomo, Cittadella, Assisi 1975, p. 46.
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prega esercita questa sua fede;'"

parla di una realta che gli rende possibile il suo
divenire e si apre nello stesso tempo alla vita che ancora gli manca. Il linguaggio
teologico offre all'uvomo la possibilita di concretizzare la speranza del suo futuro, di
gridare la propria trascendenza, di formulare le domande fondamentali.

Cio di cui l'omileta oggi deve essere cosciente ¢ che la vita non parla soltanto
il linguaggio matematico o il linguaggio fisico e neppure solo quello della logica
razionale. Esistono anche altri tipi di linguaggio, piu complessi. Fra i tanti "giochi
linguistici" che strutturano l'esistenza umana, il linguaggio religioso si presenta con
caratteristiche di globalita e di totalita. Esso riguarda quegli aspetti che non sono gia
acquisiti completamente, ma si offrono come una meta da raggiungere; quegli aspetti

che sono intravisti attraverso la fede e sollecitano la speranza.

«Il linguaggio religioso riguarda la decisione maturata nella fede di dare
spazio alla speranza. Tale decisione non ¢ indifferente per l'esistenza; le da
un senso particolare. Non ¢ detto che esso sia vero o falso: cio deve risultare
da una verifica; ma ha un significato ben preciso. Anche il linguaggio che
struttura ogni decisione globale della vita ha una sua grammatica e una sua
logica: ¢ significativo.» *

3.3.2. Il simbolismo

«II linguaggio simbolico non ci mette in presa diretta con un mondo di
oggetti. A differenza del trattamento "scientifico™ della realta, che ¢
appunto volto a comprendere il suo oggetto, il linguaggio simbolico non ¢
totalmente ostentivo, dimostrativo di un mondo di oggetti, di utensili

416 Cf G.GRAMPA (ed.) «Dire Dio: poetica e linguaggio religioso in Paul Ricoeur» in
P.RICOEUR-E.JUNGEL, Dire Dio. Per un'ermeneutica del linguaggio religioso,
Queriniana, Brescia 1978 (Miinchen 1974). «Perché la fede non si corrompa in fideismo
per assenza di un senso oggettivo, bisogna volgersi ad una "ontologia del liguaggio" che
permetta di pensare la fede religiosa in quanto si articola e si esprime in un linguaggio,
linguaggio che ha senso e che ha valore di verita», p. 16.

47 C.MOLARI, «Linguaggio» in G.BARBAGLIO-S.DIANICH, Nuovo Dizionario di
Teologia, Paoline, Cinisello Balsamo (Milano), 19915, p. 800. L'autore cita L.Wittgenstein,
il quale nel § 353 delle Ricerche filosofiche scrisse: «Che tipo di oggetto una cosa sia:
questo dice la grammatica». Cf. W.D.HUDSON, Ludwig Wittgenstein: the Bearing of
Philosophy upon religious Belief, MacMillan, Londra 1968, p. 59: «La grammatica deve
mostrarci che cosa avrebbe senso dire in un linguaggio; la teologia deve mostrarci che
cosa ha o non ha senso dire in religione».
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perfettamente dominati dalla nostra intelligenza (...) ci impedisce di
stabilire, con colui al quale ci rivolgiamo, un rapporto di tipo oggettivo,
come qualcosa da afferrare e possedere. Pur comunicandosi, Dio non sta
nell'ambito delle evidenze immediate (...) Il linguaggio simbolico, mentre
dice Dio, al tempo stesso lo nasconde, impedendo che la sua trascendenza
finisca prigioniera dei nostri concetti.» *'*
Infatti, 'uvomo contemporaneo, abitatore della societa della scienza e della tecnica, ¢
plasmato da un tipo particolare di razionalita basata sulla separazione del destino
umano da quello della natura arcaica e profonda, in cui ¢ ancora radicato, e del
soprannaturale. Questa separazione si manifesta nell'incapacita di padroneggiare e
comprendere la dimensione simbolica che permea tutto il suo agire comunicativo.
Questo, tra l'atro, ha come conseguenza il paradosso disperante di un uomo che,
rifiutando il primordiale non razionale in nome della volonta di un completo dominio
razionale su se stesso di fatto grazie a questo rifiuto si rende inabile allo stesso dominio.
A tal proposito Jung commentava:
«L'vomo moderno non si rende conto di quanto il suo razionalismo (che ha
distrutto le sue capacita di rispondere ai simboli ed alle idee soprannaturali)
lo abbia posto alla mercé del mondo sotterraneo della psiche. Egli si ¢
liberato (0 crede di essersi liberato) dalla "superstizione™ ma in questo
processo egli ¢ venuto perdendo i suoi valori spirituali in misura profonda-
mente pericolosa. La sua tradizione morale e spirituale si ¢ disintegrata, e
ora egli paga lo scotto di questo suo naufragio nel disorientamento e nella
dissociazione generali.» **
Ancora, Jung arricchisce queste considerazioni spostandole verso l'ambito del
soprannaturale:
«Quanto piu si ¢ sviluppata la conoscienza scientifica, tanto piu il mondo
si ¢ disumanizzato. L'uomo si sente isolato nel cosmo, poiché non ¢ inserito
nella natura e ha perduto la sua "identita inconscia™ emotiva con i fenomeni
naturali. Questi a loro volta hanno perduto a poco a poco le loro
implicazioni simboliche.» **

E in un altro punto:

418 C.M.MARTINI, «Effata, Apriti» in Comunicare nella Chiesa e nella societa, o. c., p.
412.

419 C.G.JUNG, L'uomo e i suoi simboli, Longanesi, Milano 1980, pp. 75-76.
420 C.G.JUNG, o.c., p. 77.
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«Nello stesso modo cio che prima era lo spirito ora viene identificato con
l'intelletto, cessando cosi di essere il padre di tutte le cose. Esso ¢
degenerato al rango dei limitati pensieri soggettivi dell'uomo e I'immensa
energia emotiva espressa nell'immagine del "padre nostro™ ¢ svanita nella
sabbia del deserto intellettuale.» **'
11 simbolo ¢ radicamento dell'vomo nella natura ma ¢ anche apertura dell'vomo al
divino, come luogo in cui puo formarsi il senso non contingente delle azioni umane
ed in cui possono svilupparsi le evocazioni della piu antica storia umana. Il simbolo,
cosi come emerge dalla citazione di Jung non ¢ contro la ragione, la conoscenza
razionale, ma contro la totalizzazione di questo tipo di conoscenza. Il linguaggio
simbolico attraverso le sue arcaiche e trascendenti evocazioni vuole porsi come
completamento della conoscenza e non come sua riduzione al non razionale ed

all'emotivo.**?

Applicando questi considerazioni all'omelia possiamo dire di conseguenza che
la vita di fede ¢ proporzionale alla ricchezza e alla efficacia del suo linguaggio o della
sua simbologia. Della fede viene trasmesso agli altri solo cio che viene strutturato in
simboli perché il resto non ¢ vissuto e non puo essere percio comunicato. La scelta
delle formule di fede non ¢ quindi facoltativa o lasciata alla discrezionalita dei soggetti,
ma deriva dalla struttura stessa dell'esperienza di fede. E poiché essa assume i valori
espressivi dall'orizzonte culturale in cui la fede viene vissuta, i simboli non possono
essere presi in prestito da altre culture ma debbono essere evidenziati, chiariti e
coordinati all'interno dell'otizzonte culturale in cui l'esperienza si effettua.*” Questo &
quanto ci ¢ suggerito anche dal documento conciliare Gaudium et spes:

«...¢ dovere permanente della chiesa di scrutare i segni dei tempi e di

interpretarli alla luce del vangelo, cosi che, in un modo adatto a ciascuna

generazione, possa rispondere ai perenni interrogativi degli uomini sul

421 C.G.JUNG, o.c., p. 76.

422 Cf. G.BAUDLER, Einfiihrung in symbolisch-erzihlende Theologie. Der Messias als
Zentrum der christlichen Glaubenssymbole, Ferdinand Schoningh, Paderborn-Minchen-
Wien-Zurich 1982; P.BIEHL, «Religidse Sprache und Alltagserfahrung. Zur Aufgabe einer
poetischen Didaktit», in Theologia Practica XVIII (1983) pp. 101 - 109.

423 Cf. S.BABOLIN, Sulla funzione comunicativa del simbolo. Corso di simbologia,
Universita Gregoriana, Roma 1985, p. 95-185; B.MONDIN, «Simbolo» in Dizionario
Enciclopedico di Filosofia, Teologia e Morale, Massimo, Milano 1989, p. 697; AAVV.,
Simbolo, ermeneutica, comunicazione, Zanichelli, Bologna 1984.
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senso della vita presente e futura e sul reciproco rapporto. Bisogna infatti
conoscere e comprendere il mondo in cui viviamo nonché le sue attese, le
sue aspirazioni e la sua indole spesso drammatiche.» ***

Piu esplicito ¢ Giovanni Paolo 11, il quale nel suo ultimo libro si ¢ cosi espresso:

«Il pensiero contemporaneo, nel prendere le distanze dalle convinzioni
positivistiche, ha fatto notevoli passi nella scoperta sempre pitu completa
dell'uomo riconoscendo, tra l'altro, il valore del linguaggio metaforico e
simbolico. L'ermeneutica contemporanea - quale si riscontra, per esempio,
nelle opere di Paul Ricoeur o, in altro modo, in quelle di Emmanuel Lévinas
- ci mostra sotto angolature nuove la verita sul mondo e sull'uomo.» **

3.3.3. Filosofia del simbolismo religioso

Come abbiamo gia sottolineato la tematizzazione della simbologia ¢ oggl di

grande attualita. A giudizio del Ricoeur, la nostra epoca, infatti, ¢ una epoca in cui il

senso del simbolo ¢ stato smarrito, obliato:

Questo oblio, lo sappiamo, ¢ la contropartita del compito grandioso di
nutrire gli uomini e di soddisfarne i bisogni dominando la natura con una
tecnica a livello mondiale. Proprio nel tempo in cui il linguaggio diventa
piu preciso, univoco e tecnico, mentre esso si fa piu adatto alla formaliz-
zazione integrale che va appunto sotto il nome di logica simbolica, proprio
ora vogliamo ricaricare il nostro linguaggio ripartendo dal centro della sua
pienezza. Questo ¢ anche un dono della nostra modernita; poiché noi
moderni siamo tutti eredi della filologia, dell'esegesi, della fenomenologia,
della religione, della psicanalisi, del linguaggio; la stessa epoca che dispone
della possibilita di svuotare il linguaggio formalizzandolo in modo radicale
ha anche la possibilita di riempirlo di nuovo, richiamando alla memoria i
significati piu pieni, piu pesanti, piu legati alla presenza del sacro
nell'uomo.» **

424 GS 4: EV 1/1324
425 GIOVANNI PAOLO I, Varcare la soglia della speranza, Mondadori, Milano 1994, p.

37.

426 p RICOEUR, Finitudine e colpa, Il Mulino, Bologna 1970, pp. 625.
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Per ottenere una definizione di simbolo piu valida, Ricoeur ricorre al concetto di
segno, recuperando nel contempo tutta la tradizione che gli fa da sfondo. Il simbolo ¢
anzitutto un segno, vale a dire «un veicolo sensibile portatore della funzione
significante che fa si che esso valga per un'altra cosa»*’. Il segno comporta pertanto
due elementi: un veicolo sensibile e una funzione intenzionale, un significato. Ma il
simbolo ¢ un segno speciale: esso non contiene un solo significato, come accade
generalmente nel segno, ma due o piu, di cui uno ¢ espresso direttamente, senza pero
essere inteso primariamente, e l'altro o gli altri sono espressi indirettamente ma sono
intesi primariamente. In effetti la funzione simbolica consiste nel «voler dire qualcosa
di diverso da quello che si dice.» ***
«Vi ¢ simbolo quando il linguaggio produce segni di grado composto in cui
il simbolo, non contento di designare qualche cosa, designa un altro senso
che non puo essere raggiunto solamente nella sua mira e per mezzo di que-
sto.»
Mentre per la maggior parte degli autori che si sono occupati di questo argomento

“% il simbolo ha una valenza

(Filone, Origene, Clemente, Bonaventura, Tilich,
molteplice in quanto la sua seconda intenzione pud concernere qualsiasi sfera della
realta, per Ricoeur esso ha un'unica valenza, quella religiosa. Dal suo punto di vista il
simbolismo ha essenzialmente una funzione a carattere religioso; esso punta sempre
verso il sacro; immette l'vomo nel sacro e lo rende partecipe del medesimo; ¢ «il legame
dell'vomo col sacro» *' Senza simbolismo ogni sforzo dell'uomo di esprimere
l'esperienza religiosa ¢ vano. Col simbolismo e soltanto col simbolismo l'uomo puo
mettersi in rapporto con il Tutt'Altro. Poiché cio che ¢ vissuto come esperienza del

sacro

427 P RICOEUR, Della interpretazione. Saggio su Freud, Saggiatore, Milano 19792, p.
24,

428 P RICOEUR, Della interpretazione, 21. Citato da B.MONDIN, Il problema del
linguaggio teologico dalle origini ad oggi, Queriniana, Brescia 19752, p. 480-495.

429 p RICOEUR, Della interpretazione, o.c., 24.

430 Cf, P.TILLICH, Gesammelte Werke (hrsg. von R. Albrecht), Evangelisches
Verlagswerk, Stuttgart 1959-1975.

431 p,_RICOEUR, Finitudine e colpa, o.c., 249.
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«esige la mediazione di un linguaggio specifico: il linguaggio dei simboli.
Senza l'ausilio di questo linguaggio l'esperienza rimarrebbe muta, oscura,
chiusa sulle sue contraddizioni implicite.» **
Il Ricoeur afferma con insistenza che il simbolismo ¢ l'unico strumento logico-
semantico appropriato alla categoria del sacro. Esso ¢ l'unico in grado, da una parte,
di garantire una certa comunicazione con Dio e intorno a Dio e, dall'altra, di tutelare
la sua assoluta incomprensibilita ed ineffabilita. Per significare questa duplice funzione
del simbolismo Ricoeur adopera l'espressione: «l simbolismo ¢ la sentinella dell'Oriz-
zonter, ossia del Tutt'Altro, di Dio, il quale per I'appunto, a giudizio del Ricoeur puo
essere percepito dall'uomo solo come orizzonte.”” Cosa significa dire che Dio puo
essere colto solo come orizzonte?
«L'orizzonte ¢ la metafora di cio che si avvicina senza mai divenire oggetto
posseduto. L'alfa e 'omega si avvicinano alla riflessione, come orizzonte
delle mie radici e come orizzonte delle mie visuali.» **
Mantenerci sulla zona di confine, sulla linea dell'orizzonte, senza scavalcarle ma anche
senza perdetle di vista ¢ la funzione dei simboli, 1 quali, in seno alla cultura e al pensiero
umano, hanno, pertanto, un ruolo importantissimo da svolgere:
«essi designano I'impatto nella cultura di una realta che il movimento della
cultura non contiene; parlano di un "tuttaltro™, o di un "tutt'altro™ rispetto a
qualsiasi storia; e in questo modo esercitano su tutta la serie delle figure
dello spirito attrazione e richiamo.» **°
Si deve notare che la simbolicita del discorso religioso non ¢ semplice strategia
linguistica per afferrare, in qualche modo, un oggetto-non-oggetto. Il simbolo precede

la costruzione semantica esplicita:
«L'opacita del simbolo sta ad attestare la sua resistenza nei confronti di
qualsiasi riduzione ad una strategia del discorso tanto ben controllata come
¢ quella della scrittura poetica. Un simbolo ¢ sempre di piu di una metafora
letteraria. Direi che il simbolo ¢ una metafora "legata” grazie al suo radicar-
si in un terreno prelinguistico identificabile per mezzo di discipline non

432 p RICOEUR, Finitudine e colpa, o.c., 419.

433 P RICOEUR, Della interpretazione, o.c., 572.
434 P RICOEUR, Della interpretazione, o.c., 567.
435 P RICOEUR, Della interpretazione, o.c., 570.
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retoriche. La dispersione di tali discipline sta ad esprimere la diversita dei
modi di costituzione preverbale propri del simbolo.» 43

3.3.4. Mythos e logos

I miti, le storie narrate, hanno la ricchezza di un simbolismo che non consente
soltanto il radicamento nella storia, ma la possibilita stessa di trascenderla. Anzi, ¢
proprio la possibilita della trascendenza che rende possibile, a diverst livelli, il supera-
mento della natura biologica dell'uvomo, il radicamento nella storia, la comunita e la
societa, la cultura, la possibilita stessa dell'esperienza di un "totalmente altro". I simboli,
nascosti nei miti e nelle storie narrate, collocano e interpretano il posto dell'uomo
nell'universo. Ma di essi non si puo dire (dimostrare, spiegate), si puo solo narrare.

Il mito racconta la storia vera del mondo perché ripresenta /arché, cioe l'origine.
Eliade riassume in cinque caratteristiche le qualita del mito nelle societa arcaiche.

1) E la storia delle imprese degli déi;

2) ¢ la storia vera (perché si riferisce a realta) e sacra (perché ¢ opera degli esseri
soprannaturali);

3) si riferisce sempre ad una creazione; per questa ragione i miti costituiscono
i paradigmi di ogni atto umano significativo;

4) la conoscenza del mito ¢ conoscenza dell'origine (arché), percio essa non ¢
mai astratta ma € rivissuta vive ritualmente sia narrando cerimonialmente il mito, sia
attuando il rituale a cui serve di giustificazione;

5) nel mito ritualizzato si rivivono gli eventi originari.*’

11 termine greco mythos significa "discorso non sorretto da argomentazioni"; in questo
senso il mito si oppone a /igos che significa "discorso fondato razionalmente con
argomentazioni." *** Dal punto di vista della logica dialettica, la mancanza di argomen-
tazioni fa del discorso mitico un'affermazione gratuita, un dire cio¢ che non dimostra

quello che dice, un dire giustificato dal suo dire, un annuncio che si giustifica con quello

43 P RICOEUR, «Poetica e simbolica», in B.LAURET-F.REFOULE’, Iniziazione alla
pratica della teologia, Queriniana, Brescia 1986, p. 52.

437 Cf. M.ELIADE, Mito e realta, Rusconi, Milano 1974, p. 25.
438 Cf, H.HALBFAS, La religione, Queriniana, Brescia 1983, p. 33-88.
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che annuncia. «Nel mito, quello che non si dice, I'indicibile, ¢ pit importante di quello
che si dice» **°

A questo punto risulta chiaro che non ¢ plausibile relegare il mito ad uno stadio
prelogico della cultura, ad un pensiero primitivo e immaturo, che la scienza farebbe
svanire. Questa tesi ¢ sostenuta da Hegel, il quale afferma che il mito ¢ un pensiero
contaminato da forme sensibili e che il concetto maturo non ha bisogno di miti**’.
Secondo una prospettiva heideggeriana sembra invece che soltanto nel mito possiamo
trovare la verita, l'altheia, 11 disvelamento dell'essere, come evento, che dimora nel
linguaggio, nel semplice parlare.**!

Il mito non ¢ sinonimo di fantasia, di illusione o di menzogna; ¢ anzi
l'espressione pit autentica della verita concreta, che svela il mistero della vita umana.***
Non nega, ne trascura la realta o la storia delle cose e delle persone, ma le afferma con
convinzione intensa, con quello spessore simbolico che proietta in cio che si afferma
la fede con cui si afferma. Il mito ¢ un modo di sapere tipicamente umano, che ha una
sua intrinseca struttura, che si colloca nellordine delle motivazioni delle nostre

ritualita.**

3.3.5. Il racconto nel mito

Ricoeur distingue tra I'analogia, 'allegoria, il simbolo della logica matematica e
il mito. Il mito appartiene al genere del simbolo in quanto rimanda ad una realta diversa

439 S BABOLIN, «Semiotica, base elementare per qualsiasi espressione gestuale,
rituale e dottrinale» in AA.VV. Comunicazione e ritualita, o.c., p. 176.

440 Cf. G.W.F. HEGEL, Lezioni sulla storia della filosofia 1l, La Nuova Italia, Firenze
1967, p. 171-172.

441 Cf. M.HEIDEGGER, «ll cammino verso il linguaggio» in A.CARACCIOLO (a cura di),
In cammino verso il linguaggio, Mursia, Milano 1984, p. 203.

442 Cf. X.L.DUFOUR, Lettura del vangelo secondo Giovanni, Paoline, Cinisello Balsamo
1990, p. 94: «Nella comprensione attuale, il termine "mito" non corrisponde in alcun modo
al termine "favola™: il racconto mitico intende render conto delle origini - inconoscibili per
mancanza di testimoni che ne possono parlare - sia del mondo, sia di una situazione o di
una esperienza che tocca comunemente gli uomini. Il mito condensa, nelle vicende di una
storia, le "verita" che possono illuminare 'uomo nella sua condizione o ripondere agli
interrogativi fondamentali che egli si pone».

43 A DE SAINT-EXUPERY scrisse: «lo disprezzo chi & spinto ad agire con
argomentazioni, perché le parole ti devono esprimere e non guidare. Le parole indicano
degli oggetti vuoti». Cittadella, Borla, Roma 1991, p. 110.
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da quella immediatamente significata. Pero, ha qualcosa di proprio che ne fa una
sottospecie del simbolo, in quanto in esso «il simbolo prende la forma del racconto.»
#* Ecco come il Ricoeur formula la sua accezione dei due termini:
«lo intenderd sempre per simbolo...le significazioni analogiche
spontaneamente formate e immediatamente datrici di senso; cosi l'impurita
analogo della macchia, il peccato analogo della deviazione, la colpevolezza
analogo dell'accusa.(...) In questo senso il simbolo ¢ piu radicale del mito.
Considerero il mito una specie si simbolo sviluppato in forma di racconto
e articolato in un tempo e in uno spazio non coordinabili a quelli della storia
e della geografia secondo il metodo critico; ad esempio l'esilio ¢ un simbolo
primario dell'alienazione umana, ma la storia dell'espulsione di Adamo ed
Eva dal Paradiso ¢ un racconto mitico di secondo grado che pone in gioco
dei personaggi, dei luoghi, degli episodi favolosi.» **
Questa inclusione del mito nella categoria del simbolo rappresenta una delle tesi-chiave
del pensiero di Ricoeur. Classificando 1 miti come simboli egli vuole prendere
posizione contro tutti gli studiosi antichi e moderni che considerano i miti come favole,
vale a dire come spiegazioni o racconti infantili interessanti per 'nomo immaturo, ma
prive di valore conoscitivo per 'vomo adulto. Contro questa tesi il Ricoeur sostiene
che il mito, nonostante l'inattendibilita della sua forma letteraria, possiede un valore
epistemologico altissimo. Infatti, a suo giudizio,
«il mito vuole raggiungere l'enigma dell'esistenza umana, e cio¢ la
discordanza tra la realta fondamentale - stato di innocenza, condizione di
creatura, essere essenziale - e la modalita attuale dell'uomo, in quanto
impuro, peccatore, colpevole. Il mito rende conto di questo passaggio per
mezzo di un racconto. Ma ¢ un racconto proprio perché non vi ¢ deduzione,
non vi ¢ transizione logica tra la realta fondamentale dell'uomo e la sua
esistenza attuale, tra la sua condizione ontologica di creatura buona e
destinata alla felicita e il suo stato esistenziale e storico vissuto sotto il
segno dell'alienazione. 1l mito ha quindi una portata ontologica: esso ha di
mira il rapporto - cioe ad un tempo il salto e il passaggio, la rottura e la
sutura - tra l'essere esistenziale dell'uomo e la sua esistenza storica.» **°

444 P RICOEUR, Finitudine e colpa, o.c., 424.
445 P RICOEUR, Finitudine e colpa, o.c., 263-264.
446 p RICOEUR, Finitudine e colpa, o.c., 421.
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Come il simbolo, il mito apre e scopre una dimensione d'espetienza che senza di lui
rimarrebbe chiusa e nascosta, la dimensione dell'esperienza originaria.
Per questo motivo respinge la teoria della demitizzazione di Bultmann (e dei
teologi della morte di Dio), la quale mira all'eliminazione dei miti. A suo giudizio il
trattamento critico cui si devono sottoporre i miti non ¢ quello della demitizzazione
bensi quello della demitologizzazione. Quest'ultima cerca di eliminare «lo pseudo-
sapere, il falso logos del mito, quale si esprime ad esempio nella funzione eziologica
del mito. Perdere il mito come logos immediato significa pero ritrovarlo come
mythos» * vale a dire ritrovare la sua significazione ultima, la quale come s'¢ detto
riguarda l'esperienza originaria dell'vomo. L'accordo intimo dell'uvomo con la totalita
dell'essere;
«una pienezza indivisibile nella quale il soprannaturale, il naturale e lo
psicologico non sarebbero ancora separati. Ma in che modo il mito significa
questa pienezza? Il fatto essenziale ¢ che l'intuizione di un elemento
cosmico globale, dal quale 'uomo non sarebbe separato, e questa pienezza
indivisa, anteriore alla scissione del sovrannaturale, del naturale e
dell'umano, non sono "dati”, ma semplicemente "prospettati”. 1l mito
restituisce una certa integrita solo nell'intenzione; avendo perduto questa
integrita, 'uomo la ripete e la mira attraverso il mito. L'uomo primitivo ¢
gia l'uomo della scissione. Il mito non puo essere quindi che un
ristabilimento o una restituzione intenzionale e, in questo senso, gia
simbolica.» ***
Che senso ha tutto questo per l'omileta? Dal punto di vista del fenomeno logico si
dice, che la parola scritturistica decide 1 significati dei segni e delle azioni liturgiche.
Questa significazione della Sacra Scrittura nella liturgia ¢ del tutto analoga alla funzione
del mito nella ritualita religiosa analizzata dalla fenomenologia.**’

447 P RICOEUR, Finitudine e colpa, o.c., 420.
448 p RICOEUR, Finitudine e colpa, o.c., 425-426.

449 5 BABOLIN osservava: «ll collegamento tra gesto e parola, ci porta a riconoscere
una funzione essenziale alla parola nell'attuazione del rito: si direbbe che la parola
dichiara quello che il gesto sigilla. Percid il rito realizza sempre un punto di equilibrio tra
formula (svelamento) e gesto (nascondimento), nelladempimento di quellimperativo
etnico che ¢ all'origine del rito e della sua codificazione in tradizione...». Cf. «Semiotica,
base elementare per qualsiasi espressione gestuale, rituale e dottrinale» in AA.VV.
Comunicazione e ritualita, o.c., p. 174.
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Il mito sta al rito come il pensiero alla vita: rito e mito sono inscindibili. «Le

azioni rituali che accompagnano la ripresentazione del mito - sostiene N.Frey -

puntano nella direzione del contesto originale del mito.»

450

«I1 mito ¢ esso stesso una celebrazione...Possiamo riconoscere in questi
tratti del mito il lavoro della Sacra Scrittura nella liturgia ebraico-cristiana.
Esempio classico ¢ Esodo 12 dove gli elementi mitici e gli elementi rituali
sono embricati in modo tale che gli uni non possono stare senza gli altri nel
quadro d'un calendario di feste. La stessa cosa si riscontra nei discorsi della
Passione nel Nuovo Testamento.» **!

Senza il mito che riporta l'origine, il rito rischia di essere una semplice ripetizione

coattiva, formale, stereotipa. Dietro il rito si trova il mito, che lo rende vitale.

«Senza mito - osserva G. Widengren - questo ¢ un agire puramente
meccanico, che non fa presa neppure in chi lo compie. Se il mito muore,
anche il rito perde vita. Poiché nel rito ¢ insita una realta vissuta, che ¢
concretizzata nel mito.» *2

Nella liturgia cristiana si sono conservate sequenze rituali molto arcaiche, le quali pero

presentano un significato nuovo, cio¢ il mistero della morte e risurrezione di Gesu.

Tale significato ¢ strettamente legato alla testimonianza scritturistica; ¢ quindi

perfettamente coerente il dettato di $C 24 quando afferma che il significato delle azioni

e dei segni liturgici ¢ determinato dai testi bibl ici. Come affermava R. Tagliaferri:

«La Sacra Scrittura ¢ il legomenon del dromenon liturgico. Essa stabilisce
I'identita della liturgia cristiana riferendo il gesto rituale del pane spezzato
alla morte in croce di Gesu. Ogni volta che il rito cristiano ripropone quel
gesto simbolico identificato dalle Parole di Gesu nell'Ultima Cena si
produce di nuovo l'evento della nostra salvezza. La parola biblica nel rito &
parte decisiva per la sua efficacia, come ricorda tutta la tradizione cristiana
da Agostino e Tommaso.» ***

450 N.FREY, Il grande codice. La Bibbia e la letteratura, Einaudi, Torino 1986, p. 78.

451 R. TAGLIAFERRI, «Lo specifico del linguaggio liturgico» in Catechesi e liturgia, o.c.,
p. 135-136.

452 G.WIDENGREN, Fenomenologia della religione, Dehoniane, Bologna 1984, p. 326.

453 R. TAGLIAFERRI, «Lo specifico del linguaggio liturgico» in Catechesi e liturgia, o.c.,

p. 136.
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Si conclude la sezione «lLa riscoperta della narrazione», nella quale si ¢ cercato
di presentare limportanza della narrazione soprattutto nellambiente biblico e
linguistico. Infatti nessuno puo svolgere il compito dell'omelia in modo adeguato alla
nostra epoca senza la conoscenza dei contributi linguistici e biblici. Possiamo
confermare che la narrazione non ¢ solo una maniera interessante e pratica per tenere
lomelia e neppure un'abile didattica del predicatore. La narrazione ¢ la struttura
costitutiva e forma fondamentale dell'omelia. Nella sezione seguente cercheremo di
demostrare che la narrazione ¢ la modalita insopprimibile sia della fede cristiana che
l'assemblea liturgica.
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4. «cLEX NARRANDI»
NELL'OMELIA

4.1. Narrazione liturgica.

«Tutti gli esseri umani - scrive Cox - hanno un bisogno innato di
raccontare, di sentir raccontare...La maggior parte delle religioni
inizia come un insieme di racconti, che si esprimono nel canto, nella
saga, nel rito e nell'azione scenica.» >

Nella prima parte della tesi, «Natura dell'omelia», si ¢ cercato di riflettere sul tema del
«Mistero celebrato: parola efficace» - che ha tale importanza per 'omelia - alla luce
della teologia della predicazione. In questo capitolo la nostra riflessione si ampia con
ausilio della teologia narrativa.

4.1.1. Proclamazione, celebrazione, prassi

La missione ecclesiale ¢ la narrazione vivente degli eventi attraverso i quali Dio
ha fatto risuonare la sua Parola nel mondo e ha comunicato il suo Spirito. Essa ha tre
espressioni intimamente collegate: la proclamazione, la celebrazione e la prassi*
Insieme esse costituiscono la testimonianza storica della possibilita concessa agli
uomini di raggiungere la pienezza di vita. La prassi ¢ la manifestazione dell'amore del
Padre come servizio ai fratelli (diakonia); la celebrazione ¢ la lode resa al Padre per la
sua misericordia rivelatasi nel Figlio (dossologia); la proclamazione ¢ 'annuncio verbale
e la giustificazione dottrinale dell'esperienza compiuta (omelia e catechesi).

Pero, sia nella riflessione liturgica che nella prassi pastorale la liturgia ¢ ancora
vista e affrontata con un certo astrattismo, senza tenere sufficientemente in

454 H.COX, «Religione come racconto e segnale» in ID. La
seduzione dello spirito. Uso e abuso della religione popolare,
Queriniana, Brescia 1974, p. 9.

455 Cf, DV 8: EV 1/882a.
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considerazione il contesto culturale in cui si colloca la celebrazione e la condizione
esistenziale dei soggetti interessati.**

In questi ultimi anni hanno visto la luce due interessanti testi, uno della chiesa
italiana e l'altro di Giovanni Paolo II, in cui viene fatto un bilancio della risonanza e
degli effetti positivi e negativi che ha avuto nelle chiese I'applicazione o meno della
Sacrosanctum Concilinm. Si tratta della Note pastorale della Commissione episcopale per la

liturgia e della 17gesimns quintus annus di Giovanni Paolo I1,"7

nelle quali vengono messe
in rilievo luci ed ombre della riforma e indicazioni per proseguire sulla strada tracciata
dal Concilio. In particolare la Noze pastorale indica tra i vari problemi su cui concentrare
l'attenzione e l'impegno, per non svuotare lo spirito della riforma e per rendere sempre
piu partecipe il popolo, la necessita di uno studio piu accurato della liturgia da parte
dei fedeli e degli operatori pastorali (nn. 5.9) e la necessita di «mettere a profitto tutti i
contributi provenienti dalle scienze umane per una sempre piu precisa e corretta
comprensione del linguaggio cultuale» (n. 6). Per questo occotre recuperate 'universo
linguistico e simbolico della liturgia attraverso un accostamento e una conoscenza del
mondo biblico e delle Scritture, avendo cura che nella celebrazione la proclamazione
della Parola non sia vista solo come informazione sugli eventi salvifici, ma come Parola

che Dio "oggi" rivolge all'uvomo perché ne sia illuminato e salvato (n. 11).

456 Cf. S.MARSILI, «Teologia e liturgia» in NDL, Paoline, Roma
19935, pp. 1407-1423; A.CATEL1A-G.CAVAGNOLI, «Teologia e liturgia:
prospettive di una interazione vitale» in Una liturgia per 1'uomo.
La liturgia pastorale e 1 suoi compiti, Messaggero, Padova 1986,
pp. 272-273; Segnaliamo in particolare il contributo di S.MARSILI,
«La liturgia nel discorso teologico odierno. Per una fondazione
della teologia pastorale: individuazione delle prospettive e degli
ambiti specifici» in Una liturgia per 1'uomo, o.c., pp. 17-47; Cf.
anche L.DELLA TORRE, «Liturgia fede e vita» in La celebrazione
cristiana, dimensioni costitutive dell'azione Iliturgica (Atti
della XIV Settimana di studio dell'Associazione Professori di
Liturgia, Bergamo 19-23 maggio 1985), Marietti, Genova 1986, pp.
114-129.

457 COMMISSIONE EPISCOPALE PER LA LITURGIA, «Nota pastorale. Il
rinnovamento liturgico in Italia a vent'anni dalla Costituzione
conciliare "Sacrosanctum Concilium"» in Enchiridion CEI 3 (1980-
85), Dehoniane, Bologna 1986, pp. 872-891; IOANNES PAULUS PP II,
«Litterae apostolicae quinto iam lustro expleto conciliari ab
promulgata de Sacra liturgia Constitutione "Sacrosanctum Conci-
lium"» in AAS LXXXI (1989) pp. 897-918.
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«La Chiesa non ha mai cessato di essere comunita narrante, almeno nella
sua liturgia. Sia perché i testi biblici ivi letti erano per lo piu narrazioni
evangeliche, sia perché nell'atto sacramentale stesso il sacerdote
raccontava: "nella notte in cui fu tradito...", sia perché nei prefazi i motivi
della lode erano racconti di fatti.» **

4.1.2. Lezionario - segmenti narrativi

Preparare la celebrazione significa considerare il Lezionario come una fonte
pet l'omelia. Ma guardiamolo con gli occhi della teologia natrativa. Essa mette subito
in evidenza una verita che H. Weinrich sintetizza in questi termini:

«Nella Bibbia, Gesu di Nazareth ci si presenta prevalentemente come una
persona narrata, spesso anche come un narratore narrato, e i discepoli
compaiono in veste di persone che ascoltano questi racconti, che a loro
volta tramandano quanto hanno ascoltato e lo ripetono per via orale e per
iscritto. Queste narrazioni sono giunte fino a noi (...). Il cristianesimo ¢ una
comunita narrante.» **

458 T,.DELLA TORRE, «Per una catechesi narrativa» in Via, verita
e vita XXVII (1978) n. 67, p. 50. Cf. anche C.NOSIGLIA, «Il Nuovo
Testamento come narrazione di esperienza salvifica» in Via, verita
e vita, XXVIII (1979) n. 73, p. 25: «Particolarmente efficace per
la vita della comunita e la "frazione del pane" e la preghiera.
I1 gesto della frazione compiuto da Cristo nell'ultima cena, si
rinnova ora nella comunita dei suoi discepoli e indica il momento
eucaristico che vede i fratelli uniti nella comune cena sacrifica-
le, che rinnova la pasqua del Signore, celebrata ora "in memoria"
di lui. E nell'Eucaristia che la narrazione dei fatti e delle
parole del Signore, particolarmente della sua passione, morte e
risurezione, trova 1l suo ambiente piu naturale...Lo schema
binario (parola-sacramento) 1in un preciso contesto liturgico
commemorativo e nell'ambito di una comunita di fede rispecchia
certamente una tradizione che risale ai primi discepoli. Paolo del
resto, a Troade fa precedere la "fractio panis" da una lunga

predicazione ("Il primo giorno della settimana ci eravamo riuniti
a spezzare 1l pane e Paolo...prolungd la conversazione fino a
mezzanotte..." (At 20,7-11), che stando alle sue lettere, non

n

poteva che riguardare il "suo" vangelo, la "sua" esperienza di

i verita i i i imi i i i
Cristo e le verita che il Signore stesso e rimi testimon 1
avevano trasmesso».

459 H.WEINRICH, «Teologia narrativa», o.c., pp. 849-850.
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L'annuncio evangelico infatti non ¢ comunicazione di verita astratte, ma di racconti.
La persona di Gesu non ¢ oggetto di indagine teologica: prima di tutto essa ¢
raccontata. L'OLM, che non ha altra fonte che la Bibbia, partecipa della narrativita
biblica, ma assume quei racconti in modo originale. Se si considera I'OLM come un
libro indipendente dalla celebrazione, le varie letture appaiono disposte in modo molto
diverso, in un continuo intrecciarsi di Antico e Nuovo Testamento. Il loro significato
¢ difficile da determinarsi e bisogna ricotrere alla Bibbia e all'esegesi.

L'OLM pero non puo essere analizzato e interpretato al di fuori della
celebrazione, perche qui esso manifesta il suo valore e realizza la sua finalita. All'interno
dell'azione liturgica esso rivela il suo disegno nascosto; i vati segmenti di racconti si
congiungono e si fondono, si rapportano al rito fino a divenire un racconto rituale.
Come afferma G. Venturi:

«Se noi tentiamo di avvicinarci alllOLM, dobbiamo prendere le letture di

una domenica non come tanti racconti separati; ¢ necessario rapportarli tra

loro, relazionarli, stabilire la funzione che insieme esplicano nei confronti
dell'intero rito. Le singole letture sono segmenti narrativi, disposti diacroni-
camente (Antico testamento + Nuovo Testamento + rito); entrando
nell'oggi" della celebrazione hanno un significato solo se letti sincronica-
mente, come unita narrativa, cio¢ unico racconto rituale.» *°
Non si deve fare attenzione tanto allo sviluppo molteplice e superficiale dei vari
racconti, ma alla loro struttura profonda, unitaria e sincronica. I singoli frammenti si
illuminano a vicenda e insieme rivelano il significato del rito e dal rito traggono senso.
Il racconto che emerge dalle letture in rapporto con il rito ha caratteristiche diverse da
altri racconti. Cio trova evidenti riferimenti in Molari il quale cost si esprime al riguardo:
«La narrazione di fede ¢ insieme racconto e testimonianza vitale, ¢
induzione di fede, cerca di operare svolgendosi. Non contiene percio solo
forme anaforiche ma anche quelle deittiche; ¢ memoria e azione insieme;
non ¢ solo descrizione, ma anche perlocuzione e si sviluppa con atti
performativi (...). Non si puo annunciare Gesu come Salvatore, non si
possono cioe narrare le sue gesta come azioni salvifiche se non si ¢ in grado
di mostrarne l'efficacia nel presente. Il tempo "aoristo” percio diventa

460 G.VENTURI, «Il Lezionario, catechesi narrativa della Chiesa»
in RL, LXXI (1984) n. 1, p. 65.
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presente, il "prospettivo™ diventa futuro, la promessa si traduce in speranza
come il racconto diviene ostensione del suo significato nella prassi.» *"
La narrazione, che si compie durante la celebrazione nella Chiesa ¢ un memoriale, un
evento reale espresso in forma di racconto rituale. La Chiesa, narrando, evoca la realta
divina, la promessa della salvezza, e mette 'vomo in comunione con essa, lo coinvolge,
lo rende partecipe. Questa narrazione liturgica ¢ un atto inimitabile.
«La Chiesa ¢ comunita che vive e cresce in un flusso narrativo continuo:
chiascolta i racconti delle azioni storiche di Dio con il suo popolo li medita,
interpreta, rivive nella sua storia concreta e in quella della comunita cui
appartiene; a sua volta trasmette questi racconti, narrandoli in modo da
caratterizzarli con la sua esperienza e da avvalorarli della sua testimonianza
e di quella della comunita.» **
La narrazione della storia della salvezza, che caratterizza ogni celebrazione,* ¢ i/ centro

della festa cristiana, cioé la determina e le da il senso.**
«Chi ha analizzato la festa, ha rilevato che proprio nel suo momento
culminante, si trova sempre un annuncio solenne, costruito come una
narrazione di eventi portatori di vita e di salvezza. Senza questa narrazione
non ci puo essere la festa, ma solo divertimento. Le feste cristiane trovano
nel racconto che la liturgia ripropone e attualizza, il loro senso
fondamentale e generatore.» *°

I vari segmenti narrativi, sia verbali che rituali, hanno un senso solo nella storia di
Cristo. Se si leggessero senza riferimento a Cristo, sarebbero incomprensibili, si
rimarrebbe nell'oscurita, come accadde ai discepoli di Emmaus. Cio che li unisce e da
loro significato, cio che li fa essere qualcosa di omogeneo, come il tessuto di un

461 C.MOLARI, «Natura e ragioni di una teologia narrativa» in
B.WACKER, Teologia narrativa, Queriniana, Brescia 1981, p. 14-15.

462 ,.DELLA TORRE, «Per una catechesi narrativa» o.c., p. 49.

463 Cf. E.MANFREDINI, «Analisi tematica del Lezionario per le
celebrazioni mariane» in AA.VV., Il Messale Romano del Vaticano
II. Orazionale e Lezionario, vol. II (Quaderni di Rivista Liturgica
7), Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1981, pp. 85-159; Cf. anche
G.BOGGIO, «Temi del Lezionario delle Messe rituali» in AA.VV. Il
Messale Romano...o.c. pp. 334-395.

464 Cf. S.LANZA, «Tempi e luoghi del celebrare», in ID. La nube
e i1l fuoco, o.c., pp. 323-335.

465 G.VENTURI, «Il Lezionario, catechesi narrativa della
Chiesa», o.c., p. 72.
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mosaico, ¢ la vicenda storica di Cristo, il suo mistero pasquale. Il racconto cristologico
dell' OLM non ¢ mai un semplice fatto verbale o concettuale, ma giunge sempre al
reale; la Parola si fa carne nella celebrazione; il racconto viene ripresentato non come
uno schermo, ma calato nella realtd misteriosa delle azioni rituali. Cristo non solo ¢
colui che ¢ raccontato, ma anche colui che racconta; e non narra semplicemente, ma
anche opera.
«...Quanto piu si penetra nel vivo della celebrazione liturgica, tanto piu si
avverte anche I'importanza della parola di Dio; cio che si dice della prima,
si puo affermare anche della seconda, perché l'una e l'altra rievocano il
mistero di Cristo e I'una e l'altra nel modo loro proprio lo perpetuano.»
Complessivamente, si puo dire che nella celebrazione liturgica la Chiesa non propone
una teoria, una filosofia, un sistema di verita, ma presenta una teologia che racconta.
La sua narrazione attinge al passato, si cala nel presente, e s'apre al futuro. Il racconto
non trova il suo senso pieno nei vari segmenti narrativi (parola e rito) ma nel loro
insieme; essi sono solidali tra loro e tendono a divenire una parola-evento, il Cristo

oggl.
4.1.3. Narrativita come linguaggio del sacramento

Gia 1 protagonisti della teologia narrativa avevano fatto riferimento al
significato che questa teologia puo avere per la rilettura dell'azione sacramentale come
azione linguistica efficace, richiamando in diversi modi il rapporto narrazione -
sacramento ¢ il legame parola - segno, e auspicando l'elaborazione di una teologia

sacramentale - narrativa in grado di superare l'astrattezza e il giuridismo dei vecchi

468

trattati.*”” Con la presentazione di G. Scholem,*®® J. B. Metz trascrive una storia che

narra:

«Avendo da compiere qualcosa di arduo, una qualche opera segreta a pro
delle creature, il Baal Schem si reco in un certo posto del bosco, accese un
fuoco e, immerso in meditazioni mistiche, proferi preghiere: ed ecco che
allora avvenne tutto quello che si era proposto. Allorché, una generazione
dopo, il Magghid di Merscritz ebbe da fare la stessa cosa, si reco in quel
posto del bosco e disse: "1l fuoco non possiamo piu farlo; ma le preghiere

466 Praenotanda all'OLM, 5: EV 7/1005.
467 Cf. J.B.METZ, «Breve apologia del narrare», o.c., p. 864.

468 Cf. M.BUBER, Werke III, Chr. Kaiser, Minchen 1963, p. 71.
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possiamo dirle"; e tutto avvenne secondo il suo volere. Un altra generazione
dopo il rabbi Moshe Leib di Sassow dové compiere quell'azione. Anch'egli
si reco nel bosco e disse: "Non possiamo piu accendere fuoco di sorta, né
conosciamo piu le segrete meditazioni che ravvivavano la preghiera; ma
conosciamo il luogo del bosco dove tutto cio va fatto e questo deve
bastare"; e di fatto basto. Ma quando, un‘altra generazione dopo, il rabbi
Israel di Rinchin ebbe da compiere quell'azione, sedette nel suo castello,
sul seggio d'oro e disse: "Non possiamo piu fare il fuoco, né pronunciare
preghiere e non conosciamo pit nemmeno il luogo; ma possiamo narrarne
la storia". Ed ecco, soggiunse il narratore, che il solo racconto sorti gli stessi
effetti delle azioni degli altri tre.» *°

L'accentuazione ¢ qui molto forte: la narrazione e il narrato diventano il fatto stesso,

nel senso che il fatto diviene e fa storia arrivando al narrare.*’°

Il narrare, infatti, nel
«cerchio narrativoy» ¢ parola che evoca avvenimenti e diviene potente, assorbendo nel
suo svolgersi uomini e cose in un unita dinamica che rende vivo il tempo, che scandisce

l'avvenimento e lo rende presente nell'«evento». Solo cosi la storia non si perde,*’”" al

469 J.B.METZ, La fede, nella storia e nella societa, Queriniana,
Brescia 1979, p. 200. (Raccolta di alcuni scritti con adattamenti
dell'autore: «Breve apologia del narrare» in Concilium IX (1973)
n. 5, pp. 860-878; «La teologia politica in discussione» in AA.VV.,
Dibattito sulla "teologia politica"”, Queriniana, Brescia 1974, pp.
231-276; «Redenzione ed emancipazione» 1in L.SCHEFFCZYK (ed.),
Redenzione ed emancipazione, Queriniana, Brescia 1974, pp. 152-
177) .

470 La stessa concezione giudaica del narrare & descritta
nell'opera di M.BUBER, I racconti dei Chassidim, Garzanti, Milano
1979, p. 3: «La narrazione e accadimento essa stessa, ha la

sacralita di un rito (...). Il racconto & piu che un'immagine
riflessa: l'essenza sacra di cuil da testimonianza continua a vivere
in essa (...). La forza che un giorno operava si trasmette alla

parola vivente e opera ancora dopo generazionix».

471 Della "funzione sacramentale" del testo, prima ancora che
del narrare, si era occupata la nuova ermeneutica di tipo
esistenziale. Cf. E.JUNGEL, Dio, mistero del mondo, o. c., p. 402:
«In questa storia 1l'ascoltatore, proprio perché é& anche la sua
storia, deve essere incluso esistenzialmente per mezzo della
parola prima di poter fare cid che corrisponde a questa storia.
La storia di Gesu Cristo, mediante la parola che per cosi dire
nasce da essa e la narra, diviene sacramentum (per parlare con
Agostino e Lutero) prima di poter fungere da exemplum. La funzione
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contrario essa puo render conto di se stessa e del suo accadere, senza sortire dal suo
essere ogni volta l'atto particolare e totale.

La conclusione di Metz evidenzia due aspetti. Essa sottolinea innanzitutto il
rapporto «narrazione e sacramentoy, nel senso che il sacramento ¢ una narrazione
efficace.*”” In secondo luogo, essa sottolinea il rapporto parola - segno, senza che I'uno
mai si confonda con l'altro e senza che l'uno sia mai senza l'altro. Qui Metz ritrova
l'affermazione di Ebeling che riconduce il mistero di Dio e la storia della salvezza
operata in Cristo e da Cristo a «evento linguistico». La storia, infatti, ¢ il luogo in cui
l'incarnazione diviene mediazione, giungendosi con la Parola salvifica e trasforman-
dola in storia di grazia. A questo proposito Metz scrisse:

«I1 segno sacramentale ¢ "un‘azione linguistica”, nella quale l'unita del

racconto si esprime come parola efficace ed efficacia pratica nello stesso

processo linguistico.» *

Tale constatazione dovrebbe avviare una consapevolezza circa la «narrativita»
dell'azione liturgica. La raccomandazione di G.Pattaro ci ¢ da esempio:

«Liturgia ¢ azione narrante - narrata. Sbloccando la rigidezza della ritualita,

non per eliminarla, ma per contestualizzarla nel movimento ampio di tutto

il mistero cristiano. Solo cosi si spezzerebbero i confini ritualistici dei

sacramenti recuperando, per dilatazione intrinseca e omogenea, la loro

capacita di essere storie di grazia in atto di salvezza.»
Ne deriverebbe, tra l'altro, ed ¢ questo il punto conclusivo dell'intera riflessione di
Metz, la possibilita «di inserire 'avvenimento sacramentale nelle storie della vita e della

passione ed in esse chiarirsi come racconto di salvezza» *

4.1.4. Memoriale - 1a parola narra e compie l'evento

per cosli dire sacramentale del narrare la storia cristologica sta
nell'acquisire all'ascoltatore liberta da se stesso».

472 J.B.METZ, «Breve apologia del narrare», o.c. p. 865.
473 J.B.METZ, «Breve apologia del narrare», o.c. p. 865.

474 G.PATTARO, La svolta antropologica, Dehoniane, Bologna 1991,
p. 583.

475 J.B.METZ, «Breve apologia del narrare», o.c. 866.



NARRAZIONE LITURGICA 160

11 tema "narrativita come linguaggio del sacramento" ¢ svolto anche nell'opera
del teologo brasiliano I.. Boff. *’* Piut che parlare di narrativa, egli intende patlare in
modo narrative, liberando i sacramenti dalla loro "mummificazione rituale" e rendendoli
comprensivi come segni della vita dell'vomo.”” Ta struttura del linguaggio del
sacramento

«non ¢ argomentativa, ma narrativa. Non argomenta né vuole persuadere;

essa vuole bensi celebrare e narrare la storia dell'incontro dell'uomo con gli

oggetti, con le situazioni e con gli altri uomini.» **
E un linguaggio evocativo, autoimplicativo e performativo. Solo chi ¢ in grado di
entrare nel linguaggio simbolico della vita ¢ del mondo ¢ capace di essere introdotto
nella logica della sacramentalita di Cristo e della Chiesa e dei sacramenti della fede.
«Chi ha capito i sacramenti della vita ¢ molto vicino, anzi, ¢ gia dentro la Vita dei
sacramenti.» *”

E in questo senso che Boff parla del «acramento della brocca», del
«sacramento del mozzicone di sigarettar, del «sacramento del paney, del «sacramento
della candela di Natale», del «<sacramento della casa», del «sacramento della parola datay,
mostrando volta per volta come in questi «avvenimenti della vita» si nasconda «un di
pitw, cosi come avviene nel sacramento originario di Cristo e nel suo prolungamento
nella Chiesa e nei sette sacramenti. E nell'intelligenza della sacramentalita del mondo
che siattua la comprensione dell'economia sacramentale cristiana. «T'utto ¢ sacramento
o puo diventarlo. Dipende dall'uomo e dal suo modo di guardare» **’ I.a conclusione
serve all'autore per mostrare, in termini sintetici, come allinterno di questa
impostazione narrativa si recuperino i contenuti fondamentali della fede della Chiesa
riguardo ai sacramenti, ma nel contesto della storicita dell'vomo e della sua capacita di

simbolizzare la vita.*!

476 BOFF, I sacramenti della vita, Borla, Roma 1979.

417 BOFF, o.c., pp. 7-12.

478 1L,.BOFF, o.c., p. 12.

479 L.BOFF, o.c., p. 15.

480 1, .BOFF, o0.c., p. 26.

H & B B B v

481 1,.BOFF, o.c., pp. 94-97.
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In opposizione alla teologia manualistica si pongono anche altre opere della
teologia sacramentale contemporanea.*” Esse mostrano come i sacramenti costitui-
scano, nel tempo della Chiesa, la continuazione dei grandi eventi salvifici dell'Antico e
del Nuovo Testamento e l'anticipazione degli eventi dell'escatologia.* La testimonian-
za biblica si presenta come una narrazione di cio che Dio ha compiuto di grande nella
storia della salvezza, che ha in Gesu di Nazareth, morto e risorto, il suo centro di
intelligibilita e il suo compimento decisivo. A tutti i livelli della historia salutis Dio si
manifesta come un Dio che crea, chiama, libera, fa alleanza, dimora, santifica, invia, gindica. La
tipologia ¢ la forma propria di accostamento alla S.Scrittura che permette di porre in
evidenza queste «costanti» dell'azione di Dio nella storia. La narrazione di queste
«costanti» - in linea con la tradizione biblica, giudaico-cristiana e patristica - fonda la
comprensione dei sacramenti della Chiesa come eventi di nuova creazione, di
chiamata, di liberazione, di alleanza, di dimora, di santificazione, di missione, di

482 Cf. C.ROCCHETTA, I sacramenti della fede. Saggio di teologia
biblica dei sacramenti quali «meraviglie della salvezza» nel tempo
della Chiesa, Dehoniane, Bologna 19885, PP . 25-157. ID.
Sacramentaria fondamentale, Dehoniane, Bologna 19902, pp. 93-250;
L.M.CHAUVET, Simbolo e sacramento. Una rilettura sacramentale
dell'esistenza cristiana, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1990; ID.,
Linguaggio e simbolo. Saggi sul Sacramenti, Elle Di Ci, Leumann
(Torino) 1982.

483 G.BOFF, «Evento», in AA.VV., Verita, chiesa, missione, (Atti
del XII Congresso Nazionale Dell'Associazione Teologica Italiana),
Edizioni Messaggero, Padova 1989, pp. 199-225: «Ulteriore
determinazione dell'evento & che esso non si esaurisce nel porsi
- che €& sua caratteristica - —come sorgente inesausta di
significati, bensl anche di nuovi eventi: lo dichiara gia il suo
sorgere come identificabile momento del generale evenire del
reale. Stretta all'evento ¢ la sua, sempre problematica, efficacia
storica, la sua Wirkungsgeschichte. L'evento €& autentico e reale
quando ri-esce; quando € ri-uscita di un precedente evento, e apre
la via a nuove ri-uscite: l'evento & essenziale ri-petizione. (...)
posta la necessita di una testimonianza narrante dell'evento, la
ricercheremo ©prioritariamente nel momento linguistico della
narrazione riflessiva - narro 1 mirabilia Dei avvenuti nel passato,

o 11 Gesu storico o altro - oppure nel rinnovamento, nella ri-
uscita dell'evento negli eventi che lo esprimono e lo attualizza-
no. (...) Nell'economia dell'evento salvifico cristiano si

riconosce carattere di evento alla sua narrazione: memoria
efficace, sacramento, esprimono il nesso peculiare fra il dire e
l'evenire», 219; 223.
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giudizio. Sergio Lanza esprime il rapporto tra la narrazione e sacramenti in questi
termini:
«L'evento fondatore - I'esodo di liberazione, cammino nel deserto, acquisi-
zione della terra promessa - non ¢ semplicemente consegnato alla memoria
narrante. Diventato paradigma ermeneutico dell'esistenza e della fede, si
sostanzia nel memoriale in cui la parola narra e, contemporaneamente,
compie l'evento: alla legge di incarnazione corrisponde la struttura
sacramentale della salvezza. Struttura che, rettamente intesa, supera sia la
nostalgia del ricordo, sia l'attimismo di un'efficacia quasi magica, e da vita
a una figura concettuale, celebrativa, esistenziale assolutamente inedita. A
tale struttura va stretto il linguaggio logico-astratto delle essenze. Anche
nel piu alto grado di penetrazione speculativa, cosi come nell'indicazione
sapiente 0 normativa dell'orientamento di vita, esso non puo prescindere
dal riferimento narrativo, inteso non semplicemente come qualcosa che sta
alle spalle, ma come la realta di cui la parola stessa vive.» ***
La storia della salvezza non continua solo nei libri della Scrittura; essa si dispiega in
modo altrettanto vivente nell'economia sacramentale della Chiesa come storia di eventi
salvifici sempre in atto. Cio che cambia pero, ¢ il modo. Nel tempo della Chiesa, la
modalita degli eventi salvifici ¢ essenzialmente simbolica, ed ¢ percepibile solo nella
fede. La celebrazione sacramentale, con la sua struttura di parola ed evento «intrinsece
inter se connexi» (DI 2), ¢ narrazione della storia della salvezza e come tale va

compresa e teologicamente esplicata.*®

484 5 LANZA, «La specificita del linguaggio catechistico», in
ID., La nube e il fuoco, o.c., p. 206-207; Cf. anche ID., La
narrazione in catechesi, o.c., p. 85: «Ogni sacramento & nella sua
struttura profonda realta e parola, evento realizzato mediante un
segno complesso (la tradizione distingue tra materia e forma). Ed
e proprio la parola a costituire il segno nella sua operativita,
secondo la bella e celebre espressione di S. Agostino: "Accedit
verbum ad elementum et fit sacramentum". La forma non e quindi,
nel sacramento, formula, tantomeno parola magica dotata di poteri
straordinari, ma & la proclamazione dell'evento salvifico
realizzato una volta per tutte in Cristo Gesu, che diventa qui e
ora nuovamente presente ed efficace. Questa efficacia, certo non
e dovuta semplicemente alla forza della parola narrata, ma risiede
nel valore unico e perenne dell'azione salvifica di Cristo».

485 Cf. R.MARLE', «La théologie, un art de raconter? Le projet
de théologie narrative» in FEtudes (1983) n. 358, p. 135: «Il
racconto viene in qualche modo a riempire il sacramento del suo
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L'omelia ¢ parte della liturgia. Ma se nella prima parte, nella diturgia della
Parola» il Lezionario usa il linguaggio narrativo come basilare, e nella seconda parte:
diturgia della Eucaristia» fa riferimento ad una struttura narrativa, ¢ possibile che

nell'omelia si voglia prescindere dalla natrazione?
4.1.5. Razionalita simbolica e narrativa del rito

Parlando dell'omelia puo sembrare, che si metta l'accento sull'annuncio dando
l'impressione che i sacramenti siano qualcosa di secondatio. Invece, proprio la base
narrativa ci da la possibilita di vedere il rapporto reciproco tra l'annuncio e i sacramenti.

Nel 1973 il programma pastorale della CEI Evangelizzazione ¢ sacramenti alla

domanda '

'vogliamo tivitalizzare la fede scossa dalla secolatizzazione?" risponde

ribadendo la necessita della ri-evangelizzazione. La sola sacramentalizzazione rischia

di non salvare la fede. Urge una robusta evangelizzazione che aiuti a ritrovare le ragioni

della propria appartenenza ecclesiale.
«Se ci si limitasse ancora a concentrare l'attenzione quasi unicamente sulla
prassi sacramentale si finirebbe con il ridurre il sacramento, avulso dal suo
vitale contesto di fede, a un puro gesto di pratica esteriore, senza riflessi
concreti e fecondi nella vita.» *

In questo modo si giunge ad affermare "il primato dell'evangelizzazione", ma anche

una certa razionalizzazione della fede. Questa, infatti, come osservava R.Tagliafferri,
«non ¢ riuscita a riequilibrare il rapporto tra parola (insegnamento,
catechesi) e liturgia, ma ha sbilanciato verso una razionalizzazione
concettuale e dogmatica della fede. (...) Si parla molto di nuova
evangelizzazione ma nessuno sa come attuarla.» **’

contenuto intelligibile, ricordando la storia che in esso continua
a realizzarsi. Reciprocamente, il rito sacramentale attesta che
il racconto non & fatto di "parole in aria". Esso conferma la
verita della storia raccontata; la storia di Dio tra gli uomini,
e, 1n maniera del tutto particolare, il gesto mediante il quale
egli si e donato loro una volta e per sempre».

486 C.E.I., Evangelizzazione e Sacramenti, 1973, n. 61.

487 R.TAGLIAFERRI, «Lo specifico del linguaggio liturgico» in
AA.VV. Liturgia e catechesi, CLV - Edizioni liturgiche, Roma 1993,
p. 139.
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Si riscontra invece nella prassi che il canale privilegiato col Sacro, utilizzato dalla gente,

¢ di tipo sacramentale. Esso titma i momenti salienti della vita.**® Infatti tanti fedeli

vanno abitualmente a Messa, molti fanno battezzare i figli, si sposano in chiesa, fanno

celebrare i funerali religiosi, e come R.Tagliafferri afferma:
«¢ facile accusare questa prassi di esteriorismo e di magismo, priva di
resposabilita ecclesiale e di fondamento evangelico; bisognerebbe forse
ripensare il fenomeno in modo meno ideologico e sbrigativo. | fedeli
sembrano prediligere una razionalita simbolica e narrativa rispetto a quella
prevalentemente concettuale della catechesi... Reputiamo che ci sia anche
un‘altra lettura del fenomeno, che non getta discredito su questa prassi, ma
ne riconosce un'istanza genuina.» **’

Infatti l'intento di «rendere quel messaggio e quei segni maggiormente accessibili

all'vomo di oggiy **

attraverso un'operazione di tipo concettuale, puo dimostrarsi
ambiguo.
«Prima c¢'¢ l'esperienza e poi la razionalizzazione. Il primo livello
d'esperienza ¢ la percezione simbolica della realta e questo vale anche per
I'esperienza religiosa. 1l simbolo non si spiega se non ponendolo, cio¢
celebrandolo.» **
I fedeli sentono il segreto della vita prima di conoscere le parole per descrivetlo.
Sentono cio che puo essere "la fiducia" prima di capire che c'¢ un Dio al quale si
possono confidare. Alcuni racconti possono non raggiungere lo scopo, se non si
fondano su una esperienza di vita interiore. Ci deve essere qualche cosa nell'vomo a
cui il racconto da un nome: bonta, delusione, fiducia, sentirsi straniero, malinteso,
tristezza, meraviglia... Chi riesce a meravigliarsi di cio che gli capita, non ragiona
servendosi di argomenti razionali, ma si apre a nuove prospettive. Impara a vedere
oltre le cose, a cogliere dietro alle parole il significato profondo della vita: guardare,
sentire, ascoltare col cuore. Solo a questa condizione pud manifestarsi qualche cosa
dell'incomprensibile divino e noi possiamo contemplare allora, nel silenzio e nella
meraviglia, questo Dio di calore, di ispirazione, d'amore, di ospitalita, al di 1a delle

488 Cf. G.BONACCORSO, «I linguaggi simbolici e rituali», in NPG
XXVIII (1994) n. 6, pp. 12-30.

489 R.TAGLIAFERRI, «Lo specifico del 1linguaggio liturgicow,
o.c., pp. 140-141.

490 C.E.I., Evangelizzazione e Sacramenti, n. 56.

491 R.TAGLIAFERRI, «Lo specifico del linguaggio liturgico» o.c.
p. 141.
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nostre paure, dei nostri dubbi, della nostra solitudine e dei nostti lutti. «L'esperienza

non ¢ dell'ordine dell'avere e del dare, ma dell'essere.» **
4.1.6. 11 rito attira piu dell'insegnamento

Nella storia di ogni religione si corre sempre il pericolo di abbandonare il piano
dell'esperienza religiosa passata a favore di formule razionali che risultano da una
riflessione e che si possono recitare velocemente, e dunque di sostituire all'intuizione
originaria una pura tradizione e infine una convenzione. Ma la dimensione religiosa ¢
un'Erlebnis autonoma che si coglie intuitivamente, sotto l'azione del testimone
interiore, che ¢ lo Spirito Santo (cf. Gal 4, 6). F. Schleiermacher e R. Otto hanno
parlato di Gefiihl.*” 1.a religione & «contemplazione intuitiva e sentimento, afferma
Schleiermacher; la sua concettualizzazione avviene successivamente. Kierkegaard nel
suo Diario sctisse:

«Tutta codesta "storia universale" e le ragioni e le dimostrazioni della verita

del Cristianesimo devono essere soppresse; non c'¢ che una prova, quella

della fede. Se io ho questa convinzione (e questa ¢ la determinazione
dell'interiorita nella vita dello spirito), essa sara sempre per me piu forte
delle ragioni: ¢ la convinzione in fondo che porta le ragioni, non le ragioni
che portano le convinzioni.» **
La religione ¢ un originario della coscienza che si percepisce e si struttura fin
dall'origine in modo simbolico. Le esperienze fondamentali dell'esistenza si
trascrivono attraverso i linguaggi simbolici e narrativi, cio¢ sensibili, non attraverso
quelli discorsivi. II simbolismo e la narrazione allargano la nostra concezione della
razionalita molto al di l1a dei confini tradizionali e mettono in crisi la razionalita

492 L.DUPRE'-E.CARDOEN, «Terugkeer naar innerlijkheid» in
Journal De Standaard, novembre (1982), citato in G. CRAVOTTA (a
cura di), Catechesi narrativa, Dehoniane, Napoli 1985, p. 143.

493 F,SCHLEIERMACHER, Uber die Religion. Reden an die Gebilden-
ten unter ihren Verdchten, Meiner, Hamburg 1970; R.OTTO, Il Sacro.
L'irrazionale nella 1idea del divino e 1la sua relazione al
razionale, Feltrinelli, Milano 1966.

494 S KIERKEGAARD, Diario, Rizzoli, Milano 1975, pp. 322-323.
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moderna di tipo concettuale.”” T simboli e le narrazioni che incorporano idee fonda-
mentali della vita e della morte, dell'uvomo e del mondo, sono naturalmente sacti e
vengono registrati e ripresentati nei riti religiosi.

Ritroviamo cosi confermata la verita, che «la liturgia ¢ un' articolazione di
sentimenti, reiterazione di sentimenti verso le cose prime ed ultime.» **° T fedeli che si
fidano det riti piuttosto che dell'insegnamento scelgono i linguagei natrativi e simboli
rituali piuttosto che i linguaggi cognitivi dell'omelia.

Si vuole dunque delegittimare l'omelia? No, si vuole pittosto integrarla
armonicamente al culto, assumendo il linguaggio simbolico e narrativo. Chi tiene
l'omelia deve rendersi conto che il mondo religioso ¢ percepito nel rito attraverso una
razionalita del cuore di tipo simbolico e natrativo, prima di passate attraverso il vaglio
critico della razionalita di tipo concettuale e dogmatico. La liturgia ¢ il luogo dove piu
otiginariamente si manifesta l'unita del visibile e dell'invisibile, del mediato e
dellimmediato. La liturgia si muove a livello di percezione simbolica, come I'ha
descritta Merleau-Ponty™”
quel rinvio simbolico della percezione, quel chiasmo originario, quei segni

. Cost 1a liturgia ¢ la possibilita di reiterare e di interpretare

dell'intreccio legati all'esperienza religiosa originaria.

Chi fa 'omelia puo contare su un vantaggio; il rito, il culto attira la gente piu
che l'insegnamento. La collocazione dell'omelia ¢ dentro al rito, dentro alla liturgia,
non dentro all'insegnamento. Il primo passo per essere accettati come predicatori ¢ gia
fatto. E quindi dovere dell'omileta svolgere il compito dell'omelia in modo narrativo,
connesso con la simbolicita del rito senza sfuggire dal rito con un linguaggio
concettuale e dogmatico. L'omelia partecipa sicuramente all'insegnamento della Chiesa
(tante volte concettuale-dogmatico), ma essa ¢ anche inserita nel rito. E proprio perché
fa parte del rito, 'omelia deve essere narrativa.

495 Cf. S.LANGER, Filosofia in una nuova chiave. Linguaggio,
mito, rito e arte, Armando, Roma 1972, p. 134.

496 S LANGER, Filosofia in una nuova chiave, o.c. p. 135.

497 Ccf. M.MERLEAU-PONTY, Fenomenologia della percezione, Il
Saggiatore, Milano 1965, pp. 113-119; ID., Il visibile e 1'invisi-
bile, Bompiani, Milano 1969, pp. 155-171.
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4.2. La fede narrata
4.2.1. Ricollegamento alla parola narrata

Narrare i grandi fatti della storia e dell'intervento di Dio nella storia ¢ una
caratteristica sia dell'Antico che del Nuovo Testamento. Essi non fanno che richiamare
quello stadio primitivo in cui il racconto biblico e le sue tradizioni si sono formate
nell'ambiente cultuale. La fede narrata diviene espressione di un fatto vissuto che si
rifa attuale, che rientra nell'ogei mediante il "ricordo", accompagnato da gesti e parole,
nel culto e nella testimonianza illuminata dalla fede di chi ha visto, udito, sperimentato

l'evento:
«Cio che era fin dal principio, cio che abbiamo udito, cio che abbiamo
veduto con i nostri occhi, cio che noi abbiamo contemplato e cio che le
nostre mani hanno toccato...noi lo diciamo a voi» (1Gv 1,1 ss).

Oggi noi attribuiamo molta importanza al libro scritto e attraverso di esso
comunichiamo notizie ed esperienze. Al contrario, la civilta antica e la tradizione
religiosa in particolare, usava l'insegnamento orale (da bocca a bocca), da maestro a
discepolo, da padre a figlio come regola primaria per il ricordo dei fatti e la loro
celebrazione (Es 12, 25 ss; Dt 6,20 ss).*”

La Chiesa infatti ¢ esistita prima dei vangeli, lo Spirito prima della lettera,
l'esperienza di fede prima del documento scritto. La religione di Cristo non ha esordito
come religione del "libro"; essa ¢ stata nel suo primo slancio, una Chiesa vivente che
predicava e viveva il Vangelo nella pienezza del suo incontro con il Signore.*”

498 Cf. K.MULLER, «Bedingungen einer Erzidhlkutur...», in
Erzdhlter Glaube- erzdhlende Kirche, o.c., p. 37. «Senza la "Tora
orale" la rivelazione del Sinai & destinata a rimanere di fatto
un monolite inservibile per la vita concreta della ecclesia di
Israelex».

499 Cf. O.DE LA BROSSE, «La predicazione», in B.LAURET-F.REFOULE
(a cura di) Iniziazione alla pratica della teologia, vol. 5,
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«Ed ¢ qui che si innesta il legame strettissimo tra libro scritto e tradizione
orale e cultuale, tra il periodo della predicazione-ricordo dei fatti e la
successiva raccolta di una documentazione scritta, che costituisce certa-
mente la peculiarita piu affascinante della riflessione.» %

E quanto Paolo proclama con forza:

«E noto che voi siete una lettera di Cristo composta da noi, scritta non con
inchiostro ma con lo Spirito di Dio vivente, non su tavole di pietra, ma sulle
tavole di carne dei vostri cuori» (2 Cor 3, 3).

Il dato storico, l'avvenimento cosi come ¢ accaduto all'inizio, ha dato origine

all'esperienza diretta dei testimoni. Pietro davanti a Cornelio afferma:
«Voi conoscete cio che ¢ accaduto in tutta la Giudea, incominciando dalla
Galilea, dopo il battesimo predicato da Giovanni; cosi come Dio consacro
in Spirito Santo, e potenza Gesu di Nazaret il quale passo beneficando...E
noi siamo testimoni di tutte queste cose da lui compiute nella regione dei
Giudei e in Gerusalemme. Essi lo uccisero appendendolo a una croce, ma
Dio lo ha risuscitato al terzo giorno e volle che apparisse a noi...noi che
abbiamo mangiato e bevuto con lui dopo la sua resurrezione dai morti»
(Atti 10, 37-40).

Con queste parole Luca sintetizza un discorso molto piu ampio che egli inserisce poi
nel suo vangelo. Alla base c'¢ il ricordo di fatti vissuti, sperimentati («¢ passato facendo
del bene a tutti...») riletti ora alla luce della pasqua («abbiamo mangiato...»). Sara ancora
Pietro che nella sua lettera ammonira i fedeli a ricordarsi, anche dopo la sua morte,

delle cose che egli ha loro testimoniato:

Pratica, Queriniana, Brescia 1987, 117 (orig. Initiation a la
pratique de la théologie, 1983). «Quando la traduzione islamica
assegna agli ebrei e ai cristiani il titolo di "uomini del Libro",
essa rende omaggio solo parzialmente all'originalita della
corrente spirituale giudeo-cristiana. Il Libro, in effetti, non e
che la redazione piu o meno tardiva di un messaggio orale, di una
parola gia pronunciata. Il mondo non & evangelizzato se non quando
ode la Parola. Che questa Parola sia stata, in seguito, raccolta
in un libro, non cambia nulla al fatto che l'evangelizzazione si
sia sempre realizzata e continui ad effettuarsi attraverso la
predicazione di una parola di volta in volta udita, accettata e
poi di nuovo trasmessa. La Chiesa testimonia Dio nel mondo,
trasmette al mondo la rivelazione ricevuta, solo proferendo a sua
volta la Parola stessa da cuil € nata».

500 C.NOSIGLIA, «Il Nuovo Testamento come narrazione di
esperienza salvifica», in Via Verita e Vita, XXVIII (1979) n. 73,
p. 20.
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«infatti non per essere andati dietro a favole artificiosamente inventate, vi
abbiamo fatto conoscere la potenza e la venuta del Signore Gesu Cristo, ma
perché siamo stati testimoni oculari della sua grandezza» (1 Pt 1, 16).

Per comprendere e rivivere veramente il messaggio di Cristo e la successiva

predicazione degli apostoli, ¢ essenziale ricollegarsi alla loro esperienza concreta del

fatto vissuto anche se ricompreso poi alla luce della pasqua.”! Altrimenti

«i contorni della figura di Cristo e le sue stesse parole e opere Si scoloriscono
talmente da farne un modello universale che permette di incarnarlo in ogni
situazione e in ogni uomo “solidale"”, generoso e eroico nel dare la vita o
nell'insegnare agli uomini la verita.» >

11 compito dell'omelia ¢ invece quello di consentire attraverso un accostamento fedele

e vero al testo sacro, di coglierne la pienezza di esperienza che esso contiene; un

esperienza storica, precisa e nello stesso tempo testimoniata e vissuta, perché ogni

uomo possa rivivere lo stupore, gli interrogativi, le scelte fondamentali che gia duemila

anni fa la presenza di Gest ha provocato in coloro che si sono incontrati con lui.””

Questa ¢ dunque la chiave omiletica nella celebrazione: che essa non si limiti
alla pura e semplice rilettura del libro e nemmeno a interpretazioni che esulano dal
messaggio che esso intende trasmettere, ma che recuperi in pienezza quelle radici
vissute e testimoniate dallo scritto biblico, che lo rendono profezia, memoria
attualizzante l'evento, espressione ed interpretazione nuove nel presente della vita del
credente.

Approfondire cio che sta a monte dello scritto, cogliere la ricchezza di
esperienza che 'ha preceduto e in certo senso prodotto, non cortisponde ad una
curiosita solo scientifica o culturale, ma fa parte delle finalita stesse dell'omelia, se essa

501 G.BAUDLER, «Zur theologischen Bedeutung des Erzahlens» in
Zeitschrift fiir die Praxis des Religionsunterrichts, X (1980) 43.
«Se 1o wvoglio trasmettere senza riduzioni e falsificazioni
l1'annuncio del maestro itinerante Gesu, devo narrare dell'evento
in cuil tale annuncio ha trovato verita e concretizzazione storicax»;
Cf. anche H.ZIRKER, «"Narrative" Geborgenheit in einer problemati-
sierten Welt?», in KatBl CI (1976) pp. 731 - 735.

502 C.NOSIGLIA, «Il Nuovo Testamento come narrazione di
esperienza salvifica», o.c., p. 23.

503 Cf. E.ARENS, «MuBl man von Gott erzdhlen? Einsichten der
narrativen Theologie», in EntschluB XXXVIII (1983) n. 12, pp. 1l1-
13.
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vuole realmente favorire un accostamento ai testi, vero e fedele, facendone emergere
nello stesso tempo tutta la carica attualizzante.

4.2.2. Rinnovare il consenso della fede

11 rapporto tra l'omelia e fede ¢ particolare, perché caratterizzato dal quadro
liturgico. Come gia detto, 'omelia non ¢ l'insegnamento della fede, perche esso ¢
precedente all'assemblea liturgica.”™* I'omelia & chiamata a suscitare il rendimento di
grazie per i doni della creazione, per il posto dell'vomo nel mondo. E chiamata ad
essere introduzione alla professione di fede della Chiesa, cio¢ a suscitare l'atteggia-
mento di rendere grazie per il mistero pasquale, sia per averlo annuciato (oggi si ¢
compiuta questa scrittura Lc 4, 21) e celebrato, sia partendo dalla situazione dei
presenti. Questa fede costituisce la Chiesa.””

504 Cf. C.VAGAGGINI, 11 senso teologico della liturgia, Paoline,
Roma 1958, p.393. L'autore osserva: «Mentre 1'insegnamento del
magistero in genere & specificamente diretto a suscitare la fede,
nella liturgia questo insegnamento ha per fine di suscitare hinc
et nunc nel fedele 1l'atto di fede, in vista di offrirlo hinc et
nunc in omaggio a Dio nell'azione cultuale. Cosi la fede non e
solo un presupposto della liturgia, ma fa parte della sostanza
stessa dell'azione liturgica: l'azione liturgica consiste in parte
nell'offrire a Dio hinc et nuc, attraverso segni sensibili ed
efficaci, atti di fede come omaggio a lui dovuto quale Creatore e
provveditore universale ed €& per suscitare questi atti che il
magistero, nella liturgia stessa, insegna ed esorta, ossia
esercita la didascalia. L'omaggio reso a Dio nella liturgia non e
completo se all'atto di fede non si aggiunge 1l'atto di speranza e
principalmente di caritax».

505 Cf. G.COLOMBO, «Predicazione e celebrazione. Riflessioni
teologiche», in AA.VV. Predicare oggi, Ancora, Milano 1982, 43-
72; Cf. anche N.GREINACHER, «L'annuncio come funzione fondamentale
della chiesa» in AA.VV. Manuale della predicazione, Dehoniane,
Bologna 1975, 259-296; Cf. anche A.BERTULETTI, «Per una determina-
zione del concetto teologico di predicazione», in AA.VV. Il
ministero della predicazione, Marietti, Casale Monferrato 1985,
pp. 23. L'autore spiega: «Ma, a un livello piu generale che
concerne il clima e lo stile della predicazione, questa deve essere
concepita in modo da indurre nell'uditore la convinzione che la
decisione della fede non e atto del cui senso egli possa disporre
autonomamente. Una predicazione che si intende come semplice
annuncio della Parola di Dio e non anche come introduzione alla
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Ma d'altra parte, la fede non ¢ una cosa che possiamo possedere una volta per
sempre: al contrario, essa deve essere continuamente rinnovata. Bertuletti cosi si
esprime:

«La predicazione come concetto teologico ¢ insieme appello alla fede e

edificazione della fede e come tale riguarda l'intera esistenza credente, in

quanto questa in ogni momento ¢ posta sotto l'imperativo di rinnovare il

consenso della fede al quale ¢ stata abilitata dalla grazia della conversione

(come abito che insieme dispone all'atto e dipende dall'atto). In questo

senso si deve intendere il carattere di evento della predicazione sottolineato

dalle teologie della parola, senza che cio comporti di identificare la
predicazione con la rivelazione (Barth) o di subordinare la rivelazione
all'atto puntuale della fede (Bultmann).» >*
Ne consegue una specificazione non certo marginale: per il suo carattere di discorso
finalizzato all'atto di fede che realizza la concretezza e immediatezza del rapporto
dell'vomo con Dio, «a predicazione ha come contenuto la messa in relazione
dell'esistenza umana con l'evento di Gesu Cristo. In essa la concentrazione

cristologica ¢ sempre anche concentrazione antropologica» >
L'incontro con Gesu Cristo ¢ percio l'obiettivo costitutivo di ogni azione
omiletica e, nello stesso tempo, condizione indispensabile per il rageiungimento di
quella integrazione tra fede e vita che ¢ la misura dell'autenticita della vita cristiana.
W.Kasper afferma:
«Il segno di Dio nel mondo, che solo rende univoci e certi tutti gli altri
segni, per i cristiani ¢ Gesu Cristo. E il segno e il testimone della fede. Da
lui dunque deve partire ogni fondazione della fede.Con lui sta o cade la fede
cristiana.» >

professione di fede della Chiesa, non gode dell'efficacia della
Parola».

506 A . BERTULETTI, «Per una determinazione del concetto teologico
di predicazione», 1in AA.VV. Il ministero della predicazione,
Marietti, Casale Monferrato 1985, pp. 19-20.

507 A .BERTULETTI, «Per una determinazione del concetto teologico
di predicazione», o.c., p. 20.

508 W.KASPER, Introduzione alla fede, Queriniana, Brescia 1972,
p. 51.
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Questa affermazione di W.Kasper ci aiuta a capire che la nostra attenzione deve essere
sempre inditizzata al contenuto della predicazione omiletica: dire/predicare la Parola
di Dio significa dire/predicare Gesu Cristo. Come annota a questo proposito anche
G.Colombo:
«La predicazione infatti deve essere di diritto/dovere cristocentrica, nel
senso che deve essere la predicazione di Gesu Cristo, non solo in quanto
deve predicare Gesu Cristo, ma anche in quanto deve predicare il Dio di
Gesu Cristo e non un dio qualunque; l'uomo secondo Gesu Cristo e non
l'uomo secondo il gusto degli uomini; la Chiesa di Gesu Cristo e non la
Chiesa del parroco o del gruppo...» "

4.2.3. La struttura narrativa della fede come risposta

Riflettendo l'insegnamento della Dez Verbum, apprendiamo che la rivelazione
divina raggiunge il suo destino universale nello spazio e nel tempo attraverso la
tradizione viva, operante in seno alla comunita credente. Infatti nella trasmissione della

tradizione ¢ di fondamentale importanza la parola di Dio; *"

essa €, pero, per sua
natura, una parola destinata a essere ascoltata.

La parola rivelata ¢ una parola vivente, una domanda interpellante I'vomo di
ogni tempo e luogo, una "memoria" che non ¢ mai un evento neutro, ma sempre "una

memotia sovversiva" !

capace di spezzare il cerchio di ogni falsa cosienza e
d'impegnare ogni uditore della parola nell'opzione decisiva della fede.

La fede ¢ orientamento di tutta la persona che, chiamata da Dio, risponde e
ordina tutta la propria vita nel seguire la vocazione, per la trasformazione cristiana del
mondo.”"* In questa prospettiva & da notare l'intrinseca correlazione tra l'omelia e I'atto
di fede, nel senso della finalizzazione dell'una all'altra:

«Cio che ¢ formale per la predicazione ¢ che essa mira all'attuazione della

corrispondenza fra I'evento di Dio e I'esistenza umana: quindi non al sapere

di Dio o delluomo che precede o consegue alla fede, alla teoria della

corrispondenza fra Dio e l'uomo, ma alla fede stessa, come atto di

509 G.COLOMBRO, «Predicazione e celebrazione...», o.c., p. 59-
60.

510 Cf. DV 8: EV 1/882.
511 Cf. B.WACKER, Teologia narrativa, o.c., p. 46.
512 ¢cf. ccc, 17.
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corrispondenza o corrispondenza in atto fra il Dio personale e la mia
esistenza.» °"

Questa fede ¢ l'atteggiamento per cui I'vomo si «abbandona a Dio, tutto intero libera-
mente, prestandogli il pieno ossequio dell'intelletto e della volonta» °™*

In quanto risposta dell'uvomo alla manifestazione di Dio in Cristo Gesu, cioe
la fede cristiana, essa non puo che rifletterne le caratteristiche fondamentali di storicita,
esistenzialita, incarnazione. Per questo l'aspetto narrativo non ¢ semplicemente una
forma in cui la fede cristiana si adatta e si esprime, ma il rinvenimento e l'adesione ad
una propria esigenza nativa. Come osservava S.Lanza:

«La fede non si riduce alla forma della narrazione, non € una fede che si

dice solo mediante racconti. Ma ¢ una fede che si radica in eventi, si fa

sensibile ed esperta nella loro analisi, capace di riproporne la perenne
attualita, tesa a rinnovarne l'efficacia attraverso una operativita di trasfor-
mazione delluomo e del mondo, che ¢, a sua volta, inizio di nuova
comunicazione narrativa della fede.» >*>
Certamente le nostre narrazioni non potranno piu essere fatte ignorando gli apporti
critici delle scienze bibliche e antropologiche, o non tenendo conto della sensibilita
critica diffusa dalla cultura attuale; ma la nostra ricerca di modi per trasmettere la fede
non puo trascurare il fatto che il cristianesimo, e la religione biblica in genere, si
presenta ai suoi inizi e nelle sue testimonianze letterarie soprattutto come storia narrata
e significativa.

La fede, quale si ¢ espressa specialmente nei simboli, conserva una struttura
essenzialmente narrativa, come si ¢ espresso C. Rocchetta:

«Si proclama, narrandola, la storia trinitaria della salvezza, la storia che ha

origine dal Padre, creatore del cielo e della terra, si attua nella missione del

Figlio e nei misteri della sua vita, e si dispiega nello Spirito diffuso sulla

Chiesa e sul mondo in attesa della parusia finale. 1l simbolo della fede ¢

I'nomologhia narrativa di questa storia trinitaria, un'homologhia che si fa

racconto nella triplice figura di parola annunciata - parola celebrata -

parola vissuta; un’homologhia che ¢ in se stessa una testimonianza da

513 A.BERTULETTI, «Per una determinazione del concetto
teologico di predicazione», o.c., p. 10.

514 pvV 5: EV 1/877.

515 S.LANZA, La narrazione in catechesi, o.c., p. 60.
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raccontare e un appello alla fede con cui la comunita ecclesiale si riconosce

e si "dice"” al mondo.» ¢
La fede cristiana pretende una insopprimibile dimensione narrativa, inoltre, perché
essa ¢ rapporto con Dio, esperienza del trascendente, la cui articolazione linguistica si
trova necessatiamente a disagio entro le categorie della ragione speculativa.’’ La realta
della fede va oltre I'orizzonte espetienziale dell'uomo, o meglio, suscita in lui espetienze
nuove che infrangono il ragionamento di tipo argomentativo e cercano un'altra via di
comunicazione. E proprio questo "di pit" della fede che trova nella dimensione
narrativa la forma idonea di espressione, mezzo incisivo di comunicazione omiletica.

4.2.4. Teologia narrativa o argomentativa?

E stato il contatto con il mondo ellenistico a far si che l'annuncio della fede
perdesse la sua originaria «innocenza narrativay, assumendo forme di logicizzazione
che hanno finito per far dimenticare la stessa forma di racconto dell'evento pasquale.”*®
Purtroppo tutte queste forme di insegnamento che rivelano il loro senso dal rapporto
con la narrazione della fede e della salvezza, hanno cominciato a svilupparsi in forma
autonoma e a divenire dottrina esposta e morale imposta. Teologia e predicazione

516 C,ROCCHETTA, «Teologia narrativa», o.c., p. 178.

517 E.JUNGEL afferma: «Il pensiero che vuole comprendere Dio
viene percid sempre nuovamente rinviato al narrare. Il pensiero
di Dio pud essere pensato solo come racconto - controllato dal
punto di vista concettuale - della storia». Dio, mistero del mondo,
Queriniana, Brescia 19912, p. 395.

518 H.WEINRICH, «Teologia narrativa», o.c., 851-853. «Non fu il
Logos ad essere narrativizzato, bensi le narrazioni bibliche ad
essere logicizzate» (853). La logicizzazione delle narrazioni
bibliche appare cosl arbitraria; bisogna recuperare uno spazio
metaforico o narrativo alla verita, (849) tenendo conto che persino
«nei teologi demitizzatori piu consequenti si osserva una mirabile
eccezione, quella dell'evento pasquale in forma di racconto: "Egli

e risorto". Che cosa significa: un evento? Chi & abituato ad
ascoltare i racconti avverte immediatamente il tratto
caratteristico della narrazione: Accidit ut... Avvenne che...avve-

nimento (Geschehen), storia (Geschichte). La formula in cui viene
ad esprimersi l'evento pasquale diventa l'evento narrato, il quale
riassume in se stesso tutti gli altri eventi narrati o narrabili»
(853) .
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hanno abbandonato i moduli narrativi originari e hanno preteso di percorrere la via
ritenuta piu logica e convincente dell'argomentazione e della prescrizione.
«E superfluo ricordare le vicende che hanno condotto la Chiesa a non essere
piu esplicitamente comunita narrante, per diventare istituzione insegnante.
Basti accennare alla rivincita che il bisogno di raccontare si ¢ preso a livello
di religiosita popolare e anche di predicazione popolare, con la diffusione
di leggende sulla vita e i miracoli dei Santi, con narrazioni di apparizioni di
anime purganti, con racconti “edificanti" su virtu e vizi...ove il sopran-
naturale era comunicato attraverso il prodigioso, I'insolito, lo strabiliante.»
519
E sintomatico, che un teologo della statura di E.Schillebeecks, in un ponderoso saggio
di cristologia primitiva, arrivi ad affermare che «anche una cristologia argomentativa
dovra sfociare in un racconto su Gesu, una cristologia narrativa, non in un "sistema
cristologico" teorico e onnicomprensivor, ponendo queste riflessioni sotto il titolo
significativo: «Rivincita del bisogno di una stotia narrativa postcritica»”*’
L'impoverimento della teologia moderna ¢ dipeso in gran parte dalla perdita
della sua capacita di narrare la fede in termini di storia di salvezza, trascurando la carica
dinamica nascosta in questa forma di annuncio.”” Prima di argomentare, occorrera
tornare a motivare la fede con la narrazione della storia di Gesu di Nazareth ¢ la
singolarita degli eventi della sua esistenza terrena.””
Questo non vuol dire che la #eologia narrativa debba essere opporsi alla #eologia
argomentativa, significa soltanto che il narrare dev'essere accolto come una dimensione

519 T,.DELLA TORRE, «Per una catechesi narrativa», o.c. p. 49-
50.

520 E,SCHILLEBEECKX, Gesu, La storia di un vivente, Queriniana,
Brescia 1976, 73.

521 J.B.METZ, «Breve apologia del narrare», o.c., p. 861l: «La
teologia, in definitiva, non debba prefiggersi 1'obiettivo di
trascegliere analiticamente i potenziali narrativi del cristiane-
simo e di riordinarli criticamente in una teoria linguistica
(riducendoli cosi a forme mute e prescientifiche di comunicazio-
ne), ma piuttosto quello di preservare i processi narrativi, o
eventualmente di sospenderli in forza della responsabilita critica
di cui gode, orientandoli verso un narrare in modo competente,
senza 11 quale 1l'esperienza di fede ,come ogni esperienza
originaria rimarrebbe muta».

522 Cf. G.STACHEL, «Narrative Theologie oder Theorie und Praxis
des Erzadhlens?», in KatBl CX (1985) pp. 348-357.
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essenziale del lavoro teologico.”” Se la teologia narra & per condutre a riflettere
teologicamente sui contenuti della sua narrazione, sviluppandone le implicazioni e
otganizzandole in una visione unitaria e articolata.” 1l difetto della teologia
argomentativa non era di argomentare, ma di ridursi solo ad argomentare,” finendo
per trascurare il fatto che la fede si struttura anzitutto come una rivelazione che si ¢
fatta storia e in cui evento e parola sono costitutivi di una narrazione da testimoniare
in quanto tale.*
«L'intima tensione della predicazione - scrive Ratzinger - dipende
dall'oggettiva tensione dell'arco dogma-Scrittura-chiesa-oggi: nessuno di
questi pilastri puo essere tolto, senza che a lungo andare non crolli il tutto.
Se questa ¢ la situazione, una teologia non puo accontentarsi di ripensare la
fede nell'Eliseo della scienza ed abbandonare poi a se stesso il predicatore.
Essa deve proporre delle indicazioni nella vita di tutti i giorni e trovare
modelli di trasmissione dalla riflessione alla predicazione. 1l pensiero si
conferma solo nella dicibilita.» >’

523 Cf. S.LANZA, «La specificita del linguaggio catechistico»,
in ID., La nube e il fuoco, o.c., p. 226: «La verita della
narrazione non ¢ inferiore a quella di ordine concettuale: diversa,
certo, e per molti versi insostituibile».

524 J.B.METZ, «Breve apologia del narrare», o.c., p. 874. «Non
significa essere contro ogni argomentazione nella teologia, ma
piuttosto di relativizzare la teologia argomentativa, che in primo
luogo ha il compito di garantire il ricordo narrativo della
salvezza nel nostro mondo scientifico, di porlo criticamente in
gioco nella sospensione argomentativa e di indirizzarlo sempre di
nuovo verso un racconto, senza che l'esperienza della salvezza
rimanga muta».

525 Cf. E.ARENS, «Narrative Theologie und theologische Theorie
des Erzadhlens», in KatBl 110 (1985) pp. 866-871.

526 Cf. G.FUCHS, «"Ein Abgrund ruft den anderen". Das eine
Glaubens-Geheimnis und vielen Dogmen-Geschichten», in Erzdhlter
Glaube - Erzdhlende Kirche, o.c., p. 52 - 86; Cf. anche C.MOLARI,
(ed.) «Natura e ragioni di una teologia narrativa» in B.WACKER,
Teologia narrativa, o.c., p. 7-11.

527 J.RATZINGER, Dogma e predicazione, Queriniana, Brescia 1974,
p. 7.
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In conclusione si puo dire, che I'annuncio pasquale assunto nelle diverse forme
nella predicazione apostolica, ripetuto nella Chiesa come fondamento della fede, ha
una ineliminabile forma narrativa, che si puo riassumere nella formula: "Dio ha fatto
questo per la mia salvezza". Il narrare la fede riguarda gli avvenimenti biblici di
salvezza, ma in quanto interpretano e comunicano attuali esperienze di salvezza; il
narratore ecclesiale da una parte ¢ depositatio di una tradizione narrativa, ma dall'altra
¢ testimone di una storia che va sperimentando e che narra in prima persona: «ll
Signore mi ha amato, ed ¢ morto per me», dice I'apostolo Paolo (Ga 2, 20). Rimanendo
fisso il testo, ogni generazione ¢ tenuta a leggerlo e a interpretarlo a viverlo e a
raccontarlo, quasi con-narrarlo all'interno della propria condizione culturale®; cosi
ogni uditore si fa operatore della Parola, trasformandola in una storia personale che

puo a sua volta narrare come storia che Dio ha fatto e sta facendo con lui.

4.3. Patlare in forza
dell'esperienza

4.3.1. Narrazione e comunicazione

La narrazione non ha la pretesa di risolvere il complesso problema della
comunicazione omiletica. Essa intende semplicemente renderla piu fattibile, facendo
recuperare la dimensione della comunicazione pratica e coinvolgente propria di una
narrazione cristiana.””’

Se ¢ vero che I'evento di Dio si rende comunicabile all'uvomo solo attraverso le
parole umane che lo esprimono, finora, sotto I'impulso della scienza esatta, del rigore
logico e metodologico, anche nell'omiletica ¢ stata privilegiata la parola "dotta", i
discorsi epistemologicamente ben fondati, magari sul tipo del "chiaro e distinto"
cartesiano, che tendono a lasciare lontano sentimenti ed emozioni, come possibili
fattori di turbamento della logica razionale del discorso. Ma la stessa scienza ha
scoperto la "poverta" o la unilateralita, rispetto alla vita, di cio che sembra puramente

528 Cf. G.BAUDLER, Wahrer Gott als wahrer Mensch. Entwiirfe zu
einer narrativen Christologie, Kosel, Minchen 1977.

529 Cf. H.ANSELM, «Gott als Dichter. Aspekte zum Selbstve-
rstandnis narrativer Religionspedagogik», in Theologia Practica,
XVI (1981), pp. 117-130.
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logico e razionale, la sua globale incapacita di suscitare risonanze profonde in chi
ascolta, e di essere, dunque, veicolo di contenuti coinvolgent.””

Tanto piu che, come rivelano certe filosofie odierne, la parola ha finito col far
dimenticare il contenuto, il referente, e quindi l'essere. 11 tentativo di un superamento
dei limiti della comunicazione intravisti nella "parola dotta", ha costretto a ripensare i
termini della comunicazione stessa, di ritrovare una categoria attraverso la quale
interpretare ed uscire dalla crisi.”’

La narrazione, come modello di comunicazione, di interpretazione e rappre-
sentazione della realta non in termini di esattezza formale, di distanza oggettivante, ma

32 Hssa si

in termini di coinvolgimento personale, ¢ sembrata l'opzione piu sicura.
compie infatti nel campo dei rapporti tra gli uomini, il cui processo conoscitivo si
compie attraverso l'apertura, la fiducia, I'impegno.” Essa non ¢ di genere concettuale
(formalizzante, astratta, che elimina l'individualita), non ¢ dedotta, ma ¢ vissuta, legata
alle situazioni concrete, storiche, individuali.”** Dovunque vi sia qualcuno che
racconta, nasce una situazione che unisce. Quanto vale in genere per la globalita

dell'esperienza e dei rapporti umani, a maggior ragione vale per l'omelia.

530 Ccf. G.AMBROSIO, «Comunicazione della fede e societa
complessa», in AA.VV., Comunicare la fede, Ancora, Milano 1992,
pp. 19-38.

531 Cf. F.VOLPI, «Nuova trasparenza e paradigmi di razionalita
nella dialettica di moderno e post-moderno», in AA.VV., Metamorfo-
si, dalla verita al senso della verita, Laterza, Bari-Roma 1986.

532 Cf. M.L.RICCI, «Identita narrativa secondo Paul Ricoeur e
alcune implicanze teologiche» in AA.VV., Verita, chiesa e
missione, o.c., pp. 302-316.

533 Sottolinea H.HALBFAS, «Erfahrung und Sprache. Pladoyer fir
eine narrative Unterrichtskultur» in ID., Sprache, Umgang und
Erziehung, Klett, Stuttgart 1975, p. 174: «Solo delle "storie"
rendono delle situazioni ed hanno la virtu di coinvolgere in esse
l'ascoltatore. Consentono di comunicare verita a piu strati, che
nel linguaggio logicizzato della scienza, sono ridotte all'esat-
tezza unidimensionale».

534 G.OTTO annota: «Nel discorso religioso e nell'omelia non
abbiamo per nulla a che fare con forme letterarie definibili
univocamente. Sotto il profilo letterario, 1l'omelia appartiene
alle "forme d'uso", e come tale e tutt'altra cosa che una categoria
univocamente determinabile». Handlungsfelder der Praktischen
Theologie, Chr. Kaiser, Minchen 1988, p. 273; Cf. anche B.WACKER,
«In Geschichten verstrickt», in KatBl CIII (1978) pp. 575-581.
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R Tonelli offre quattro esigenze di una comunicazione narrativa applicate
all'educazione, ma in certo modo valgono anche per 'omelia:

«Primo: ogni comunicazione ¢ prima di tutto un'esperienza che si fa
messaggio e non prima di tutto un messaggio. Secondo: ogni
comunicazione ha la funzione di evocare,di autoindicare, ha una intenzione
piu performativa che informativa. Terzo: ogni comunicazione ha sempre
un'intenzione trasformativa: se esiste un‘autoimplicazione reciproca,
necessariamente sentiamo il bisogno di trasformare la realta in cui siamo
coinvolti. Quarto: la coscienza ermeneutica, della relativita di ogni parola,
perché questa parola ¢ evento e cultura dove questa relativita nasce dal
bisogno di riformulare continuamente in parole nuove gli eventi, cheen-
trano in dialogo con culture diverse.» >

4.3.2. Coinvolgimento esistenziale

Stigmatizzando la riduzione del processo di predicazione a una esposizione
secondo criteri oggettivistici, con la mediazione di formule corrette e complete ma
distanti dal mondo in cui sono nate e in cui vengono annunciate, la teologia narrativa
ritiene fondamentale il contesto esperienziale: il quale trova espressione soprattutto
nella dimensione evocativa.

«Una teologia - osservava Metz - che abbia smarrito la categoria del

narrare, o che lo consideri teoreticamente come forma precritica di

espressione, riuscira soltanto a comprimere le esperienze “genuine” ed

"originarie” della fede nell'in-oggettivita e mutismo, di conseguenza potra

valutare tutte le forme espressive e linguistiche della fede esclusivamente

come oggettivazioni categoriali, come cifre e simboli impiegati per tradurre
l'indicibile. Su questa via pero la stessa esperienza di fede si rende

indeterminata e il suo contenuto persistera soltanto nel linguaggio dei riti e

dei dogmi, mentre la figura narrativa che in essi si ¢ tramutata in formula,

non riuscira piu a mostrare il vigore dello scambio d'esperienza.»**
11 parlare del Dio di Gesu Cristo, non puo risolversi in un patlare s# Dio, ma nel
proprio "esserne coinvolti". L'annuncio omiletico non puo essere limitato alla

535 R.TONELLI, «Per una comunicazione che faccia spazio alla
narrazione» in NPG XV (1981) n. 10, pp. 34-35.

536 J.B.METZ, «Breve apologia del narrare», o.c., p. 862.
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presentazione di formule che chiedono ai fedeli solo I'impegno di essere accolte nel
mondo concettuale. Va invece servito secondo la sua composizione piu completa,
giustificata dal fatto che il cristianesimo ¢ «esperienza di fede» prima di essere
«messaggio di fede.» >’ Questo significa fare dell'annuncio una comunicazione pratica
dell'evento di salvezza, rivissuto attraverso l'esperienza di colui che tiene l'omelia.”

1l racconto tende alla comunicazione pratica dell'esperienza in esso riassunta e
lomileta-narratore e gli ascoltatori vengono inseriti nell'espetienza narrata.””
Richiamandosi contemporaneamente a Der Erzibler di W. Benjamin ** e a tentativi
quali le Chassidische Geschuchten di M. Buber, ma supponendo altresi certe ricerche di L.
Austin,”*' Metz identifica questo primo carattere delle narrazioni nel senso d'un
riferimento e d'un coinvolgimento iz un'esperienza. Se si osserva la narrazione dal lato
del coinvolgimento esistenziale, il comunicare diretto e in certo modo autosufficiente,
rientra in un siffatto linguaggio, dal momento che il procedimento narrativo «verifica,
o falsifica, se stesso, e non aftida tale compito al procedimento natrativo di un discorso

estrinseco che su di esso si conduce.» >+

537 E. SCHILLEBEECKX, La questione cristologica. Un bilancio,
Queriniana, Brescia 1980, p. 66.

538 Cf. G.GRAMPA, «Rivelazione, fede, testimonianza», in AA.VV.,
Comunicare la fede, o.c., pp. 57-76.

539 Cf. J.B.METZ, «Breve apologia del narrare», o.c., p. 864.

540 Nel suo saggio, W. Benjamin ha espresso nei seguenti termini
questa peculiarita: «L'orientamento all'interesse pratico & un
tratto caratteristico di molti narratori nati...Tutto cido indica
una condizione presente in ogni vero racconto. Questo porta con
sé, apertamente o velatamente la sua utilita che pud consistere
in una morale o in un ammaestramento pratico o in una massima o
regola di vita: in ogni caso il narratore & un uomo che consiglia
l'ascoltatore...Cido che 1l narratore racconta, lo ricava dalla
esperienza: sua propria o narrata. E lo rende di nuovo esperienza
per coloro che ascoltano la sua storia». Cf. W. BENJAMIN, «Der
Erzdhler», 1in Illuminationen, Frankfurt 1961, 412s. Citato in
J.B.METZ, «Breve apologia del narrare», o.c.,p. 862.

541 Per la teoria delle espressioni performative, cf. J.L.AU-
STIN, How to do things with words, Cambridge/Mass. 1962.

542 J.B.METZ, «Breve apologia del narrare», o.c., p. 865.
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L'omileta - narratore sa di essere impegnato a dare non una serie di
informazioni,” ma a rendere nuovamente attuale l'esperienza narrata,”** a raccontare
la storia della salvezza come se si trattasse della propria persona prima ancora che di
quelli dell'assemblea.

«Chi deve venire alla fede - afferma K. Rahner - ha il diritto di esigere che

i predicatori del vangelo rendano conto della loro speranza, come afferma

gia il Nuovo Testamento (1 Pt 3, 15).» >*

Poiché I'omileta parte da fatti in cui crede e che ha vissuto come "significativi per sé",
egli possiede le credenziali necessatie per comunicare l'espetienza come racconto di
un evento passato e come testimonianza di fede che lo rende valido per l'oggi.”*
Nella trasmissione del cristianesimo viene trattato un processo che S.
Kierkegaard indica come il raddoppiamento (1 erdoppelung) (di essere cio che si dice).
«A proposito del cristianesimo - egli dice - le due cose che seguono
costituiscono degli inganni capitali: 1) il cristianesimo non ¢ una dottrina
(cosi ¢ venuta tutta la mostruosita dell'ortodossia, con le sue discussioni su
questo o quel punto, mentre I'esistenza va avanti senza alcun cambiamento,
in tal modo che si discute su cosa sia esattamente il cristianesimo come se

543 Va, inoltre, osservato da R.TONELLI, «Come nel "catechismo
dei giovani" evangelizzare Gesu Cristo "narrando" una storia
interpellante» in NPG XVI (1980) n. 6, p. 6, che «se la narrazione
volesse prima di tutto dare informazioni corrette, si richiedereb-
be la ripetizione delle stesse parole e la riproduzione dei
medesimi particolari. Se invece, 1l racconto c¢i chiede una
decisione di vita, & piu importante suscitare una forte esperienza
evocativa e collegare il racconto alla concreta esistenza. Parole
e particolari possono variare, quando € assicurata la radicale
fedelta all'evento narrato, in cui sta la ragione decisiva della
forza salvifica della narrazionex».

s44  Cf. G.FUCHS, «Glaubenserfahrung-Theologie-Religionsun-
terricht. Ein Versuch ihrer Zuordnung», in KatBI CIII (1978), pp.
190-216.

545 K.RAHNER, Teologia dall'esperienza dello Spirito, Paoline,
Roma 1978, p. 20.

546 Cf. V.BOCCI, «Per una narrazione efficace» in NPG XVII (1983)
n. 10, p. 23: «Il messaggio cristiano si attualizza non soltanto
nei segni-sacramentali, ma anche nei segni-parole e nei segni-
persona. Questi ultimi due non sono meno decisivi dei primi. Da
qui 1l'urgenza di riassumere la decisivita provocante e
performativa della narrazionex».
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si trattasse della dottrina platonica o di una dottrina del genere), ma una
comunicazione dell'esistenza. E per questo motivo che ogni generazione
deve ricominciare da capo, e tutta la conoscenza acquisita dalla generazione
precedente ¢ del tutto superflua, ma puo essere utile se ¢ consapevole di se
stessa e dei suoi limiti, ed estremamente pericolosa se non lo ¢.

2) Dal fatto che il cristianesimo non ¢ una dottrina consegue che chi lo
insegna, se ne parla correttamente (in pura oggettivita) non si rapporta ad
esso, come farebbe con un‘altra qualsiasi dottrina. No, Cristo non ha
chiamato dei docenti, ma dei discepoli. Se il cristianesimo (proprio perché
non ¢ una dottrina) non si raddoppia in colui che lo espone, questi non
presenta il cristianesimo. Perché il cristianesimo € comunicazione
d'esistenza e non potrebbe essere quindi presentato senza esserlo. Dunque,
I'essere ¢ il raddoppiamento...» >*'
Queste sottolineature servono a tiportare l'annuncio omiletico nel suo contesto di
provenienza: esso non ¢ l'elaborato teorico della mente di un pensatore, ma il
condensato di esperienze umane, di incontri interpersonali, di vicende esistenziali e di
parole, di comunicazioni verbali, comunque inseriti nel mondo dell'esperienza™®.
Come ha scritto E. Schillebeeckx:
«I1 cristianesimo non ¢ tanto un messaggio che deve essere creduto, bensi
un'esperienza di fede che diventa messaggio, e che come messaggio
annunciato, vuole offrire agli altri che lo hanno percepito nella loro
sperienza di vita, una nuova e sperimentabile possibilita vitale.» >*
L'omileta che si allinea su questa posizione rispetta, da una parte, la struttura delle fonti
(Bibbia e liturgia) e, dall'altra, si pone sul versante piu indicato della comunicazione
verbale, poiché incontra i fedeli sul piano della evocazione e non della fredda
razionalita.

4.3.3. Linguaggio dell'esperienza

547 S.KIERKEGAARD, Diario, Morcelliana, Brescia, p. 50.

548 Cf. H.P.SILLER, «Das Evangelium in eigener Erfahrung sagen
und in der Erfahrung anderer horen. Zum biographischen Erzadhlen
des Zeugen», 1in Erzdhlter Glaube - erzdhlende Kirche, o.c., pp-.
159-170.

549 E. SCHILLEBEECKX, La questione cristologica, o.c., p. 66.
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Quanti omileti durante la liturgia hanno creduto di non essere capiti da un
uditorio, mentre erano loro che non sapevano parlare il linguaggio degli uditori?
Quanti patroci hanno accusato i parrocchiani di avere "il cuore duro", mentre erano
loro a non saper trovare le parole che avrebbero aperto il cuore ? La parola viene
ricevuta solo se ¢ ricevibile.” Ma «chi vuol parlare di Dio deve conoscere che cosa il
linguaggio sia e comporti» '

Questo significa evitare il linguaggio astratto >

e creare un linguaggio
omiletico che parla in forza dellesperienza. In genere i teologi contemporanei
ritengono  che l'insufficienza del linguaggio omiletico (ma anche l'altro tipo di
linguaggio religioso) «non dipende dalle parole tecniche o dalle formule difficili, ma

dalla sua debole referenza vitale e soprattutto dalla disarmonia culturale dei suoi

550 Cf. H.KIPPENBERG-G.A.WEWERS (a cura di), Testi giudaici per
lo studio del Nuovo Testamento, Paideia, Brescia 1987, p. 183:
«Rabbi José ben Chanina disse: Colui che dice parole di Tora in
pubblico, se le sue parole non sono gradite ai suoi ascoltatori
come miele dal favo, farebbe meglio a non parlare affatto...Resh
Lakish disse: Colui che dice parole di Tora, se le sue parole non
sono gradite ai suoi ascoltatori come una sposa nella sua stanza
nuziale & gradita al suo sposo, farebbe meglio a non parlare
affatto (Cantico Rabba IV, 11)».

551 A.GROZINGER, Die Sprache des Menschen. Ein Handbuch, Chr.
Kaiser, Minchen 1991, p. 13. Cf. anche G.BONACCORSO, «Le regole
conversazionali di Grice: verifica su alcuni testi liturgici» in
AA.VV. Comunicazione e ritualita, o. c., p. 243-260; O.DUCROT-
T.TODOROV, Dizionario enciclopedico delle scienze del linguaggio,
Isedi, Milano 1972; R. JAKOBSON, «Il metalinguaggio come problema
linguistico» in Lo sviluppo della semiotica e altri sagqgi,
Bompiani, Milano 1978, p. 87-98.

552 La situazione d'un linguaggio lontano dalla vita e lontano
dalla cultura e stata ben espressa da Sergio LANZA, La narrazione
in catechesi, o.c., p. 13: «Il linguaggio religioso in genere &
affetto da una grave sindrome di estraneita...Siamo di fronte a
un modulo espressivo che non solo l1'uomo non religioso non compren-—
de, ma che spesso anche i cristiani praticanti e informati ricevono
intellettualisticamente, senza vederne - o vedendone con fatica e
solo parzialmente, attraverso schemi applicativi moraleggianti -
la portata, l'incidenza sulla vita reale... Termini come salvezza,
redenzione, giustificazione, mortificazione ecc. si manifestano
sempre piu come legati a un mondo che ha ben poco a che vedere con
la vita di tutti i giorni e 1 suoi problemi, come una lingua
anchilosata, inautentica, da museo».
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modelli.» > Il problema del linguaggio omiletico non ¢ quindi un problema stret-
tamente linguistico o semantico, ma piu propriamente culturale e religioso. Questa
situazione si puo superare soltanto riconducendo il linguaggio della fede nell'ambito

cle]l'esperienza.554 11 linguaggio di fede si svuota di senso quando non lo si riconosce

553 C.MOLARI, «Linguaggio teologico ed omelia», in RL, LXXIV
(1987) n. 2, pp. 217-231; 1ID., Il linguaggio della catechesi,
Paoline, Roma 1987, p. 9; Cf. anche L.REINERS, Der ewige Brunnen.
Ein Volksbuch deutscher Dichtung, Kosel, Minchen 1965, p. 14.
Reiners conferma: «Quando in un linguaggio la parola astratta
sostituisce 1la parola concreta, l'espressione generale dquella
particolare, quando i sostantivi prendono il posto di verbi, gquando
la lingua diventa sempre piu formale e dovungue termini ed
espressioni comuni vengono inseriti meccanicamente, in sostituzio-
ne dell'espressione individuale e propria, allora il linguaggio
si irrigidisce, il vocabolario si impoverisce, non si osano piu
forme nuove, 1l'espressione diventa sbiadita ed evanescente, e
dall'antica vitalita della parola corrente, dal nerbo sanguigno
dei wvernacoli si sdrucciola verso la nebulosita delle forme
sofisticate e delle sentenze artificiose, libreschex». Qualcosa
di simile succede quando la fede e comunicata come avulsa dalla
realta, senza rapporto con la vita quotidiana, solo come una
raccolta di belle idee non capaci di animare e sollecitare le
attivita.

554 Cf. G.EBELING, «Ermeneutica come dottrina della parola di
Dio», 1in R.GIBELLINI, La teologia del XX secolo, Queriniana,
Brescia 1992, p. 81. Qui e descrita una sintesi di "Teoria di
linguaggio teologico".

«l. Autorizzazione: che cosa autorizza il linguaggio della fede?
E l'esperienza: solo dall'esperienza germina il linguaggio e solo
per il tramite dell'esperienza il linguaggio tramandato pud farsi
linguaggio personale. Il linguaggio della fede tramanda un'espe-
rienza di fede e chi lo parla deve avere la copertura dell'espe-
rienza della fede. L'esperienza della fede autorizza il linguaggio
della fede.

2. Responsabilita: il linguaggio della fede & responsabile gquando
non si sottrae alle responsabilita del proprio tempo, ma dice
parole per le situazioni del proprio tempo, senza peraltro
conformarsi ad esso.

3. Pretesa alla comprensione: il linguaggio della fede parla di
Dio e dunque «introduce in un grande contesto fatto di conoscenza
di Dio, conoscenza di se stessi e conoscenza del mondo» (
G.EBELING, Introduzione allo studio del linguaggio teologico, p.
227). I1 linguaggio della fede non deve mai scendere al di sotto
di una tale pretesa, ma la deve avanzare in nome dell'esperienza
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come significativo per la proptia esistenza - come nota Edward Schillebeeckx.”™
Importante ¢ ripensare la fede stessa affinché essa radichi le proprie espressioni in una

556

esperienza reale di vita.™ «La fede non mutua il linguaggio dall'esperienza, ma parla in
forza dell'esperienza» >’
Quindi il linguaggio non ¢ solo questione di rivestimento verbale, non si tratta
di cambiamento di parole; implica una particolare sensibilita, una propria
comprensione della realta, che non ¢ mai perfettamente separabile dal modo concreto
con cui essa viene espressa.
«I1 linguaggio non interviene solo nel momento della comunicazione, ma
nello stesso sviluppo delle esperienze umane. Le situazioni vitali per noi
sono vuote se non si strutturano in segni linguistici. Al di la del linguaggio
c'¢ l'assenza e il silenzio. Solo il fatto che essi intervengano all'interno
dell'esperienza religiosa fonda la possibilita di una comunicazione efficace
dell'esperienza compiuta.» >>*
Nel rapporto con l'omelia si deve dire: poiché per la vita di fede ¢ importante essere
comunicata pitt che espressa,” il suo linguaggio tipico dovra essere quello della

e mostrare come essa esige, in definitiva, una interpretazione
teologica.

4. Intesa: il linguaggio della fede, pur essendo un linguaggio
combattivo per amore alla verita, deve tendere all'intesa e segnare
un cammino di pace come dimostra pure il fatto che esso si esprime
anche nella preghiera. Scrive Ebeling:« La rabies theologorum e
la grettezza mentale di non pochi dilettanti di teologia
costituiscono un inquietante contraltare a una teoria del
linguaggio teologico, che in definitiva dovrebbe pur condurre
(...) ad amarex».

555 E.SCHILLEBEECKX, Umanita, la storia di Dio, Queriniana,
Brescia 1992, 47. «Il senso & percepito soltanto nella signifi-
cazione».

556 Cf. H. HALBFAS, Linguaggio ed esperienza nell'insegnamento
della religione, Queriniana, Brescia 1970.

557 S.LANZA, La narrazione in catechesi..., 18

558 C.MOLARI, Il Iinguaggio della catechesi, Paoline, Roma 1987,
26-27; AA.VV., Comunicazione e Evangelizzazione, Paoline, Roma
1975; AA.VV., Verita conoscenza e legittimazione, Janua, Roma
1983.

559 Cf. F.BONOMO, «Catechesi e liturgia: le difficolta di un
rapporto» in AA.VV. Liturgia e catechesi, (Atti della XXI Settimana
di Studio dell'Associazione Professori di Liturgia, Castelsardo-
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testimonianza, che ¢ un linguaggio essenzialmente zarrativo (in quanto la fede si fonda
su eventi annunciati e narrati da testimoni che hanno "visto e udito"); ostensivo (nel
senso che racconta e rivela fatti e situazioni vitali che sono attualizzazione dell'evento
passato); giustificativo o esplicativo (nel senso che essa deve soddisfare agli interrogativi
che l'evento narrato e attualizzato suscita).” In altri termini, queste tre forme
linguistiche corrisponderebbero ai tre momenti principali della testimonianza: la prassi,

il rito, l'insegnamento.”’
4.3.4. Il valore performativo

La narrazione utilizza pienamente una peculiarita del linguaggio religioso: la
caratteristica evocativa. Essa ¢ lelemento ulteriore che integra la componente
informativa e quella descrittiva. Il suo valore evocativo si completa nel coinvolgimento
delle persone con le cose, nell'appello all'interiorita, nel predisporte a un incontro che
modifica I'vomo e il suo universo di valori.”® Per sua natura essa non lascia neutrali,
ma costringe ad una presa di posizione per una trasformazione della vita personale e
sociale.”” Indimenticabile ¢ il seguente avvenimento:

5SS, 30 agosto - 4 settembre 1992), C.L.V. - Edizioni liturgiche,
Roma 1993, p. 23; Cf. anche C.MOLARI, Il1 1linguaggio della
catechesi, Paoline, Roma 1987, P- 27; R.LOMBARDI, «La
comunicazione della fede nel linguaggio della catechesi e della
liturgia» in Notiziario UCN, 18 (1989) pp. 99-113.

560 Cf. C.MOLARI, «La fede in cerca di linguaggio» in Credere
oggi IV (1984) n. 19, pp. 9-11.

561 Cf. C.MOLARI, Il Iinguaggio della catechesi, o. c., pp. 25-
26.

562 Cf. M.NUCHTERN, «Bild und Beispiel. Beobachtungen zur
Funktion des Erzahlens in der Predigt», 1in Pastoraltheologie
Gotttingen (1981) n. 70, pp. 135-145; Cf. anche A.STOCK, «Bilder-
Geschichten-Bilder. Zur Ausbildung der Einbildungskraft», in
Erzdhlter Glaube - erzdhlende Kirche, o.c. pp. 171-185.

563 Cf. B.SILL, «"Sinn fir die mdgliche Wirklichkeit". Ars
narrandi und ethische Predigt», in Erzdhlter Glaube - erzdhlende
Kirche, o.c., pp.l142 - 158; Cf. anche I.MIETH-D.MIETH, «Vorbild
oder Modell? Geschichten und Uberlegungen zur narrativen Ethik»,
in KatBl CII (1977) pp. 625 - 631.
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«Giuseppe Roncalli, incontrando un gruppo di visitatori ebrei, li salutod con

le parole: "lo sono Giuseppe, vostro fratello"”, egli non fece altro che ripete-
re un racconto che lui, il pontefice romano di nome Giovanni XXIII, aveva
in comune con i fratelli ebrei di Israele. Quel giorno si ripristino una
comunita narrativa assai antica, il gruppo che si raccoglie e si lascia investi-
re dalla parola narrata.» ***

La narrazione puo andare oltre il limite della soggettivita perché dilata lo spazio-tempo
dell'ascoltatore, consentendogli di incorporare l'esperienza vissuta da un altro essere in
un altro frammento di spazio. Questo avviene perché:
«I1 racconto, attraverso la sua particolare struttura linguistica, le risonanze
affettivo-emotive, comunica una esperienza nel modo piu Vvivo,
coinvolgente e proiettivo che si possa dare nel livello della comunicazione
linguistica.» >
La natrazione propone la storia di Cristo come "significativa" per gli ascoltatori.
Sappiamo che gia dal Nuovo Testamento il valore oggettivo di una espetienza, di un
incontro, di un messaggio, assumono dimensione di salvezza nel momento in cui sono
avvertiti come significativi nel contesto della persona a cui sono destinati.
«Il Nuovo Testamento conosce piuttosto una cristologia funzionale, cioe
enunciati che esprimono il significato salvifico di Gesu. Al Nuovo
Testamento non importa tanto dire chi ¢ Gesu in sé, ma cio che significa
per noi.» %
Se l'esperienza-messaggio rimane al di fuori della cerchia di interessi dei fedeli, pur
conservando la sua validita in assoluto, essa non raggiunge nell'omelia gli effetti

1567

sperati®®’. Di conseguenza, 'evento Cristo, la sua proposta di significato pieno per la

564 Cf. H.WEINRICH, «Teologia narrativa», o.c. p. 859.

565 M.POLLO, «Un progetto di animazione culturale per superare
la crisi del linguaggio giovanile» in NPG XV (1981) n. 10, pp. 24-
25.

566 W.KASPER, Introduzione alla fede, Queriniana, Brescia 1977,
p. 65.

567 «La questione della incomprensibilita & piu seria, perché
si colloca ad un livello piu profondo, non quello delle parole,
ma quello dell'"interesse", nel senso che e la mancanza d'interesse
a precludere 1in radice la comprensione. E oggi la mancanza
d'"interesse" per la Parola di Dio, non & piu solo una questione
di singoli, ma é propriamente una questione epocale, nella misura
in cui la nostra epoca si caratterizza per 1l'interesse alla
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vita, puo trasformarsi in evento di salvezza per il fedele, se questi lo recepisce, nel
tessuto delle necessarie mediazioni, come "significativo per sé". La proposta di Cristo
si risolve non in una sterile informazione, ma nell'integrazione in una precedente
domanda di senso, avvertita qui-ora come risposta ai problemi quotidiani.
«Nessuno ¢ in grado di scandagliare cio che per noi, oggi, precisamente
significhi il messaggio evangelico, se non in riferimento alla situazione
attuale. Possiamo impiegare il termine "Dio" che Gesu ha posto al centro
del suo messaggio di salvezza per gli uomini, nella nostra vita e in modo
pienamente legittimo, soltanto (..) se questa parola "Dio" viene
sperimentata come risposta liberatoria agli interrogativi vitali che realmente
ci poniamo.» >
La narrazione puo assolvere a questo compito. Riteniamo infatti che la narrazione della
storia di Cristo, presentata in tutta la sua forza critico-liberante, raggiunga il potenziale
di significativita necessario per coinvolgere l'assemblea.

4.3.5. Il compito salvifico

A chi spetta il ruolo di tenere 'omelia, sa che deve "aiutare a vivere" 1 fedeli
riuniti nella celebrazione. L'elemento di fondo della riflessione ¢ dato dalla convinzione
che non esiste la narrazione in sé, ma essa ¢ sempre narrazione "di qualche cosa". Essa
possiede come una sorta di intenzionalita particolare che si porta dentro. Come il
concetto che ha sempre un contenuto, anche se in forma particolare; o come la
coscienza, che ¢ sempre coscienza di qualcosa. In particolare, la narrazione ¢ la forma
di comunicazione in cui non vengono espressi concetti, verita o0 norme astratte, ma
una storia. La narrazione in quanto tale ¢ sempre racconto di storie, di personaggi, di

fatti, di eventi.’®’

liberazione e promozione dell'uomo, e la Parola di Dio dalla
predicazione, dai testi episcopali o pontificali, insomma dal
linguaggio ecclesiastico, venisse estraniata da questo interesse».
G.COLOMBO, «Predicazione e celebrazione...», o.c., p. 65-66; Cf.
anche K.RAHNER, «Il problema della "demitizzazione" ed il compito
della predicazione», in Concilium, IV (1968) n. 3, pp. 33-53.

568 E.SCHILLEBEECKX, La questione cristologica, o.c., p. 12.

569 Cf. H.LANG, «Narrative Theologie. Sprachtheoretische und
theologische Uberlegungen =zu einem Begriff der Verkindigenden
Theologie», in Theologie und Glaube LXXI (1981) pp. 341-353.
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Mircea Eliade riferendosi al romanzo I/ vecchio e il funzionario, osserva che il

vecchio sopravvive perché sa narrare storie.
«Questo vuol dire almeno che chi sa raccontare puo, in determinate
circostanze difficili, salvarsi. D'altronde lo si ¢ visto nei campi di concentra-
mento russi. Quelli che nelle loro baracche avevano la fortuna di avere un
narratore di storie, SOno riusciti a sopravvivere in numero maggiore rispetto
agli altri. Ascoltare delle storie li ha aiutati ad attraversare I'inferno del cam-
po.» 570

La memoria dei momenti sereni, di un amore vissuto, diventa scintilla di fantasie cosi
vive da far dimenticare l'insopportabile presente, da divenire anzi l'unico presente
vissuto. I ricordi diventano un modo per cogliere significati profondi, per riordinare
gli eventi che sembrano assurdi, per dominarli.””

La narrazione omiletica ¢ coinvolgente e attualizzante. Essa viene imposta e
condotta con allusioni alla situazione presente degli ascoltatori, in maniera che essi
stessi si sentano in causa, quasi protagonisti di avvenimenti biblici. Nei racconti di
Abramo o di Mose e dell'epopea della liberazione, o dei progetti, o del tempo di Gesu
e della Chiesa apostolica...gli uditori sentono tratteggiare di fronte alla Parola, le loro
situazioni i loro timoti e le loro infedelta, la chiamata di Dio e il dono della liberazione
loro rivolti. E quindi una narrazione interpretativa, che aiuta i fedeli in un ascolto che
deve diventare intepretazione dell'avvenimento biblico per cogliere in esso un
messaggio che Dio ora indirizza a loro.

Ma l'arte del narratore consiste nel non sostituirsi all'ascoltatore e nel lasciargli
quello spazio di libera creativita per cui ¢ lui che personalmente deve compiere con
fede attiva il processo interpretativo per cogliere l'intervento divino nella sua vita.

Nell'omelia ecclesiale antica, narrare un avvenimento di salvezza significava:
proporre la salvezza di Dio che si faceva storia nella vita dello stesso uditore. Per cui

"udire con fede" diventava un "ubbidire alla fede" e, quindi costruire la propria storia

570 M.ELIADE, La prova del labirinto. Intervista con C.H.Roc-
quet, Jaca Book, Milano 1980, p. 167.

571 Forse 1in questa prospettiva pud essere pure interpretata
l'affermazione di P.RICOEUR: «...non c'e dubbio che, formulando
racconti, 1l'uomo acquistd una certa padronanza sul caos del
comportamento umano. La mimesis della tragedia, secondo Aristote-
le, la troviamo gia nella favola (...). Una mimesis di azione e
di attori prese avvio a partire da codici che sono modelli per
controllare le complessita umane». Ermeneutica biblica. Linguaggio
e simbolo nelle parabole di Gesu, Morcelliana, Brescia 1978, p.
81.
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in rapporto con questo Dio che si era reso il protagonosta misterioso della storia
biblica.””

Gia in S. Agostino la narrazione era presentata con l'analogia di situazione e la
fedelta di Dio.”” Per quanto varino in tempi e in luoghi, per quanto diverse siano le
culture e le circostanze, le situazioni fondamentali della esistenza umana, sia del singolo
che delle collettivita, sono sostanzialmente le medesime, nel gioco della vita e della
morte, del peccato e della grazia, dell'amore e dell'odio, dell'affermazione egoistica e
della donazione gioiosa. Per ogni fatto biblico ¢ possibile trovare addentellati con le
nostre situazioni e l'abilita dell'omileta-narratore sara di alludere a quelle analogie che
conducono l'uditore ad ascoltare la storia narrata come interpretazione della sua storia
personale. In questa storia Dio interviene cosi come ¢ intervenuto allora, perché Dio
¢ fedele, e non cessa di farsi presente ora come ha agito allora.

II criterio fondamentale di un racconto salvifico ¢ la capacita di comunicare
vita, di far crescere. E poiché la vita umana ¢ possibile solo dove si scorge un senso,

«il compito di una narrazione salvifica ¢ quella di manifestare il senso della
vita: la connessione cioe tra i suoi diversi momenti, la finalita degli eventi
che la compongono, la ragione profonda di ogni situazione. Perché questo
avvenga non ¢ sufficiente la sincerita, ma ¢ necessaria un‘oggettivita
puntigliosa, una ricerca scrupolosa di verita. Il senso di un racconto
esperienziale nasce dalla sua oggettivita, dalla verita vitale che comunica,
dalla energia che riesce a suscitare.»

572 Ratzinger sottolinea espressamente il concetto che la Bibbia
non pud® essere considerata come contenuto diretto della
comunicazione di fede. Anzi, essa stessa & comunicata in questi
articoli e capita con il loro aiuto. (...) La struttura fondamentale
della comunicazione di fede deve essere il risultato della logica
della fede. Una verita tanto vecchia quanto il catecumenato del
primo cristianesimo, gquindi vecchia quanto 1la chiesa stessa.
Innanzitutto wviene 1la teo-logica della fede, poi la logica
narrativa della Bibbia, infine la psico-logica e la socio-logica
della sua acquisizione. Cf. J.RATZINGER, Die Krise der Katechese
und ihre Uberwindung, Benzinger, Einsiedeln 1983.

573 Cf. AGOSTINO, Prima catechesi per 1 non cristiani III, 5,
2, o. c., p. 103-104.

574 C.MOLARI, «La narrazione: una oggettivita misurata sul
soggetto», in NPG XVII (1983) n. 10, p. 15.
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La struttura narrativa dell'omelia, assumendo il dinamismo auto-implicativo del
linguaggio religioso, ¢ orientata a suscitare la fede, la quale avviata e incitata dalla
narrazione, si realizza e comprova nei fatti, nell'atteggiamento di lode e ringraziamento.

In conclusione vorrei proporre una pagina di Bernhard Sill, nella quale
troviamo sintetizzate le posizioni dei diversi autori:

«1. Bemtuhe dich um die Kunst des Erzihlens. Denn "Narrare humanum est"
(Wilhelm Willms). Und: "Narrare necesse est" (Odo Marquard). Jeder Mensch hat
nimlich eine "anima naturaliter narrativa" d.h. das Talent, ein guter Erzidhler und ein
guter Horer von Geschichten zu werden.

2. Spiel nicht die "narrative Unschuld" (Harald Weinrich)! Es kommt alles
darauf an, "das Erzihlen vom Kinderfrauenberuf zu emanzipieren" (Robert Musil).
Klire dich selbst auf tiber dein Erzihlen oder a3 dich aufkliren und finde dann zurtick
zu einer "zweiten Naivitat" in deinem Erzihlen!

3. "Erlaubt ist, was gelingt" (Max Frisch). Gewonnen hast du, wenn du merkst,
wie die Geschichten die du erzihlst, deine Horer fesseln und sie mehr und mehr in
diese "Geschichten verstrickt" (Wilhelm Schapp) werden.

4. Erzihle merk-wurdige Geschichten, die "einen Platz im Gedichnits des
Hoérenden" (Walter Benjamin) beanspruchen und finden; denn sie verdienen ein
"Merke" (Ernst Bloch).

5. Erzihle so, daf3 jeder, der dich zuhort, spurt: "Mea fabula narratur, mea res
agitur"!

6. Halte "dem anderen die Wahtheit wie einen Mantel" hin, "dal3 er
hineinschlipfen kann", und schlag sie ihm "nicht wie einen nassen Lappen um die
Ohren" (Max Frisch)!

7. Erfille dein "Amt" als Erzihler so, daf3 es deiner Rede gelingt, "eine Frage
dermallen zu stellen", dal3 die, die dir zuhoren, "von dieser Stunde an ohne eine
Antwort nicht mehr leben kénnen" (Max Frisch). Nur dem kann eine Geschichte eine
Antwort gebeb, "der diese Antwort selber findet" (Friedrich Diirrenmatt).

8. Hiite dich um alles in der Welt davor, deinen Zuhorern die "Moral von der
Geschicht", die du gerade erzihlt hast, anzudrehen! Zeig ihnen lieber den "Modell" -
Wert der Geschichte auf. Gonn es ihnen, selbst darauf zu kommen, was die
Geschichte (von ithnen) will!

9. Eine Geschichte, die du erzihlst, sei den Menschen, die sie horen, "wie
Brot", das "zwischen den Zihnen knirschen und den Hunger wiedererwecken (muf3),
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che es ihn stillt" (Ingeborg Bachmann). Allein von solcherart Geschichten vermag der
Mensch zu leben.

10. Besprich in deiner Predigt durchaus die Geschichte(n), die du erzihlst,
doch zerrede sie nicht! Laf3 "das Weile zwischen den Worten" (Max Frisch) stehen!

Man wird es dir zu danken wissen.» >

575 B.SILL, «"Sinn fiir die mdgliche Wirklichkeit". Ars narrandi
und ethische Predigt» in Erzdhlter Glaube - Erzdhlende Kirche,
o.c., p. 159.
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Conclusione

A conclusione della nostra ricerca possiamo dire che la prima dimensione
in cui dobbiamo porci per esaminare il rapporto omelia - narrazione ¢ quella
kairologica. Vale senz'altro come quadro di riferimento complessivo la considera-
zione della mutata relazione dell'uomo contemporaneo con il fatto religioso e, piu
specificamente, con la realta Chiesa, soprattutto nelle sue configurazioni storico-
istituzionali e nel modo dell'annuncio.

Cio implica in primo luogo che l'omileta non puo piu giustificarsi
accusando i fedeli di edonismo, materialismo, pragmatismo, consumismo, ecc.
quali cause di incomprensione liturgica. Spesso ¢ lui, infatti, che non sa annunziare
in modo giusto. L'immagine del mondo e della vita nella mente della gente ¢ mutata
rispetto ai secoli passati. Occorre dunque saper leggere i segni dei tempi, discernerli
e interpretarli.

Se infatti il nostro tempo registra da una parte un‘innegabile emarginazione
del fatto religioso e cristiano, esso appare, dall‘altra, attraversato anche da fermenti
positivi. Dopo secoli di tragica separazione tra fede e cultura,®’® si profila
l'opportunita di attribuire all'omelia e all'omileta un ruolo incisivamente profetico:
diventare polo propulsivo e punto di riferimento per la individuazione dei capisaldi
della civilta del terzo millenio. In questo senso, il nostro tempo, ¢ «un'ora magnifica
e drammatica.» °"’

La battuta di M.Serres dell'Accademia di Francia, «Dieci anni fa, se
volevo far ridere i miei studenti parlavo loro di religione, il loro interesse era
per la politica. Oggi invece, se voglio farli ridere, parlo di politica. Perché il
loro interesse ¢ per

la religione » °'® sottolinea I'importanza dell'annuncio contemporaneo.

57¢ PAOLO VI, Evangelii nuntiandi, 20: EV 5/1612.
577 GIOVANNI PAOLO II, Christifideles laici, 1988, n. 3.

578 P_POUPARD, Le nuove forme di religiosita e il ritorno del
paganesimo in Europa: una sfida per la Chiesa, citato da S.LANZA,
La nube e il fuoco, o.c., p. 407.
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| caratteri della mentalita moderna, la sua oscillazione tra esaltazione
prometeica e disillusione disperata, l'angoscia e l'autodistruzione, lo
smarrimento e l'invocazione soffocata o, piu spesso, inespressa, tutto questo
esige anzitutto che sia proclamato all'uomo il vangelo della verita.>”® La
prima forma di carita pastorale ¢ riaprire l'orizzonte alla speranza. E qui
I'omelia ha una grande "chance".

L'altra dimensione a cui fare riferimento deve essere quella
criteriologica. La considerazione di base ¢ la legge dell'incarnazione,
struttura profonda, divino-umana, dell'agire cristiano-ecclesiale, quindi
anche dell'omelia. L'incarnazione non ¢ solo un evento mirabile, circoscritto
nel tempo e nello spazio, ma ¢ lo stile stesso dell'agire di Dio. Essa diventa
cosi, struttura costituiva e normativa di ogni azione omiletica. L'agire della
Chiesa non ripete l'azione di Gesu, ma ¢ la sua stessa opera che, per la
presenza dello Spirito Santo, si realizza qui e ora.

Un criterio per valutare l'azione omiletica ¢ che essa ¢ parte
integrante della celebrazione liturgica, coessenziale alla mensa della Parola,
che diventa poi mensa del Pane. Cio non puo essere facilmente trascurato,
pena l'inefficacia di entrambe le mense. D'altronde, come la comunione ¢
espressione di tutto il popolo di Dio, cosi 'omelia dovrebbe essere un‘azione
corale,%® pur tenendo presente la diversita dei vari ministeri e carismi. Cid
avviene mediante una triplice armonizzazione omiletica del "camminare
insieme™ (synodos) comunitario:

«a) armonizzazione con il passato fondante della testimonianza

apostolica (tradizione: cf 1 Cor 15); b) all'interno della comunita

presente, coinvolgendone tutte le membra e funzioni (comunione); c)

per l'opera di evangelizzazione - finalizzata all'umanesimo integrale

cristiano - nel mondo (missione).» °8

57 Ccf. C.E.I., Evangelizzazione e testimonianza della
carita, 1990, n. 10.

580 G.COLOMBO, «Predicazione e celebrazione. Riflessioni
teologiche» o.c., p. 65. «BE infatti quasi impensabile che la
predicazione, come voce isolata, possa riuscire a far
"comprendere" la Parola di Dio, nel senso profondo di farne
sperimentare la forza (dunamis) liberatrice. La predicazione
potra riuscirci solo se & sostenuta coralmente e armonicamente
da tutta l'azione della Chiesa, la quale per se stessa deve
essere la testimonianza della forza liberatrice della Parola
di Dio».

581 P ,VANZAN-A.AULETTA, «Coralita sinfonica pur nella
diversita», in Vita pastorale, LXXXIII (1995) n. 2, p. 56.
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L'altro criterio  (l'interdisciplinarita) ci invita a riconoscere i contributi della
psicologia e della sociologia per sapere quali incidenze esercita sulla mentalita e
sulla vita degli uomini I'ambiente in cui essi vivono. La mentalita e il linguaggio
di un uditorio condizionano la sua capacita di comprendere e ricevere quanto

gli viene proposto.

Guardando il problema dell'omelia dalla dimensione operativa si
avverte l'esigenza della narrazione come struttura costitutiva e forma
fondamentale dell'annuncio liturgico.

In primo luogo, il narrare ¢ costitutivo dell'vomo. La sua funzione non
¢ solo estetica, né superficialmente ricreativa, ma creatrice in profondita. Il ruolo
psico - sociale del narrare ¢ insostituibile. Certamente, una delle cause/effetto
dello smarrimento del nostro tempo ¢ data dalla caduta delle narrazioni. Il
narrare esprime una qualita veritativa che ¢ particolarmente vicina a quella
biblica, e percio naturalmente idonea alla riflessione teologica.

La narrazione ¢ significativa anche per la riscoperta di un modo di "dire
Dio" e l'evento della salvezza in termini di annuncio vivente per gli uomini del
nostro tempo e di ogni tempo. Nella testimonianza scritta della Chiesa primitiva
¢ presente la predicazione dei testimoni, il loro ricordo storico ma compreso
secondo una luce nuova: quella pasquale. E nello stesso tempo rivive
l'esperienza di quella comunita credente che animata dallo Spirito Santo, e sotto
la guida degli apostoli, riflette, medita, riattualizza, rinnova in sé, per la sua
esistenza, l'evento attraverso la fede, il culto, la predicazione.

Anche la celebrazione ¢ un memoriale narrativo, un evento reale
espresso in forma di racconto rituale. La Chiesa, narrando, evoca la realta divina,
la promessa della salvezza, e mette 'vomo in comunione con essa, lo coinvolge,

lo rende partecipe. Questa narrazione liturgica ¢ un atto ineguagliabile.

11 compito, dunque, dell'omileta non ¢ quello di elaborare un discorso
solo razionale quanto piuttosto quello di evidenziare le verita umane e divine
profonde attraverso la narrazione. Proprio in questo risiede la specificita della
narrazione omiletica. Una dottrina filosofica o teologica si allontana troppo
facilmente dallo sfondo dell'esperienza. Nella sua forma esclusivamente
razionale 'omelia resta sempre esposta al pericolo di degenerare in una dottrina

astratta, in un sistema di coercizione eteronoma. La verita evangelica, invece, ¢
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un invito a compiere insieme un percorso, a "condividere la mensa" con
"pubblicani" e "peccatori" (Mc 2, 16), per mezzo di parole che uniscono e

impegnano.

La narrazione, come modello di comunicazione, di interpretazione e
rappresentazione della realta, non in termini di esattezza formale, di distanza
oggettivante, ma in termini di coinvolgimento personale, sembra l'opzione piu
sicura. Essa si attua infatti nel campo dei rapporti tra gli uomini, il cui processo
conoscitivo si compie attraverso l'apertura, la fiducia, I'impegno. Essa non ¢
formalizzante, astratta, ma ¢ vissuta, legata alle situazioni concrete, storiche,
individuali. Dovunque vi sia qualcuno che racconta, la nasce una situazione che
unisce. Quanto vale in genere per la globalita dell'espetienza e dei rapporti
umani, a maggior ragione vale per l'omelia. Lo scrittore Antoine de Saint-
Exupéry ci offre in proposito una bellissima pagina a cui noi facciamo
riferimento.

«Se comunico ai miei uomini lI'amore della rotta sul mare in modo
che ognuno sia attratto da una forza interiore, allora li vedrai ben
presto differenziarsi secondo le loro infinite qualita particolari. Il tale
tessera delle tele, tal altro abbattera I'albero nella foresta con la sua
tagliante scure, tal altro ancora fucinera dei chiodi e in qualche luogo
ci sara qualcuno che osservera le stelle per imparare a dirigere il
timone. E tuttavia tutti insieme non saranno che una sola cosa.
Costruire la nave non significa tessere le tele, fucinare i chiodi,
osservare gli astri, ma infondere il gusto del mare che ¢ unico e alla
luce del quale non esiste piu nulla di contraddittorio ma soltanto una
comunita nellamore. (...) Non ¢ necessario che io conosca ogni
chiodo della nave. Ma devo infondere negli uomini l'inclinazione
verso il mare.» **

Nella narrazione viene accettato anche il mito, che ¢ nato a servizio della verita
e che per millenni ha presieduto alla comunicazione intergenerazionale e
cultuale. L'idea che ad esso vada attribuita scarsa attendibilita ¢ stata ampiamente

superata nell'ambito degli studi linguistici e di antropologia culturale.”

582 A.de SAINT-EXUPERY, Cittadella, Borla, Roma 1991, pp.
167-168 (orig. Gallimard, Paris 1958).

583 Cf. E.CASSIRER, La filosofia delle forme simboliche,
IT. Il pensiero mitico, "La Nuova Italia", Firenze 1964.



Incorporare i concetti nei simboli significa, concretamente, stemperarli
in metafore, metonimie, sineddochi, con linguaggio immaginoso, allusivo,
provocatorio.”™ In questa operazione ¢ necessaria una buona conoscenza della
retorica e della sua figura.”® Una conoscenza del genere permette di convertire
il Jogos in mythos e di concretizzare una certa espressione poetica. A tale proposito
D. Ange, in un suo testo osserva:

«Hanno scritto: "la teologia trinitaria ha bisogno soprattutto di poeti,

di cantori, di musicisti". Aggiungerei: "di bambini": nei quali noi la-

sciamo parlare Dio. Abbiamo bisogno di creature nelle quali le intui-

zioni del cuore non sono state messe in cortocircuito da una critica
corrosiva, e il mormorio dello Spirito non ¢ stato soffocato dall'ag-
gressivita chiassosa del nostro mondo.» >*

La diffidenza per la retorica e la poetica pud nascondere una tendenza a
sterilizzare il linguaggio, in una rigida significativita robotizzata, che puo servire
a tutto fuorché a comunicare tra persone vive. Anzi, il passaggio dalla retorica
alla poetica ¢ possibile soltanto passando dalla metafora dell'indicibile all'anafora
verso linvisibile: la metafora ¢ viva soltanto se offre le potenzionalita per
convertitsi in anafora.”’

Una nota essenziale dell'omelia ¢ la testimonianza. I.'azione omiletica
reca in sé la consapevolezza di essere fondamentalmente annuncio e
testimonianza del "vangelo della carita". «Questo ¢ il suo comandamento: che
crediamo nel nome del Figlio suo Gesu Cristo e ci amiamo gli uni gli altri...(1
Gv 3, 23).

Ogni interpretazione della Bibbia, qualunque sia il metodo seguito, ¢
soltanto un mezzo e non uno scopo fine a se stesso. Un'interpretazione della
Bibbia, dunque, sara all'altezza del testo solo quando diventera anch'essa cio che

sono per loro natura i testi della Sacra Scrittura: un annuncio. Come noi diciamo

584 Cf. G.OTTO, «"Literatur" in der Predigt», in Theologia
Practica, XVIII (1983), pp. 40-48.

585 Cf. J.DUBOIS, Retorica generale: le figure della
comunicazione, Bompiani, Milano 19802

586 D _ANGE, Dalla Trinita all'eucaristia: 1'icona della
Trinita di Rublev, Ancora, Milano 1984, p. 28.

587 Cf. P.RICOEUR, La metafora viva, Jaca Book, Milano
19812.
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di aver capito una poesia solo quando essa suscita in noi un'eco, cosi possiamo
dire di capire pienamente la parola di Dio solo quando ne scorgiamo la verita
nella nostra vita.”*®

Ogni omileta sa che prima di tutto deve domandarsi: "quale significato
ha per me questo testo" e solo dopo puod chiedersi: "come ditlo". Solo dopo
essersi lasciati coinvolgere dalla parola di Dio si puo comunicarla. Solo
diventando incandescenti per il fuoco dello Spirito si puo incendiare.

«Chi legge o interpreta un testo religioso non deve frugare nella brace

spenta, ma deve realizzare l'impresa di raccogliere i tizzoni

semispenti per riattizzare il fuoco di cui non restava che “cenere"; e

il "combustibile” di cui dispone per far divampare questo nuovo

fuoco ¢ soltanto la sua esistenza.» >

E evidente che la testimonianza deve accompagnare l'annuncio. In questo
ordine l'annuncio diventa risposta. «Si stabilisce cosi la procedura
dell'evangelizzazione: si deve porre la testimonianza che puo suscitare
un'interpellanza. E l'interpellanza rende possibile l'annuncio come risposta...Se
l'annuncio non ¢ risposta, diventa indottrinamento; se non ¢ dato con dolcezza

588 E ,DREWERMAN, Il vangelo di Marco. Immagini di reden-—
zione, Queriniana, Brescia 1994 a pagina 99 scrive: «Sembra
che ogni individuo abbia una determinata tonalita fondamenta-
le non solo acustica, ma soprattutto esistenziale; in questa
tonalita "vibra" tutto il suo essere. Bisogna trovare questa
tonalita e riascoltarla in continuazione; quando 1'abbiamo
trovata, ogni parola risultera "accordata" indipendentemente
dal tema esistenziale trattato; anzi, solo questo accordo
permette di trovare le idee "accordate" con un determinato
testo religioso. Il diapason migliore sul quale "accordare"
lo strumento della propria anima sara il ricordo di quelle
persone che, nella loro gioia come nella loro sofferenza,
sono arrivate a toccare in profondita il proprio essere. Ogni
annuncio della Parola vive del dialogo mai interrotto con
questi interlocutori della propria vita, invisibili ma sempre
presenti. E stando al loro fianco che uno ha conosciuto e
conosce istanti di vita nei quali sente il proprio essere
concentrarsi ed esprimersi con pienezza; € 1in essi che si
rivela perfettamente qual & la missione, qual & la vocazione
della propria vita. Solo questa sensazione di armonia con se
stessi rende possibile trasmettere una verita religiosa in
modo valido e convincente».

589 E.DREWERMANN, TI1 vangelo di Marco, o.c., p. 96-97.



1

e rispetto, diventa impositivo e non riuscira a ravvivare "quel lumino fumigante"
(Is 42, 3) che arde in ogni uomo e che Cristo vuole fare divampare, poiché la
sua salvezza ¢ la realizzazione completa dell'vomo, d'ogni singolo uomo nella

sua irrepetibile individualita.» >

Al centro dell'azione omiletica si colloca un valore cardine, la carita
pastorale. Hssa dice molto di piu del semplice senso del dovere, della
responsabilita, dell'impegno. «Non ¢ soltanto quello che facciamo, ma il dono

di noi stessi che mostra I'amore di Cristo per il suo gregge.» 91

La carita pastorale ¢ la spinta incoercibile a estendere a tutti il dono
ricevuto. E la solidita della identita dell'omileta. «Questa stessa carita pastorale
costituisce il principio interiore e dinamico capace di unificare le molteplici e
diverse attivita del sacerdote...Solo la concentrazione di ogni instante e di ogni
gesto attorno alla scelta fondamentale e qualificante di "dare la vita per il gregge"
puo garantire questa unita vitale, indispensabile per 1'armonia e l'equilibrio del
sacerdote >

La dedizione ecclesiale costituisce per l'omileta ragione di vita e fonte di
gloia. «lLa speranza cristiana ci sostiene nell'impegnarci a fondo per la nuova
evangelizzazione e per la missione universale, facendoci pregare come Gesu ci
ha insegnato: "Venga il tuo regno, sia fatta la tua volonta come in cielo cosi in
terra" (Mt 6, 10).» °”

590 S.BABOLIN, «Dalla semiotica alla pastorale. Per una
analisi e valorizzazione dei diversi messaggi della litur-
gia», in Comunicazione e ritualita, o.c., p. 321.

591 GIOVANNI PAOLO 1II, Omelia durante 1l'adorazione
eucaristica a Soeul, 7 ottobre 1989, 2: Insegnamenti XII/2
(1989) 785.

592 GIOVANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 1992, n. 23.
593 GIOVANNI PAOLO II, Redemptoris missio, 1990, n. 86.
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