NOTE INTRODUTTIVE AL CONCILIO VATICANO II (1962-1965)
Il Concilio Vaticano II, fin dall’inizio, evidenzia la sua finalità pastorale, come peculiarità che stava nel cuore di Giovanni XXIII, differenziandosi profondamente dai precedenti concili per il fine dell’aggiornamento. Alcuni fatti decisivi - assolutamente nuovi - e preparatori hanno dato sostanza alla linea dell’aggiornamento: i Segretariati del dialogo (per l’unità dei cristiani, Giovanni XXIII, 1960), per i non cristiani e per i non credenti (Paolo VI, 1963), gli osservatori delle altre chiese e i rappresentanti, periti e laici, invitati ad assistere ai lavori del Concilio; l’apertura nei confronti dei mass-media (inusuale per un fatto ecclesiale); la libertà nella discussione (dentro e fuori il Concilio); i viaggi dei papi (Paolo VI in Terra di Santa; i discorsi all’ONU); nuove spinte dentro e fuori la Chiesa.

La magna charta del Concilio può essere rintracciata nel discorso di apertura del Concilio di Giovanni XXIII, dell’11 ottobre 1962. Lo schema di quel discorso, riprendendo gli autorevoli titoli del testo, si dipana come segue:
1. I concili ecumenici nella Chiesa (sguardo retrospettivo, all’insegna della continuità).

2. Origine e causa del Concilio Vaticano II (richiama l’intuizione personale e il pronunciamento pubblico del 25 gennaio 1959).

3. Opportunità di celebrare un Concilio (il famoso passo sui “profeti di sventura”).

4. Fine principale del Concilio: difesa e diffusione della vera dottrina.

5. In qual modo oggi va promossa e difesa la vera dottrina (testo celebre che distingue tra “depositum” e “modus”).

6. In qual modo vanno combattuti gli errori (passo celebre della “medicina della misericordia”).

7. Promuovere l’unità nella famiglia cristiana e umana (fondamento di una attenzione ad ampio raggio per il Concilio: Cattolici, Cristiani, non Cristiani). 

Almeno tre i tratti salienti che evidenziano il modo di porsi della Chiesa:

1. una “diagnosi serena” del tempo moderno, valutando anche le opportunità positive che la modernità di offre alla Chiesa. Questo atteggiamento, davvero, propizia il dialogo con i vari interlocutori.

2. un atteggiamento di “misericordia e riconciliazione”, anziché condanna. Il papa invita ad andare al di là degli anatemi: non ce ne sono in questo concilio. Anche questo è un fatto nuovo.

3. il forte impegno a “promuovere l’unità”, sia della Chiesa (ecumenismo) che dell’umanità (dialogo interreligioso).

Un altro testo decisivo, per la comprensione del Vaticano II, è l’enciclica programmatica Ecclesiam suam di Paolo VI (6-8-1964). Nel documento, s’individuano almeno tre obiettivi o indicazioni metodologiche fondamentali, che lo strutturano
 dandone parimenti la chiave di lettura del Concilio:

· dare espressione all’autocoscienza della Chiesa: chi/che cosa è la Chiesa?

· dare attuazione all’invito all’aggiornamento di papa Giovanni: rinnovamento.

· porsi in un atteggiamento di dialogo nei confronti di tutto mondo: dialogo.

Questo ultimo tratto, quello del dialogo, nella Ecclesiam Suam si muove a cerchi concentrici, precisamente quattro, dal più lontano al più vicino:  dialogo fuori la Chiesa (ad extra: uomini di buona volontà; non cristiani; non cattolici) e dialogo dentro alla Chiesa (ad intra). In sintesi, almeno tre tratti configurano questo Concilio: 

· atteggiamento positivo/costruttivo nei confronti delle altre confessioni/religioni e del mondo;

·  stile dialogico vivo/fiducia nel dialogo come strumento di avvicinamento alla verità [non si sono soltanto “riaffermate” le verità della fede, come nei precedenti concili, ma si è cercata la modalità più appropriata per farle conoscere agli uomini di oggi]; 

· interesse pastorale/aggiornamento/rinnovamento della Chiesa [rinnovamento degli aspetti “esterni” (forma/modus), non quelli interni (depositum)
.

Il Vaticano II ha prodotto 16 testi. Non hanno tutti lo stesso valore. Anche questo fatto (molti testi, di diverso valore) è frutto di una scelta dei Padri conciliari e dice molto sull’identità del Concilio, che non ha voluto esprimersi con un solo genere letterario, ma ha scelto una modalità pluriforme per enunciare la verità e porgerla ai cristiani e al mondo intero.

 Questa pluralità di linguaggi richiede un’opportuna interpretazione/ermeneutica dei documenti del concilio. D’altra parte, se abbiamo imparato ad interpretare la Bibbia, quanto più dovremo imparare ad interpretare le affermazioni della Chiesa e i suoi dogmi, che sono sotto la Parola di Dio. Quali sono i “linguaggi” che il Concilio Vaticano II ha deciso di utilizzare? Vediamo concretamente i vari documenti.

a) Quattro Costituzioni: Sacrosanctum Concilium (SC, sulla sacra Liturgia, 1963); Lumen Gentium (LG, sulla Chiesa, 1964); Dei Verbum (DV, sulla Divina Rivelazione, 1965); Gaudium et Spes (GS, sulla Chiesa nel mondo contemporaneo, 1965). 

Questi quattro documenti sono quelli che hanno maggiore peso e impegnano di più la fede dei cristiani. Esse intendono costituire, cioè dare consistenza/fondamento ad alcune dichiarazioni vincolanti in materia di fede; almeno così si accoglievano le Costituzioni del passato. 

Il Vaticano II tuttavia sfuma ulteriormente. È vero che le Costituzioni possiedono un valore maggiore per quanto riguarda la fede dei credenti, tuttavia ciascuna a suo modo. Solo LG e DV sono dette costituzioni dogmatiche, cioè capaci di richiedere l’assenso della fede. La GS è detta costituzione pastorale perché, dal punto di vista dogmatico, non ha inteso definire nulla. La SC è detta solo costituzione, senza aggiunta d’altro, che non ha unicamente dato precise indicazioni pratiche sul rinnovamento liturgico ma avanzato un’idea della teologia liturgica che non può essere disgiunta dall’esatto concetto della liturgia.
b) Ci sono poi i Decreti. Ben 9! I decreti hanno lo scopo dichiarato di dare indicazioni concrete affinché il rinnovamento auspicato si possa attuare nei vari ambiti della vita della Chiesa. In essi si trovano preziose riflessioni sui fondamenti dei vari aspetti della vita della Chiesa. Quali sono questi decreti? Ad Gentes (sull’attività missionaria della Chiesa); Christus Dominus (sull’Ufficio pastorale dei Vescovi); Optatam Totius (sulla formazione sacerdotale); Presbyterorum Ordinis (sul ministero e la vita sacerdotale); Apostolicam Actuositatem (sull’apostolato dei Laici); Unitatis Redintegratio (sull’Ecumenismo); Orientalium Ecclesiarum (sulle Chiese Cattoliche Orientali); Inter Mirifica (sugli strumenti di comunicazione sociali); Perfectae Caritatis (sul rinnovamento della vita religiosa)
.
c) Infine, tre Dichiarazioni che esprimono la visione della Chiesa su alcune tematiche del mondo presente. Si tratta di questioni che toccano la vita della Chiesa, ma non solo, anche quella della comunità civile. Sono, infatti, pertinenti e per nulla secondarie: Dignitatis Humanae (sulla libertà religiosa); Nostra Aetate (sulle relazioni con le religioni non cristiane); Gravissimum Educationis (sull’educazione cristiana).

In conclusione, possiamo affermare che il Vaticano II propone - se vogliamo tenere salda l’immagine della Ecclesiam Suam - una verità a cerchi concentrici, cioè ci sono delle affermazioni che mettono in gioco in pieno l’autorevolezza della Chiesa e dei suoi pastori (costituzioni dogmatiche) ed altre affermazioni nelle quali la Chiesa ed i suoi pastori “propone” delle piste di azione/riflessione, che possono essere modificate a seconda dei tempi storici (decreti e dichiarazioni). Non tutte le affermazioni del Corpus conciliare hanno lo stesso valore e devono essere prese allo stesso modo. 

Se è vero che il Vaticano II si è voluto occupare della Chiesa, ubicandosi come concilio ecclesiologico, nella sua realtà interna e nel suo dialogo con il mondo, con l’obiettivo di rinnovarne gli aspetti mutevoli
 e svolgere, irreprensibilmente, il proprio compito pastorale, è pur vero che lo stesso ha detto molto su Gesù Cristo. Consapevoli di addentrarci in un terreno vastissimo, di non essere esaustivi, ci permettiamo, tuttavia, di esporre alcuni punti che riteniamo interessanti per il discorso cristologico.
Una cristologia plurisecolare
La fede in Gesù Cristo, nata dall’incontro con lui, durante la sua vicenda storica, e maturata nell’esperienza pasquale, ha registrato successivamente diverse ricomprensioni. Era naturale che ciò avvenisse, data la condizione culturale e storica dei credenti. Gli stessi vangeli ne sono una palese dimostrazione. In ognuno di essi, infatti, l’unico Gesù Cristo è presentato con sfumature e caratteristiche peculiari che divergono tra di loro pur convergendo su ciò che è sostanziale. Altrettanto si può dire degli altri scritti neotestamentari
. 

Questo processo di ricomprensione si è prolungato nel tempo quando il cristianesimo, fedele alla sua vocazione universale, ha fatto il suo ingresso nel mondo greco-romano, calandosi profondamente nella cultura ellenistica ampiamente diffusa. Lo fece, com’è ovvio, con quell’atteggiamento critico che gli permise di discernere ciò che non era compatibile con la sua fede, lottando contro la minaccia dell’assimilazione.

Non tutti, però, ebbero l’accortezza di non lasciarsi soggiogare da quella cultura ma di piegarla, nel rispetto delle sue istanze di fondo, al messaggio cristiano. Fu il caso degli eretici, i quali stravolsero la fede asservendola alla cultura. Davanti alle loro deviazioni la Chiesa sentì il bisogno di prendere ufficialmente posizione, principalmente nell’ambito della cristologia. Una serie di concili ecumenici obbligò pastori e teologi nel salvaguardare la fede cristologica, di sempre, in maniera adeguata alla situazione socio-storica in cui si erano venuti a trovare, rimuovendo i mutamenti dottrinali.

Tali concili, infatti, interpretarono la fede in Gesù Cristo per quel contesto storico-culturale in cui si muovevano. E lo fecero magistralmente, superando non poche difficoltà di diversa indole, anche linguistica. Ma quell’orizzonte storico-culturale non è più quello odierno. Questo pur muovendosi su un’altra lunghezza d’onda ha diritto, come nei precedenti segmenti storici, a prestare attenzione all’annuncio di Gesù Cristo.

Una nuova visione cristologica

La vita trinitaria rivelata in Gesù Cristo è il centro della riflessione cristiana poiché Dio si è espresso definitivamente nel Figlio, che la fede riconosce inviato dal Padre per salvare l’uomo e l’universo. La storia è compresa come luogo della salvezza e trova la sua massima espressione linguistica nella morte di croce di Gesù Cristo. Quest’evento culmina con la Risurrezione, l’Ascensione, la Pentecoste e l’invio dei discepoli che seguitano l’opera della salvezza dando inizio alla storia della Chiesa che, nel suo paradosso e mistero, da un lato, proclama la salvezza e dall’altro, pensa e riflette l’Avvenimento.

Il Vaticano II ha rappresentato l’apertura al mondo contemporaneo, con un dialogo nuovo, efficace con gli uomini per la ricerca della verità, con evoluzione delle strutture. La riflessione teologica parte della vita della Chiesa, come pensiero, liturgia e carità, è, nello stesso tempo, artefice del rinnovamento conciliare e da esso investita. Dei Verbum, Lumen Gentium, Gaudium et Spes sono l’imprescindibile riferimento per recepire documenti quali Optatam Totius, Presbyterorum Ordinis e Apostolicam Actuositatem, come del resto il rinnovamento degli studi teologici che toccano la forma e il tessuto dello stesso sapere. Esso provocato dalle scienze del linguaggio, dalla storia, dalla psicologia e dalla sociologia affronta in modo nuovo il discorso su Dio che comunica con l’uomo. Staccandosi dall’analisi basata sulla philosophia perennis, si confronta con i diversi sistemi filosofici, con le diverse confessioni e le religioni non cristiane, ringiovanendo il volto della Chiesa.

Punto di partenza è Optatam Totius, 16. Il decreto, focalizzando la rivelazione, invita a centrare la riflessione sulla Scrittura, contenente il mistero della rivelazione, avvalendosi del patrimonio dei Padri Occidentali e Orientali, per veicolare la trasmissione delle verità e rapportarsi con la storia della Chiesa. Lo stesso approfondimento speculativo deve creare soluzioni ai problemi dell’uomo, favorire le sintesi strutturate e organiche del sapere della fede secondo una gerarchia delle verità (UR, 11), per mostrare la centralità di Cristo rivelatore e rivelazione del Padre, avvicinarsi all’uomo contemporaneo, palesando come la domanda riguardante il senso trova riscontro in Lui, autentica risposta di Dio all’uomo e obbedienza d’amore data al Padre.

Le ricerche bibliche degli ultimi decenni, insieme ai profondi cambiamenti culturali avvenuti nell’umanità, hanno portato a modificare profondamente l’approccio di molti cristiani alla figura di Gesù Cristo. Pur restando inalterata la sua sostanza, il modo, in cui essa è oggi percepita, non è chiaramente quello del passato. Comprendiamo, allora, in questo quadro, la grandezza del Vaticano II, chiamato ad aggiornarsi, senza restare insensibile al cambiamento, anzi raccogliendo i principali risultati facendoli propri.

La dimensione cristocentrica del Vaticano II

Già invocato prima del Concilio il richiamo a Gesù Cristo, quale autentico centro e fonte dell’annuncio cristiano, era emerso esplicitamente nel Concilio Vaticano II, chiamato da Paolo VI il grande catechismo dei tempi moderni
. Già nel discorso di apertura, Giovanni XXIII proponeva Cristo “al centro storia e della vita; gli uomini o sono con Lui e con la Chiesa sua e allora godono della luce, della bontà, dell’ordine e della pace; oppure sono senza di Lui”
.

Il cristocentrismo offre la chiave interpretativa di tutti i pronunciamenti del Vaticano II. Dal primo documento conciliare “Cristo è sempre presente nella sua Chiesa, in modo speciale nelle azioni liturgiche”
, alla costituzione dogmatica sulla divina Rivelazione “Cristo Signore, nel quale trova compimento tutta la rivelazione del sommo Dio”
, all’ultimo documento, che afferma nel famoso paragrafo 22 come «in realtà solamente nel mistero del Verbo incarnato trova vera luce il mistero dell’uomo. Adamo, infatti, il primo uomo, era figura di quello futuro (Rm 5,14) e cioè di Cristo Signore. Cristo, che è il nuovo Adamo, proprio rivelando il mistero del Padre e del suo amore, svela pienamente l’uomo a se stesso manifestandogli la sua intima disposizione. Nessuna meraviglia, quindi, che tutte le verità trovino su esposte in lui trovino la loro sorgente e tocchino il loro vertice. Egli è l’immagine dell’invisibile Iddio (Col 1,15) è l’uomo perfetto che ha restituito ai figli di Adamo la somiglianza con Dio, resa deforme già subito agli inizi a causa del peccato. Poiché in lui la natura umana è stata assunta, senza per questo venire annientata per ciò stesso essa è stata anche in noi innalzata a una dignità sublime. Con l’incarnazione il Figlio di Dio si è unito in certo modo ad ogni uomo… Per Cristo e in Cristo riceve luce quell’enigma del dolore e della morte, che al di fuori del suo Vangelo ci opprime. Con la sua morte egli ha distrutto la morte, con la sua risurrezione ci ha fatto dono della vita, perché anche noi, diventando figli col Figlio, possiamo pregare esclamando nello Spirito: Abba, Padre!»
.

A livello storico salvifico, il cristocentrismo significa centralità di Gesù Cristo nella storia della salvezza, così come è rivelata nella Scrittura e così come si attua nella predizione storica della Chiesa.

A livello teologico sistematico, il cristocentrismo significa centralità di Gesù Cristo nella rivelazione del mistero di Dio Trinità di persone e nella soluzione del mistero dell’uomo e del cosmo salvato dall’evento Cristo.

A livello catechetico, il cristocentrismo significa centralità di Gesù Cristo nell’annuncio di fede, come via di maturazione, di educazione e di formazione dell’esistenza cristiana nella sua concretezza e globalità. Quest’ultimo livello comprende i primi due, include cioè il riferimento alla centralità storica-salvifica del Cristo nella storia e alla sua centralità come chiave ermeneutica di tutta la teologia cristiana, così come descritta dal Concilio: “non mira solo ad assicurare quella maturità propria dell’umana persona, di cui si è ora parlato, ma tende soprattutto a far si che i battezzati, iniziati gradualmente alla conoscenza del mistero della salvezza, prendano sempre maggiore coscienza del dono della fede, che hanno ricevuto; imparino ad adorare Dio Padre in spirito e verità (cfr. Gv 4,23) specialmente attraverso l’azione liturgica; si preparino a vivere la propria vita secondo l’uomo nuovo, nella giustizia e santità della verità (cfr. Ef 4,22-24), e cosi raggiungano l’uomo perfetto, la statura della pienezza di Cristo (cfr. Ef 4,13), e diano il loro apporto all’aumento del suo corpo mistico. Essi inoltre, consapevoli della loro vocazione, debbono addestrarsi sia a testimoniare la speranza che è in loro (cfr. 1 Pt 3,15), sia a promuovere la elevazione in senso cristiano del mondo, per cui i valori naturali, inquadrati nella considerazione completa dell’uomo redento da Cristo, contribuiscano al bene di tutta la società”
.

La Parola si rivela… Dei Verbum 

L’indiscutibile pregio del Vaticano II, nella Dei Verbum, è quello di aver posto al centro della sua riflessione, anziché argomentazioni dimostrative e speculative, il culmine e il primato della persona di Gesù Cristo, per comprenderne il Mistero nei suoi vari momenti, definiti eventi perché qualificano il tempo. L’evento rivelativo non si spiega, allora, per mezzo di categorie metafisiche, ma con la stessa vita di Gesù di Nazaret, congiungendo parole e opere, capaci di rievocare la sua esperienza terrena. La Chiesa, guidata da Cristo e sostenuta dall’azione dello Spirito Santo, traccia i contorni della credibilità del cristianesimo attraverso i segni dell’autocomunicazione di Dio
. 
Dopo aver considerato la rivelazione nella sua struttura interna, la Costituzione la considera nel suo sviluppo storico-salvifico e prepara, in tal modo, la descrizione di Gesù Cristo. L’economia della rivelazione racchiude segni e parole, che reciprocamente richiamano, rafforzano e spiegano (DV, 2) che Gesù Cristo è il Verbo fatto carne, che parla agli uomini con le parole di Dio, con opere, segni e miracoli, molto più nel mistero pasquale e nell’invio dello Spirito Santo (DV, 4).

Concreta Icona del Dio vivente, Gesù Cristo è presentato nella sua unicità e irripetibilità, rivelatore e segno del Padre nella pienezza dei tempi; è Lui la manifestazione definitiva e ultima, in cui l’economia salvifica si compie, senza ulteriori dilatazioni temporali (DV 4)
. 
La Dei Verbum, presentando la salvezza all’uomo con fatti reali, perché Dio, nel tempo, ha posto segni per mostrare la salvezza al suo popolo, compie una lettura storica. La rivelazione posta nell’atto creativo di Dio, che vuole dialogare con l’uomo, si sviluppa nella scelta di un popolo come suo partner, nei reiterati inviti rivolti nei secoli, fino a giungere alla completezza in Cristo. Questo a riprova che Dio, nella storia, ha posto segni che avvalorano la salvezza e che evocano la sua fedeltà (DV 15). Per parlare dell’attendibilità della rivelazione, si dovrà tenere conto della priorità di colui che si rivela e a cui è dovuta l’obbedienza della fede perché egli è in sé credibile (DV, 5).
La prospettiva storico-ermeneutica, che rivela l’importanza dell’accesso storico a Gesù, attraverso i Vangeli e l’interpretazione datane dalla Chiesa primitiva, che giustifica l’interpretazione cristiana della sua vita terrena, si unisce sia alla prospettiva antropologica, che da parte sua, mostra come il messaggio cristiano riguarda l’uomo e le sue questioni fondamentali, sia a quella semiologica, circa i segni della rivelazione nel loro legame con la sua Persona.

Anzitutto, dalla storia normativa di Cristo scaturisce la storia della Chiesa che accompagna l’umanità e il mondo alla riconciliazione con Dio (LG 9, 48-52)
. Ponendo Cristo, quale segno originario, il Vaticano II ha personalizzato ogni segno, rapportandoli al Segno che li fonda e correlandoli tra loro. Del resto il Vaticano II, avendo un’idea della rivelazione prioritariamente storica, in cui l’uomo non più spettatore, ma coinvolto e reso partecipe dell’evento stesso, invita a essere attenti ai segni porti dallo scenario del mondo e che la Chiesa discerne, poiché sono finalizzati a determinare un dialogo alla luce del Vangelo
. aiutare
Qui s’inserisce uno scenario decisivo, per la teologia del segno, per rispondere alla globalità delle attese contemporanee. Il segno deve provocare una risposta poiché la centralità di Cristo chiarisce la finalizzazione dei segni e, il loro rapporto gerarchico, nell’autonomia di significazione, evidenziando l’unico mistero (ad esempio: altro è il segno della moltiplicazione dei pani, diverso è lo spessore della Risurrezione, entrambi esprimono la manifestazione della potenza di Dio e chiedono fede, ma sono differentemente relazionati con la rivelazione). Il Concilio, nella Dei Verbum, presenta una rinnovata teologia del segno, esattamente una scala gerarchica, dove l’altro è provocato da una Persona e non da una sua materiale manifestazione:

1. globalità della persona di Cristo e la sua auto testimonianza;

2. la morte, risurrezione e l’invio dello Spirito Santo quali segni specifici dell’era messianica, quindi della completezza della rivelazione

3. segni e miracoli dell’attività terrena di Cristo che mostrano la sua dynamis divina;

4. ogni parola e gesto di Cristo che è presenza di Dio tra gli uomini. 

La scansione, poc’anzi stabilita, dà un equilibrio all’impostazione teologica e semiologica, riportando il segno nell’alveo del linguaggio, non più astratto, ma concretamente pronunciato e vissuto da Cristo, dove le parole illuminano e chiarificano i segni stessi. 

Far risplendere nella Chiesa Cristo-Luce… Lumen Gentium
Il genere letterario della Lumen Gentium è caratterizzato da un forte sapore biblico (ed anche patristico), che precisa la nota dell’unità/unicità della Chiesa prospettando una dilatazione al concetto di mistero. Alla Chiesa conviene l’applicazione di questo termine non perché è una realtà astrusa, ma poiché ha a che fare con il piano della salvezza di dio per l’uomo e tale prospettiva è più consona alla concezione paolina di mistero (1Cor 2,7; Col 1, 26-27; Rm 16, 25-26; Ef 3, 8-11) 
. Essa, da un punto di vista teologico, è mistero perché è una realtà nascosta in Dio, è una realtà soprannaturale è, infine, una realtà sacramentale. Si fa, perciò, riferimento ai misteri della Trinità, dell’Incarnazione per cogliervi la Chiesa; essa è un mistero che trova senso e origine all’interno della Trinità e della concreta vicenda terrena di Gesù
.

Il Proemio è decisivo per la comprensione della Chiesa vista come sacramento “in” Cristo, luce delle genti 
. Non è un dettaglio giacché il riferimento assoluto è Gesù Cristo, pertanto la Chiesa vive e acquista significato da questa relazione, dove essa non è luce per se stessa
, ma tutto prende e deriva dal Signore. È un principio fondamentale per il modo di essere della Chiesa e di ogni cristiano, in virtù della chiamata alla sequela, che implica il fare brillare gli uomini con la luce di Cristo che splende sul volto della Chiesa.

Poiché la Chiesa è, in Cristo, cioè legata a Lui, non da se stessa o per propria forza, emerge con chiarezza il riferimento cristologico enunciato fin dall’esordio, che dà l’identità alla compagine ecclesiale.  Sull’uso della categoria sacramento applicato alla Chiesa, tuttavia va fatta attenzione. In questo senso, il sacramento, ossia il segno e lo strumento è anche realtà concreta di ciò che “significa/simboleggia”. Che cosa realizza la Chiesa? L’unione dell’uomo con Dio, che poi non è altro che la salvezza: la Chiesa permette all’uomo di incontrarsi veramente e realmente con Dio. È la concezione tradizionale del sacramento, inteso come “segno efficace”, che viene qui applicato, per la prima volta in un documento magisteriale, alla Chiesa. Essa, attraverso il vangelo e i sacramenti, permette all’uomo di incontrare Dio. In un certo senso, possiamo dire che la Chiesa è il sacramento universale, che origina gli altri sacramenti che attuano, nei vari momenti della vita del cristiano, modi speciali di partecipazione al sacramento fondamentale ed originario, Gesù Cristo. La sacramentalità di Cristo diventa la chiave interpretativa di ogni forma di sacramento, di cui d’altronde è anche la fonte unica.

Segno dell’intima unione con Dio e dell’unità di tutto il genere umano, la Chiesa, nella sua essenza, mostra come la mutua comunione con Dio e con gli uomini, non sia concorrenziale o in contrapposizione, anzi proceda congiuntamente. L’essenza della missione universale della Chiesa verso il genere umano è il suo modo di esistere, che suscita, coscientemente nell’umanità, l’appello all’unità.

I nn. 2-3-4 illustrano il mistero della Trinità, ancorando così il mistero della Chiesa a quello della Trinità. Emerge l’origine divino-trinitaria della Chiesa: il Padre, il Figlio e lo Spirito Santo sono tutti coinvolti nel dare origine alla Chiesa. Il Mistero trinitario è qui presentato secondo la prospettiva biblica, cioè quello della storia della salvezza, è la Trinità “economica”, non principalmente quella “immanente”. È nella Trinità che la Chiesa è stata annunciata, preparata, stabilita, e manifestata.  Questi quattro participi sono  preziosi: annunciata “in figure”: vedi l’arca di Noè...;  preparata: la concreta vicenda del popolo ebraico esprime, già nella realtà, alcune dinamiche della ecclesiali (popolo di Dio); stabilita negli ultimi tempi, cioè da Cristo, nella sua vita e dopo la sua resurrezione; manifestata a Pentecoste, con un solenne atto pubblico. 

Il n. 3 di LG ha un forte impianto “cristocentrico”: la Chiesa è continuazione del regno di Cristo. In questo numero dove emerge la dimensione storico-salvifica del piano di Dio, che si realizza storicamente, attraverso la figura e la missione del Figlio, la Chiesa ha un ruolo specifico. È posto l’accento sulla prospettiva paolina della creazione in Cristo forma e modello, in base al quale gli uomini sono stati pensati, redenti e resi partecipi del Regno da lui inaugurato, di cui la Chiesa ne è l’esordio, poiché è il primo e più efficace luogo nel quale si rende, seppur misteriosamente, presente visibilmente in esso. 
La Chiesa, che sostanzia il regno di Cristo, scaturisce dal “sacrificio di Cristo”. Il sangue e l’acqua, secondo un’antica simbologia, rappresentano il battesimo e l’eucaristia, i due sacramenti fondamentali della vita ecclesiale. Il mistero pasquale, che dà fondamento ai sacramenti del battesimo e dell’eucaristia, continua a operare dinamicamente nella vita della Chiesa, che trae appunto origine dal sacrificio della Croce
. 

È sottolineato, dell’eucaristia, un significato del tutto speciale, in ordine all’edificazione della Chiesa. Non sfuggano, infatti, due termini: rappresentare e effettuare. Come tutti i sacramenti, anche l’eucaristia ha valore di “segno” (nel rito/nelle parole/nei gesti) e di “strumento” (realizza quell’unità che esprime). Tutti gli uomini sono chiamati a questa unione con Cristo, che è la luce del mondo; da lui veniamo, per mezzo suo viviamo, a lui siamo diretti. È un’apertura rilevante e universale: quello che la Chiesa vive nell’eucaristia è ciò che tutti gli uomini dovrebbero vivere, cioè verificare l’esperienza di unità con Cristo. È così gettato uno sguardo potentemente cristocentrico e cristologico.

Il n. 4 descrive la santificazione della Chiesa mediante lo Spirito Santo. Il testo, più che rinviare all’escatologia, si riferisce concretamente al tempo della Chiesa sostenuta, vivificata e guidata continuamente dall’azione pneumatologica alla verità totale. È lo Spirito che introduce la Chiesa alla pienezza della verità, unificandola nella comunione e nel ministero
. Ancora lo Spirito le imprime struttura e direzione mediante i diversi doni gerarchici e carismatici che contribuiscono, ciascuno a modo suo, alla maturazione di dei frutti spirituali e la predicazione del Vangelo che la rinvigorisce e rinnova costantemente. La Chiesa è così presentata come compagine universale che fruisce dalla Trinità, da cui deriva la sua profonda unità. Anche le chiese delle altre confessioni cristiane possono ritrovarsi in questa espressione, perché innegabilmente, nella fede nel Dio trino, si avvalora l’unità
. 

Il n. 5 rileva nella predicazione del regno il mistero della fondazione della Chiesa espressamente voluto da Cristo, che valorizza la continuità profonda tra la Sua volontà (pre e post pasquale) e la Chiesa apostolica. Il rilievo non è banale, difatti il modernismo e diversi teologi protestanti avevano insinuato il dubbio che ci fosse un’inconciliabile difformità tra la predicazione di Gesù e la storia del cristianesimo, tra Cristo e la Chiesa. La LG evidenzia come l’opera compiuta da Cristo realizzi il Regno e che ciò continui nell’opera della Chiesa per volontà di Cristo. Questo regno si manifesta chiaramente agli uomini nelle parole, nelle opere e nella presenza di Cristo.

La Chiesa perciò, sostenuta dal Signore, riceve la missione di annunziare e instaurare, in tutte le genti, il regno di Dio, costituendone in terra il germe e l’inizio. Qui si possono cogliere alcuni elementi:

- La Chiesa è “funzionale” al regno: ha come fine/scopo/missione quello di diffondere in tutto il mondo (universalità di questa vocazione) il regno di Cristo e di Dio (che in tal modo si identificano). 

- In essa, inoltre, in forma “germinale/iniziale”, prosegue l’attuazione del regno. La Chiesa né s’identifica con il regno né con il suo compimento. Il suo compimento è posto al di là della storia. La Chiesa è germe e inizio del regno. Già e non ancora. Perciò, no ad ogni trionfalismo!

- la Chiesa può compiere adeguatamente il suo compito/missione ed essere germe e inizio del regno solo se è fedele al suo “fondatore”. 
Ancora una volta ritorna il fondamento essenziale che è Cristo! È lui che fonda e dà norma la Chiesa. Cristo è la norma della Chiesa.

Dopo aver descritto le varie immagini della Chiesa al n. 6, la Costituzione, nei numeri 7-8, enuclea argomenti di straordinaria importanza. Il n. 7, sulla scia del numero precedente che ha preso in considerazione le varie immagini/categorie per descrivere la Chiesa, si sofferma sulla categoria di “corpo mistico”. Precisiamo subito un suo ridimensionamento poiché LG la utilizza come una delle possibili immagini per veicolare la Chiesa, ma non l’unica. Ciò libera da ogni “biologismo soprannaturale”, che la figura del “corpo mistico” può suggerire, tenendo presente l’altro riferimento dell’immagine sponsale. Se la prima spinge nella direzione dell’unione-unificazione di Cristo e della Chiesa, la seconda mette in risalto la differenza-alterità tra Cristo e la Chiesa. Il binomio unione-alterità, corrente tra Cristo e la Chiesa, si muove in una tensione bipolare, diversamente si proporrebbe l’incognita d’indebite riduzioni, del tipo identificazione Cristo-Chiesa o separazione. La Chiesa, corpo mistico di Cristo, definisce la sua origine nella Pasqua e nel dono dello Spirito. Cristo, unendo a sé la natura umana e sconfiggendo la morte, ha redento gli uomini, nel mistero pasquale, trasformandoli, comunicandogli il suo Spirito e costituendoli misticamente suo corpo, particolarmente con il battesimo, nel quale è “rappresentata” e “prodotta” (segno efficace) la nostra unione alla sua morte e resurrezione e con l’eucaristia, partecipando realmente al Suo corpo e alla comunione con Lui e tra di noi.
Di questo corpo, Cristo è la Testa perché la sua qualità di Signore lo eleva sopra ogni cosa e in forza della sua primogenitura dai morti, infonde la vita nella Chiesa. La LG presenta il principio di Cristo capo della Chiesa sotto 4 aspetti: conformando le membra a sé, animando la crescita ecclesiale, rinnovando e unificando la Chiesa, amando, quale Capo e Sposo, colei che è il corpo rendendola sempre più perfetta, per farla accedere alla pienezza di Dio.
Il numero 8, sulla scia delle tipologie adottate per esprimere la Chiesa, intende precisare il senso della sua valenza sacramentale, superando il dualismo che divide/separa (regno di Dio e Chiesa, quasi fossero due realtà indipendenti ed il monofisismo che unisce/confonde, facendo coincidere esattamente ed esclusivamente la Chiesa col Regno. I due termini non sono contraddittori. Se lo sviluppo del kerigma primitivo è un fatto incontestabile,. Ciò non costituisce una degenerazione del messaggio di Gesù. La Chiesa sorge all’interno del discorso sul Regno ed è una conseguenza dell’intenzione messianica.

L’autenticità della Chiesa rispetto al Regno è dimostrata della sequela: l’istituzione, la formazione, la missione dei Dodici rivela la volontà di Cristo di costituire qualcosa per portare eventi nella storia e nel tempo il messaggio della salvezza. La tensione escatologica e apocalittica di alcune comunità delle origini non deve trarre in inganno; i cristiani sono ben consapevoli che la salvezza è una speranza ancora attesa, ma già sperimentata in Cristo. La LG ha colto la Chiesa proprio in questa sua dimensione sacramentale, rispetto al Regno, di cui è qui in terra il germe e l’inizio.
Cristo, unico mediatore e salvatore, ha voluto la Chiesa, che è il suo corpo, come segno della sua missione salvifica, pertanto questo evidenzia la necessità della mediazione ecclesiale per la salvezza. Il Concilio pur riscoprendo la Chiesa come mistero e sacramento, ammette che il corpo mistico di Cristo ha un valore salvifico più estensivo di quanto espresso con l’appartenenza visibile alla Chiesa. Cioè, la Chiesa esiste in sé e per sé, c’è pienamente e formalmente nella Chiesa di Pietro, ma esistono validi elementi ecclesiali, sufficienti per la salvezza, anche fuori della sua istituzione.
Il corpo mistico di Cristo riassume in sé ogni realtà salvifica, che sarà sempre però intimamente e misteriosamente legata alla Chiesa. Ciò deriva dai principi fondamentali della salvezza: la sua unità e la si universalità; la Chiesa è il segno indefettibile della salvezza offerta da Dio in Cristo agli uomini, ma questo segno è di tipo sacramentale, perciò non esclusivo ma comprensivo di ogni realtà salvifica.
Immersi tra gioie e speranze… Gaudium et Spes 
Come in tanti altri aspetti, anche in questo, così fondamentale per la fede, il Concilio Vaticano II cercò di seguire l’indicazione datagli da Giovanni XXIII che l’aveva convocato: dire la fede di sempre in modo che rispondesse alle esigenze del tempo presente.

Il documento conciliare in cui ciò appare con maggior chiarezza è la Costituzione Gaudium et Spes. E non tanto né principalmente per ciò che in essa si dice di Gesù Cristo, quanto per la metodologia utilizzata nel dirlo. Essa ricalca il cammino seguito da non pochi teologi negli ultimi decenni, che si distacca nettamente da quello percorso durante secoli dai loro predecessori. La riflessione cristologia classica, erede dei grandi concili ecumenici dell’antichità, procedeva per via di deduzione, traendo cioè conclusioni logiche dalle premesse poste dalle definizioni dogmatiche in essi elaborate. In fondo, si ispirava alla densa frase giovannea che aveva presieduto le loro ricerche: «Il Verbo si fece carne» (Gv 1,14). I teologi attuali preferiscono invece in genere procedere partendo, dietro le orme dei vangeli sinottici, dall’uomo Gesù di Nazaret fino ad evidenziare la sua identità ultima, quale appare al momento della sua risurrezione.

Qualcuno ha chiamato questi due approcci metodologici «cristologia dall’alto» e «cristologia dal basso». Tale terminologia potrebbe essere oggetto di discussione; ciò che invece risulta indubitabile è la diversità profonda che esiste fra di essi nell’accostare la figura di Gesù Cristo. Tra l’altro, e come conseguenza della prospettiva assunta, la riflessione di buona parte dei teologi attuali tende a sottolineare il suo essere «dalla parte dell’uomo», pur senza negare, come è ovvio, il suo essere «dalla parte di Dio». Gesù Cristo appare così nelle loro riflessioni come il modello di umanità pienamente realizzata, colui che per primo ha vissuto in pienezza la vocazione di ogni uomo secondo il piano di Dio. È questo precisamente il cammino che scelse di percorrere la Gaudium et Spes nell’esporre, nella sua prima parte, gli elementi di illuminazione che la fede apporta al dialogo per trovare risposta alle grandi domande che si pone in maniera nuova l’umanità

La Costituzione tratteggia la figura del nuovo Adamo, ossia dell’Uomo nuovo, Gesù Cristo, che «rivelando il mistero del Padre e del suo amore svela anche pienamente l’uomo all’uomo, e gli fa nota la sua altissima vocazione» (GS 22). E di questo Uomo nuovo mette in evidenza la sua totale condivisione della condizione umana. Egli, dice in maniera molto bella il testo, «ha lavorato con mani d’uomo, ha pensato con mente d’uomo, ha agito con volontà d’uomo, ha amato con cuore d’uomo. Nascendo da Maria Vergine, egli si è fatto veramente uno di noi, in tutto simile a noi fuorché nel peccato» (ivi).

Queste affermazioni sono senz’altro simili a quella solenne con cui il Concilio di Calcedonia definì, almeno in uno dei suoi aspetti fondamentali, l’identità di Gesù Cristo: «Egli è perfetto nell’umanità», e cioè, «compiutamente uomo». Ma sono dotate di uno spessore e di una concretezza incomparabilmente maggiore. La serie di verbi elencati nel testo - lavorare, pensare, agire, amare -, insieme all’accenno sulla componente umana interessata da essi - mani, mente, volontà, cuore -, contribuisce, infatti, a effettuare il passaggio da quell’impostazione essenzialista e astorica, tipica della cultura ellenistica in cui si esprimeva Calcedonia, all’impostazione esistenziale e storica della cultura contemporanea. Già la frase «si è fatto veramente uno di noi», con cui in qualche modo si sintetizza tutto, denota un profondo cambiamento nei confronti del generico «si è fatto veramente uomo» o «ha assunto una vera natura umana», presenti nelle riflessioni del passato.

Gesù Cristo, quindi, viene visto come colui che, avendo vissuto tutto ciò che vive ogni uomo, rivela il mistero dell’uomo all’uomo stesso. Implicitamente essa insinua che chi vuole pertanto trovare la propria realizzazione umana, ha in lui la strada attraverso la quale può arrivarci. Naturalmente, per conoscerlo nella sua realtà occorre rifarsi ai vangeli, nei quali viene delineata non l’immagine di un eroe mitico, irraggiungibile perché al di sopra di ogni limitazione umana, ma quella di un uomo concreto che, appassionato per la causa del regno di Dio (Mc 1,14-15), mette al suo servizio tutto ciò che è, e tutto ciò che dice e fa, e che muore per fedeltà ad essa. Un uomo del quale la fede, grazie soprattutto all’esperienza pasquale, scopre l’ultima identità di Figlio di Dio e di Messia salvatore che, oltre a rivelare il mistero dell’uomo all’uomo stesso, gli rivela anche il mistero del Padre e del suo amore (GS, 22).

Davanti alla domanda sul senso della convivenza umana, la Gaudium et Spes, portando a compimento la sua esposizione sui diversi risvolti della medesima (nn. 23-31), presenta la figura di Gesù Cristo tenendo presente la accentuata sensibilità sociale della cultura odierna.

Lo delinea, infatti, non come un solitario, né come uno a cui sfugge l’essenziale relazionalità dell’essere umano, ma viceversa come uno che di tale relazionalità ha una chiara consapevolezza. (GS 32-38).

Si potrebbe dire, in poche parole, che la Costituzione, seguendo S. Paolo che nella Lettera ai Romani chiama Gesù Cristo il «Primogenito tra molti fratelli» (Rm 8,29), lo presenta come il Fratello universale che, proprio perché cerca appassionatamente la venuta nel mondo del regno di Dio, suo Padre, vuole che l’umanità intera instauri dei rapporti vivificanti a tutti i livelli. Egli, infatti, come si legge nei vangeli, durante la sua attività terrena si diede costantemente da fare perché ciò avvenisse tra le persone e i gruppi del suo tempo, smascherando i rapporti generatori di infelicità e di morte, e propugnando costantemente la loro sostituzione con altri che fossero generatori di felicità e di vita.

Gesù Cristo è colui che illumina l’uomo d’oggi, profondamente segnata da tante innovazioni. Egli ne svela il segreto: è quell’amore che nei testi neotestamentari viene chiamato «agape», ossia ricerca non solo del proprio interesse ma, come afferma S. Paolo, «dell’interesse di tutti» (Fl 2,4). Solo se è guidata da tale amore l’attività umana, tanto quella che si svolge nel micromondo delle circostanze ordinarie della vita, quanto quella che si dispiega nel macromondo dei rapporti a lungo raggio, può condurre a un maggior benessere reale dell’umanità stessa. In questo senso, egli scavalca ogni frontiera e diffonde la sua energia di risorto nel mondo. 

Così, praticando un approccio alla figura di Gesù Cristo come risposta alle grosse domande che si pone l’uomo d’oggi, il Vaticano II riuscì ad offrire una prospettiva allo stesso tempo rispettosa della sostanza della fede e profondamente innovativa.

Celebrare la storia della salvezza… Sacrosanctum Concilium

Pio XII, nella lettera enciclica Mediator Dei, al n. 25 affermava: «La sacra liturgia è pertanto il culto pubblico che il nostro Redentore rende al Padre, come Capo della Chiesa, ed è il culto che la società dei fedeli rende al suo Capo e, per mezzo di Lui, all’Eterno Padre: è, per dirla in breve, i culto integrale del Corpo mistico di Gesù Cristo, cioè del Capo e delle sue membra»
. 

Questa affermazione ha avuto nel corso del tempo un’importanza tale, che lo stesso Concilio Vaticano II, ha ritenuto necessario doverla porre a fondamento della riforma liturgica in atto, tanto che in Sacrosanctum Concilium la liturgia viene definita come «quell’esercizio dell’ufficio sacerdotale di Gesù Cristo mediante il quale son segni sensibili viene significata e, in modo proprio a ciascuno, realizzata la santificazione dell’uomo, e viene esercitato dal corpo mistico di Gesù Cristo, cioè dal capo e dalla sue membra, il culto spirituale»
.

In particolare un’esaustiva definizione di liturgia la Sacrosanctum Concilium ce la offre quando esplicitamente include il concetto fondamentale e inequivocabile della presenza divina di Cristo nel sacrificio eucaristico, nei sacramenti, nella Parola di Dio e nel divino ufficio
. Tutte queste affermazioni esprimono il ruolo attivo del Cristo all’interno dell’esercizio del suo ufficio sacerdotale, che svolse durante la predicazione del Regno, sanando gli infermi, liberando gli indemoniati e mentre esplicava l’atto della suprema offerta di sé, donandosi volontariamente al sacrificio della croce, compiendolo attraverso la risurrezione dai morti e offrendolo al Padre nel giorno dell’Ascensione al cielo
.

Prendendo spunto da queste ultime pericopi, potremo descrivere la liturgia utilizzando un’immagine significativa dei nostri giorni e dunque definendola come il diario personale di Cristo, a cui è concesso accostarsi attraverso una lettura spirituale incarnata nel mistero della sua esistenza: la liturgia è la narrazione del Vangelo di Cristo secondo il linguaggio della fede.

Un altro elemento significativo che si può scorgere è il ruolo che assume la Chiesa, che Cristo associa a se stesso come se i due fossero «cementati dal vincolo della carità», utilizzando un’espressione di Paolo VI rimasta impressa nella storia e che ben esprime il senso e lo scopo della Rivelazione. Poiché dunque tale sunafeia si presenta così vincolante e inscindibile, la liturgia è «azione sacra per eccellenza, e nessun’altra azione della chiesa ne uguaglia l’efficacia allo stesso titolo e alla stesso grado»
. 

In tutto questo discorso non si può ovviamente trascurare il ruolo cardine della Sacra Scrittura, che i padri del Vaticano II, non esitano a più riprese, a descrivere come l’unico e vero deposito della fede assieme alla Sacra Tradizione affidata alla Chiesa
. 

La liturgia è costituita da un linguaggio dei segni, attraverso il quale si raggiunge la perfetta glorificazione di Dio e la santificazione di tutti coloro che prendono parte all’azione celebrativa. Tali segni accompagnati da una presenza simbolica, conferiscono alla liturgia una dimensione totalmente sacramentale, cioè si pongono come contenitori e rivelatori della presenza divina di Cristo e di conseguenza del mistero che tutta la Chiesa celebra, in qualità di Corpo Mistico capace di offrire a Dio proprio quel sacrificio spirituale a Lui gradito.

Su ispirazione della Mediator Dei, la Sacrosanctum Concilium definisce la liturgia come «culmen et fons»
, considerando d’altra parte la partecipazione, piena, attiva, consapevole come necessità della riforma conciliare e la promozione dell’educazione liturgica. L’actuosa participatio si esplica attraverso la consapevolezza che l’azione liturgica non esprime un fatto privato, ma che ogni atto celebrativo è azione della Chiesa.

SC ha elaborato nei nn. 5-7 il discorso della Rivelazione come storia della salvezza, che si attua nella storia attraverso un susseguirsi di avvenimenti, che attraverso una pluriformità di modi e tempi, traccia il compimento del mistero della salvezza, pre-esistente in Dio.

Riveste particolare importanza l’anno liturgico, cioè l’insieme delle celebrazioni con cui la Chiesa celebra il mistero di Cristo
. Da esso scaturiscono i diversi tempi concernenti, il mistero di Cristo che si realizza nella storia, che comprende tre segmentazioni: a) la fase profetica, che si esplica in un annuncio, rivolto non solo al popolo ebraico ma a tutti gli uomini, compresi quelli delle religioni naturali; b) l’acme della pienezza dei tempi, nel quale l’annuncio salvifico diventa corporeo e tangibile. Il Verbo, della stessa sostanza del Padre e dello Spirito, assume la nostra natura umana divenendo egli stesso compimento della promessa fatta ad Abramo; c) il momento che prolunga il tempo della salvezza, nel tempo della Chiesa perché, attraverso il suo insegnamento, sia annunciato l’amore di Dio a tutti gli uomini
.
La linea di congiunzione che lega il tempo di Cristo a quello della Chiesa è proprio la liturgia; in quest’orizzonte si esplica l’azione cultuale, la memoria della propria fede nel celebrato, dove tale legame non è da intendersi secondo una visione cronologica e consequenziale, ma come una realtà presente e radicata. Dove l’annuncio è fatto dalla proclamazione di un Vangelo già attuale e realizzato in Cristo, secondo il duplice aspetto di evento storico-salvifico e di presentazione sacramentale, perché Cristo è il sacramento di salvezza, immagine del Dio invisibile.

La liturgia a questo punto può essere considerata sotto un duplice aspetto, uno come evento o momento-sintesi della storia della salvezza, poiché unisce annuncio e avvenimento, la parola evangelizzatrice e la sua attuazione sacramentale; l’altro come momento escatologico della storia della salvezza, poiché non ve ne sarà un altro fino alla fine dei tempi
.

Tra la celebrazione liturgica e la storia della salvezza c’è una compenetrazione vicendevole. Tale sinergia, tra redenzione e liturgia, contribuisce a svelare lo stretto connubio esistente tra fede e liturgia. La fede del cristiano è rivolta a Dio, che si rivela nel Figlio e in questo disegno salvifico si manifesta la Parola di Dio, pertanto la fede è il modo con cui l’uomo si colloca dinanzi la Parola. Il discorso, poc’anzi fatto, ci porta a identificare chiaramente il luogo e lo spazio dove attingere la Rivelazione nella Scrittura ispirata, legata inscindibilmente alla Tradizione della Chiesa, ed esplicitata nella liturgia, quale luogo teologico privilegiato.
Sulla scia della Costituzione conciliare sulla liturgia ci permettiamo alcune riflessioni. La Scrittura cresce e diviene Parola di Dio attraverso una proclamazione autentica alimentata dallo spazio celebrativo che essa stessa ha creato, come, ad esempio, la celebrazione eucaristica che esalta Cristo sia come salvezza, sia come origine dell’eucaristia
. Inoltre, la Parola di Dio è un evento che si esprime nella dimensione dell’azione; pertanto comprendiamo come la sua crescita possa identificarsi come azione simbolica, come rito. In altre parole la crescita della Scrittura è anche un’operazione prettamente rituale. Come l’interagire di simbolo e rito conduce, antropologicamente, all’esperienza religiosa, così la crescita simbolica e rituale della Scrittura accompagna al mistero divino celato in essa, quindi qualsiasi azione speculativa non può evitare di considerare a livello epistemologico e costitutivo l’azione celebrativa
.

La comunità celebrante si esprime sempre attraverso una riflessione speculativa che ne determina la propria autocoscienza, che partendo dalla celebrazione approfondisce la fede, che aiuta a una maggiore comprensione la celebrazione. Emerge l’imperdibile scambio osmotico tra teologia e liturgia, che trova nella Sacra Scrittura, e in tutta la tradizione della Chiesa, il fondamento epistemologico imprescindibile. Inoltre, la liturgia, specialmente quella eucaristica, e la storia della salvezza, in particolare attraverso l’esistenza terrena di Cristo Gesù, trovano un comune spazio d’incontro. Cristo si è rivelato a noi attraverso l’incarnazione, si è donato come vittima sacrificale patendo, morendo, risorgendo e ascendendo al cielo. Ogni giorno la comunità celebra questo grande mistero, Cristo è il dono del Padre, dono che non può altro che tornare a Lui.
L’azione cultuale della Chiesa, compresa come storia della salvezza in esercizio sino alla fine dei tempi, è il contributo specifico della liturgia all’intelligenza della rivelazione propostaci da Sacrosanctum Concilium.
Lo sviluppo del Vaticano II e le caratteristiche emergenti 

Il Concilio Vaticano II ha incoraggiato studi marcatamente ecclesiologici e cristologici soprattutto, negli anni settanta, ma ancora oggi, anche se appare più lento il loro ritmo almeno a livello cristologico. 

Dopo il Vaticano II abbiamo assistito a una riflessione feconda su Cristo, caratterizzata, in particolare, da approfondimento cristologico trinitario, come testimoniano il volume del Kasper, Il Dio di Gesù Cristo (1982), la sintesi leader Marcello Bordoni, Gesù di Nazaret. Presenza, memoria, attesa, pubblicato nel 1988 (che è una continuazione della prova ideale de La cristologia nell’orizzonte dello Spirito, pubblicato nel 1995). Negli stessi anni vari sono gli interventi della Commissione Teologica Internazionale su tale versante: Questioni sulla cristologia (1979) conclude il “decennio cristologico” della teologia cattolica dopo il Concilio; altri testi venuti alla luce negli anni Ottanta, come Teologia, Cristologia, Antropologia (1981) o il documento sulla Coscienza che Gesù aveva di se stesso e della sua missione (1986), negli anni novanta sono pubblicati due documenti significativi sul rapporto tra la cristologia e la destinazione della salvezza universale, il primo dedicato ad Alcune domande sulla teologia della Redenzione (1995), il secondo su il Cristianesimo e le religioni (1997), al fine di chiarire la questione della unicità di Gesù Cristo, fondamentale per un corretto sviluppo del dialogo con le altre religioni. In questo senso va anche posta la Dichiarazione Dominus Jesus, della Congregazione per la Dottrina della Fede, pubblicato l’anno giubilare, al fine di proporre una solenne professione di fede in Colui che è in persona la verità, che libera e salva. 

Lo stesso insegnamento di Giovanni Paolo II ha una partenza caratterizzata dal ciclo cristologico-trinitario rappresentato dalle tre encicliche Redemptor hominis (1979), dedicato al Figlio, Dives in misericordia (1980), dedicato a Dio Padre e Dominum et vivificantem (1986), sulla persona e opera dello Spirito Santo. Cristologico e trinitario diventa, significativamente, il percorso proposto per la preparazione al Grande Giubileo 2000 nella Tertio Millennio Adveniente (1994). Un ruolo unico è l’ulteriore riflessione sulla Madre di Dio, offerta in Redemptoris Mater, (1987), dove vengono catturati diversi aspetti del Mistero nella densità dell’icona di Maria, in cui tutto rimanda al Dio Uno e Trino, per servire la missione del Figlio eterno fatto carne. 

Nel contributo offerto dalla cristologia alla riflessione teologica e dal Magistero della Chiesa, dal Vaticano II fino ad oggi, è possibile scorgere alcuni profili, che mostrano il passaggio dal manuale, preconciliare e scolastico, al recupero della fondazione della comprensione biblica della fede, al significato soteriologico del messaggio di Cristo e la sua centralità per l’esatta comprensione di tutti gli altri aspetti della teologia e della prassi cristiana. 
Il Dio di Gesù Cristo, amore e speranza per l’uomo, come indicato dalle due encicliche di Benedetto XVI, è il fondamento della coraggiosa esposizione della Chiesa, che, impegnata a cercare nuove forme di dialogo, mentre custodisce il non contrattabile nucleo della sua fede, annuncia Cristo unico Salvatore dell’umanità come la sorgente della speranza questo mondo. Inoltre, l’essere trinitario di Dio, nella sua cooriginaria differenza nell’unità, custodisce e sostiene l’evangelizzazione anche come processo d’integrazione dei valori culturali presenti in Europa, e non solo.
Una cristologia trinitaria

Nella vita terrena di Gesù di Nazaret siamo in grado di riconoscere la rivelazione di Dio nella storia, mentre nella risurrezione si svela come Dio mostra la salvezza per tutti gli uomini. Ogni atto della sua esistenza terrena implica un rapporto con il Padre nello Spirito Santo; infatti, la risurrezione palesa che il Padre e il Paraclito, non sono spettatori o separati dalle opere e dai giorni del Verbo fatto carne, anzi vivono con Lui secondo la relazione specifica, che li caratterizza come quella Persona e non un’altra. Pertanto, la Pasqua evidenzia che l’intera storia di Gesù è la rivelazione della Trinità, o meglio è la manifestazione della comunione trinitaria e della riconciliazione tra Dio, gli uomini e il mondo. Si è passati da una dottrina trinitaria speculativa, che concepiva una cristologia astratta, concettuale e arida al recupero della dimensione trinitaria della storia di Gesù come il percorso offerto alla conoscenza della fede, che apre alla profondità di Dio, per ottenere da Lui un’idea armonica, dinamica e non intellettuale, che non omette il confronto con lo scandalo della Croce e della Pasqua. 

Solo una cristologia fondata sulla rivelazione rispetta il carattere originale trinitario dell’Evento. Qui la cristologia, aperta nell’orizzonte della fede, è profondamente radicata nell’esperienza di fede del Dio vivente, della rivelazione biblica e, quindi, nella spiritualità di ascolto, alimentata dalla preghiera. Riscoprire l’unità del pensiero e dell’esperienza credente cristologica, oltre le teorizzazioni introdotte in teologia con il razionalismo, la modernità, significa tornare alla condizione originaria e costitutiva ermeneutica del pensiero della fede. 

Per la riflessione cristologica è essenziale situarsi all’interno della trasmissione viva della Chiesa, che nell’obbedienza e nella testimonianza si estende alla concreta comunità credente. Una cristologia separata della tradizione viva della fede della Chiesa porterebbe, infatti, a opzioni improprie, discutibili e incoerenti. È una condizione vitale della riflessione cristiana, chiamata a dare ragione della speranza, poiché fondata sulla verità della fede, dunque lontana da formulazioni statiche del passato, conscia che la Tradizione che trasmette è la Vita. La divina rivelazione ispira, nel tempo, il popolo della fede a comunicare la memoria del Signore nella fedeltà al testo ispirato della Scrittura, come anche sollecito all’economia e alla prassi che lo Spirito opera per guidarlo alla pienezza della verità. Una cristologia nutrita nell’orizzonte della fede non solo è, biblicamente, fondata e alimentata dall’esperienza spirituale, ma anche, ecclesialmente, responsabile e attenta a oltrepassare le vicende della soggettività nell’oggettività della fides Eclesiae, che ha ricevuto e trasmesso.

La circolarità tra il Gesù della storia e il Cristo della fede 

La seconda particolarità, nello sviluppo della riflessione cristologica del Vaticano II è la sensibilità alla storia; il ritorno alle radici, stabilito dal Concilio, ha portato a studiare Cristo con una rinnovata attenzione alla sua concreta vicenda narrata dai Vangeli e, quindi, sui cosiddetti “misteri” della sua vita, unitamente a un solido metodo storico-critico. Non si racconta l’ennesima storia di Gesù, quale progettualità possibile per l’uomo, né tanto meno si compie un’analisi psicologica della sua personalità, che sarebbero del tutto arbitrarie dati gli elementi a nostra disposizione. Al contrario, è una seria indagine che si concentra sulla sua dimensione umana, che manifesta la rivelazione del Dio vivente e la fecondità nel Nuovo Testamento, tra il Gesù storico e il Cristo della fede. È la passione di ricostruire la storia della coscienza, della libertà dell’uomo Gesù e l’esperienza della sua finitezza, che sperimenta personalmente il dolore e la morte, nella convinzione che, sullo sfondo della Risurrezione, tutto ciò che mette in luce la sua vera e piena umanità è rivelativo della sua divinità. 

Gesù di Nazaret offre il volto umano di Dio: ogni suo gesto è l’aspetto di Dio tra gli uomini e deve essere, pertanto, potenziato dalla fede e dalla riflessione. Dio non è in concorrenza con l’uomo in Gesù di Nazaret, al contrario, l’umanità è assunta e recuperata pienamente nella storia del Figlio dell’uomo, in quanto mezzo efficace, “sacramento” del Figlio eterno entrato in questo mondo. In questo senso, è magnifico il senso della dottrina tradizionale della causalità strumentale dell’umanità di Cristo, affermato da Tommaso d’Aquino “Tutte le cose che sono state soddisfatte in carne e ossa di Cristo erano sani per noi sotto la divinità collegato ad esso”
. L’atto di Gesù è come una parabola vivente dell’azione di Dio!

Una maggiore attenzione per l’umanità del Redentore porta una rinnovata sensibilità di teologia alle esigenze della sequela; narrare criticamente la vita del Gesù storico significa compromettersi imitandolo nella sua opzione fondamentale per il Regno di Dio, nelle sue scelte e nel suo amore per il Padre. La sequela Christi non è mera riproduzione di un modello, in tal caso, inaccessibile alle nostre forze, bensì è accoglienza attiva nello Spirito Santo, che avanza silenziosa nell’eloquenza della testimonianza. L’azione dello Spirito nella storia, riconosciuta e accolta nel discernimento della fede, trova la massima espressione nella carità, nel senso che l’amore di Dio accompagnando la comunità cristiana a comprendere i segni dei tempi, apre gli occhi della fede alla presenza misteriosa di Dio nella più grande varietà delle situazioni umane.

L’unicità di Gesù Cristo per la salvezza del mondo 

La terza caratteristica, che emerge dagli sviluppi della cristologia dopo il Concilio, è legata al dialogo e al confronto con le religioni. La cristologia è chiamata a testimoniare l’unicità di Gesù Cristo per tutti i percorsi possibili di accesso al mistero di divinità e la salvezza gratuita per gli uomini. La fede del Nuovo Testamento non esita a indicare nell’evento Cristo il luogo dove è possibile trovare Dio per la realizzazione di sé; Egli non solo parla le parole di Dio, è la Parola di Dio, il Verbo eterno fatto carne, che congiungendo a sé la natura umana apre all’uomo la via d’accesso per sperimentare la profondità divina nel dono dello Spirito. Tale convinzione si fonda sulla consapevolezza del cristianesimo di essere portatore di un messaggio universale, orientato all’uomo nella sua interezza. Sorretti dalla buona notizia, è possibile, ai discepoli di Cristo, precisare le condizioni e i criteri sia per un discernimento dell’eventuale presenza del divino nelle altre religioni, che per un proficuo dialogo inter-religioso. 

Afferma la Redemptoris Missio: “Dio chiama a sé tutte le genti in Cristo, volendo loro comunicare la pienezza della sua rivelazione e del suo amore, né manca di rendersi presente in tanti modi, non solo ai singoli individui, ma anche ai popoli mediante le loro ricchezze spirituali, di cui le religioni sono precipua ed essenziale espressione, pur contenendo lacune, insufficienze ed errori”
. 
Già prima del Concilio Vaticano II la teologia cattolica aveva superato uno stretto ecclesiocentrismo, quando si interrogava sulla salvezza di coloro che sono al di fuori della chiesa. Se si fa eccezione per qualche teologo vicino ad un tradizionalismo pre-conciliare o anche per certi rappresentanti delle chiese evangeliche, la maggior parte dei teologi ha rifiutato questo ecclesiocentrismo che coincideva anche con un esclusivismo cristologico. Piuttosto adottano generalmente un inclusivismo cristologico che per altro soggiace a numerosi testi del Vaticano II. Qui si tratta di una teologia del compimento nel senso in cui il Cristianesimo assume i valori positivi delle altre tradizioni religiose portandoli alla loro perfezione. Del resto, è incontestabile che il Nuovo Testamento testimoni senza ambiguità l’unica filiazione divina di Gesù e, al di là di tutte le discussioni esegetiche su Gesù Figlio dell’uomo e Gesù Figlio di Dio, i Vangeli ci attestano che la presenza di Dio in Gesù costituisce una rivendicazione fatta da Gesù stesso. Egli ha coscienza che il Regno escatologico è giunto in lui.
La mediazione di Gesù non è esclusiva di altre mediazioni e certe tradizioni religiose possono essere esse stesse portatrici di un valore di salvezza. Ma è sempre in legame con l’evento Gesù Cristo nel suo mistero di morte e risurrezione. È l’insegnamento stesso dell’enciclica Redemptoris missio: “il concorso di mediazioni di tipo e di ordine diverso non è escluso, ma queste traggono il loro senso e il loro valore unicamente da quella di Cristo e non possono essere considerate come parallele e complementari”
.
Constatiamo che il difficile compito di una teologia delle religioni è quello di cercare di pensare la molteplicità delle vie verso Dio senza compromettere l’unicità della mediazione di Cristo e senza eliminare il privilegio del Cristianesimo come religione della rivelazione finale e piena del mistero di Dio. A tal riguardo, si è potuto interpretare la dichiarazione Dominus Iesus, della Congregazione per la Dottrina della fede, dell’agosto 2000, come un arresto imposto alle ricerche più promettenti della teologia cattolica delle religioni. In realtà, necessita accoglierla come un avvertimento molto serio indirizzato ad alcuni teologi (ad esempio J. Hick e P. Knitter) che, per favorire il dialogo interreligioso, sono tentati di porre in discussione l’unicità salvifica di Cristo. Ciò che ci permette di rispettare il valore irriducibile delle altre tradizioni religiose senza sacrificare per nulla l’unicità del mistero di Cristo e del Cristianesimo è piuttosto l’approfondimento del paradosso dell’Incarnazione.
È doveroso, allora, proseguire lungo il discernimento, il dialogo per riconoscere quanto la Parola ha orientato e attuato, infatti: “lo Spirito opera nel cuore degli uomini e nella storia dei popoli, nelle culture e religioni, assume un ruolo di preparazione evangelica e non può non avere riferimento a Cristo, Verbo fatto carne per l’azione dello Spirito”
. 

Un simile riconoscimento non frustra in alcun modo l’annuncio missionario del discepolo di Cristo, al contrario, l’incoraggia sempre di più, perché senza il criterio stabilito dall’unicità del Salvatore e dal suo Vangelo non sarebbe nemmeno possibile discernere e apprezzare i valori contenuti nelle altre religioni, né il valore dell’esperienza religiosa da essi forniti. Tale dialogo è condotto e attuato nella convinzione che la Chiesa sia la via ordinaria di salvezza e che solo essa possieda la pienezza dei mezzi di salvezza. 
Una cristologia più teologica, più storica e capace di coniugare nella confessione dell’unicità di Gesù Cristo, che mentre proclama l’urgenza della Buona Notizia e la necessità di dialogo con l’altro, è l’istanza che emerge per armonizzare gli sviluppi della riflessione cristologica; un’istanza che affonda le radici nella continua necessità di confessare la fede in Cristo, la sua unione umana e divina senza confusione o mescolanza, senza divisione o separazione (sull’esempio di Calcedonia). Questa è una riflessione di fede, fedele alla terra e al cielo, a questo mondo e a quello che verrà, a Colui che è l’Alleanza in persona. È l’eredità del Concilio al lavoro teologico, insieme alla Chiesa intera, per il logos della fede che ascolta, pensa, celebra, adora, annunciando e vivendo il mistero rivelato in Lui, Verbo venuto tra noi, in conseguenza della quale abbiamo investito tutta la nostra vita.
Breve lettura cristologica dei testi conciliari
Il Vaticano II è stato fedele all’esortazione propostagli da Paolo VI: avere presente Cristo e illuminare ogni quesito con la sua Luce, consegnandoci una preziosa sintesi cristologica conforme agli scopi pastorali prefissatosi. Ne tentiamo una completa visione d’insieme, che ci permetterà di contemplare le inesauribili ricchezze di Cristo alla scuola del Concilio, che pone in risalto una notevole lettura sia da un punto di vista cristologico, sia soteriologico.

Cristo nel piano salvifico del Padre

Dio da sempre ha pensato l’uomo in Cristo «il quale è l’immagine dell’invisibile Dio, generato prima di ogni creatura» (Col 1, 15), Tutti, infatti, gli eletti fino dall’eternità il Padre «li ha distinti nella sua prescienza e li ha predestinati ad essere conformi all’immagine del Figlio suo, affinché sia Egli il primogenito tra molti fratelli» (Rom 8, 29).
Dopo la caduta dei progenitori, con la promessa della redenzione li ha risollevati nella speranza della salvezza (cfr. Gen 3, 15), l’ha assiduamente curato; a suo tempo chiamò Abramo per fare di lui un gran popolo (cfr. Gen 12, 2-3), che ammaestrò per mezzo di Mosè e dei profeti, affinché stessero in attesa del Salvatore promesso (DV 3). Cristo, difatti, è il principio e l’esemplare dell’umanità nuova, permeata di amore fraterno, di sincerità, di spirito di pace che tutti desiderano (AG 8).

Cristo è il vero Figlio Unigenito, che il Padre ha dato al mondo per la salvezza del mondo (LG 3, UR 2, PO 22); è il Figlio di Dio (LG 39, CD 1, DV 4, AG 2), è il Figlio diletto di Dio (DV 8).
Egli è il Verbo fatto carne (SC 5); è quindi anche il Figlio dell’uomo (LG 5); il Messia (LG 5); il Figlio di Maria (SC 103), da cui fu verginal​mente concepito (LG 57); ed assume la natura umana (LG 55); di modo che in Lui abita corporalmente la pienezza della divinità (LG 7).
Mediante la sua incarnazione, Cristo Gesù si fece veramente uno di noi e si incarnò nell’ambiente socio-culturale, in cui visse (AG 10). Con la incarnazione Gesù si rende modello divino di ogni perfezione (LG 40); è unto di Spirito Santo (SC 5); è santo, innocente, immacolato (LG 8); ha la pienezza della santità, per essere esempio nostro e fonte di santità at​traverso al ministero sacro (LG 26). Egli ha predicato la santità della vita (LG 40), e le beatitudini (LG 41); si è fatto obbediente fino alla morte (LG 46).
Vero uomo, in tutto simile a noi eccetto che nel peccato, Cristo amò con cuore umano (GS 22), mite ed umile (DH 11). Si esercitò nel lavoro manuale (LG 41), lavorò con mani di uomo per consacrare il lavoro; pensò con mente di uomo, agì con volontà di uomo (GS 22); e così diede volon​tariamente la sua vita per il mondo (LG 42). Perciò, chiunque segue Cristo, uomo perfetto, diventa lui pure più uomo (GS 41), fino ad essere riempito di Lui (LG 17), in modo che ogni cosa sia sempre fatta secondo Cristo (LG 7) e venga esercitata la libertà con cui Cristo ci ha libe​rati (PO 6).
Come uomo nuovo, Gesù è nuovo Adamo, raffigurato dall’antico Adamo (AG 3), è primogenito tra molti fratelli (LG 2), è costituito capo dell’umanità nuova (GÈ 1), in cui si rispetta, come Cristo, la libertà umana (DH 9). Nel mistero di Cristo appare quindi l’uomo nuovo, il redento, creato ad immagine di Dio e in cui si rivela la carità di Dio (AG 12).
Come Dio e uomo, Gesù Cristo può esplicare la sua opera di salvezza universale, affidatagli dal Padre. Il mistero di Cristo è infatti il sacramento di salvezza universale, nascosto da secoli in Dio ed ora rivelato (PO 22). Per Cristo abbiamo accesso al Padre in un solo Spirito (LG 4); egli è stato costituito dal Padre principio della salvezza (LG 17), attraverso la sua umanità santa, che è strumento di salvezza in unione col Verbo (SC 5); il Verbo infatti si è fatto uomo per rendere gli uomini partecipi della natura divina (AG 3), essere mediatore di riconciliazione tra Dio e gli uomini (SC 5), riunire in sé tutte le cose (LG 3), e nel suo nome portare tutti gli uomini alla salvezza (GS 10).
Titoli cristologici

Determinando più concretamente l’opera salvifica di Cristo, il Vati​cano II lo presenta come Redentore, promesso da Dio (DV 3), che viene e porta a compimento l’opera della salvezza affidatagli (DV 1), per mezzo del mistero pasquale della sua morte, risurrezione e ascensione gloriosa, diventando così autore della salvezza nostra (SC 5) e di tutto il mon​do (LG 52).
La sua redenzione consiste già radicalmente nella stessa assunzione della natura umana da parte del Verbo, per cui non è stato redento ciò che da Gesù Cristo non è stato assunto (AG 3). Egli però in modo completo, secondo i disegni del Padre, ha redento l’uomo e l’ha trasformato in nuova creatura (LG 3), attraverso alla sua obbedienza (LG 3), ed il suo sangue versato m croce (LG 50), per espiare i peccati degli uomini (LG 8) e risorgendo poi per la nostra giustificazione (LG 9),
Il Concilio alla luce della Sacra Scrittura esalta il valore redentore e soddisfattore della obbedienza di Cristo. Egli si fece obbediente fino alla morte (LG 36); con questa obbedienza ha vinto e redento la disobbedienza di Adamo (PO 15) ed ha operato la redenzione (LG 3), ed il riscatto di tutto il genere umano (AG 24).

Egli è venuto per fare la volontà del Padre e per la sua sottomissione al Padre ha pure servito ai fratelli (PC 14); si è presentato come il Servo di Dio, che non smorza il lucignolo fumigante (DH 11); ha spogliato se stesso ed ha compiuto la redenzione attraverso la povertà e le persecuzioni (LG 8).
Il volto di Cristo servo è oggi posto in più piena luce dalla cooperazione tra i cristiani (UR 12). Anche i religioso imitano Cristo obbediente (LG 46); ed ogni missionario deve essere unito a Cristo nell’obbedienza alla volontà del Padre (AG 25).
Camminando egli stesso per la via dell’obbedienza, Cristo Signore ha aperto la via della libertà dei figli di Dio (LG 37) è diventato principio di unita e di pace (LG 9); e noi, contenuti in lui ‘ nuovo Adamo, siamo morti in Lui e risorgeremo con Lui (LG 4)
Come Salvatore, venuto a salvare e non a condannare (GS 3), egli vuole che tutti si salvino e siano santificati (LG 16), accettando la sua redenzione e vivendo di lui.

Gesù Cristo ci redime non solo dalla schiavitù della colpa, ma anzi​tutto, come Profeta del Padre, dalla schiavitù dell’errore comunicandoci nella sua Persona e nella sua vita, con le sue azioni e parole, la Parola stessa del Padre, come luce di tutte le genti. Il Vaticano II insiste molto sulla missione profetica di Cristo, soprattutto nella Costituzione Dei Ver-bum. In Cristo, Verbo Incarnato, infatti, si manifesta chiaramente Dio stesso con le sue vie m modo perfetto (DH 11) Già la stessa verità naturale, contenuta nella cultura di tutti i popoli, si può dire germe del Verbo (AG 11); ma soprattutto la Verità rivelata è frutto del Verbo Incarnato, mandato dal Padre, quale mediatore e pienezza di tutta la rivelazione (DV 2).
Per completare la sua opera di Rivelatore, Cristo promette agli Apo​stoli lo Spirito Santo (LG 4), che era stato su di lui e lo aveva guidato nella sua missione terrena (AG 3).
Perciò il Vaticano II afferma che Gesù è il grande Profeta (LG 35) e Maestro del Popolo di Dio (LG 13), donandoci la Verità salvifica (LG 17), poiché in lui risplende ogni profonda verità (DV 2) ed è maestro di ogni perfezione (GÈ 8); è la stessa Verità (AG 17). In forza della loro parte​cipazione all’ufficio profetico di Cristo, i vescovi in comunione tra loro e con il Successore di Pietro annunziano infallibilmente la dottrina rivelata (LG 25). Anch’essi sono dottori nella Chiesa (LG 37) con il compito di annunziare la Verità a tutte le genti (LG 17) ed esercitano tale autorità solo nel nome di Gesù (DV 10). Infine, Gesù rende anche il Popolo di Dio partecipe del suo ufficio profetico (LG 12).
Gesù non è luce solo per i fedeli della Chiesa, ma per tutte le genti, per tutto il mondo (LG 1); per mezzo dei membri della Chiesa egli illu​mina tutta la società umana (LG 36). La sua luce si riversa però anzitutto sul volto della sua Chiesa (LG 1), la quale sente l’impegno di far risplen​dere sempre più l’immagine di Cristo in lei (LG 15), poiché tutti i suoi membri sono chiamati ad essere conformi al Figlio di Dio (LG 2). In Cristo riceve luce anche il mistero del dolore e della morte, che, fuori del Vangelo, ci opprime (GS 18). Egli è ora lucerna della Città celeste (LG 51).

Cristo Maestro e Profeta, rivelatore del Padre, è anche sacerdote in eterno (LG 5), Pontefice sommo (SC 83), assunto tra gli uomini (LG 10), ed offri se stesso al Padre come vittima immacolata (LG 28) e perciò è divenuto pastore eterno (LG 18), buon pastore, che da la vita per le sue pecorelle (LG 27), Medico, mandato a sanare le ferite dei cuori (SC 5).
Cristo è vittima del suo sacerdozio: tutta la sua vita è povertà (LG 45); nella povertà e nelle persecuzioni ha compiuto la nostra redenzione (LG 8); venuto a servire (GS 3), è unito a coloro che sono oppressi dalla povertà, debolezza, malattie (LG 41). Il suo sacrificio redentore culmina sulla Croce (LG 3), in cui Gesù sancì la nuova alleanza nel suo Sangue (SC 83), rigenerandoci e rendendoci «uno» (LG 32), santificando tutti gli uomini (CD 1), e conquistando col suo Sangue la Chiesa, il popolo di Dio.
(LG 6). Perciò il suo sacerdozio è di efficacia universale, senza limite di stirpe o di età (PO 10).
Il sacerdozio di Cristo è unico, nel senso che ogni altro sacerdozio della nuova economia è partecipazione di quello di Cristo. Egli infatti ha fatto del nuovo Popolo un regno di sacerdoti (SC 83), stabilendo nella Chiesa vari ministeri (LG 18), con cui ogni membro della Chiesa partecipa alla medesima missione universale del sacerdozio di Cristo (AG 36), poiché egli ha partecipato a tutto il suo Corpo mistico quella unzione con la quale è stato unto (ÀA 2). In modo qualitativamente superiore al sacerdozio co​mune dei fedeli, i ministri sacri partecipano del sacerdozio di Cristo (PO 2).

L’unzione sacerdotale di Cristo è anche regale, come quella di Melchi-sedech. Cristo è stato costituito dal Padre anche Re (LG 13) e Signore (LG 25). Egli siede alla destra del Padre (LG 6); regna glorioso in ciclo (SC 8); è corona di tutti i Santi (LG 36); e sulla terra Cristo Signore ri​ceve la testimonianza della Chiesa intera (AG 6); è riconosciuto come Re e Signore dai fratelli delle Chiese separate (UR 2).
Pur essendo Signore di tutte le cose, non è venuto per essere servito, ma per servire (LG 32). Egli tuttavia non si impone con la forza, ma è segno di contraddizione (LG 57). La sua regalità avrà la sua solenne epifania nel giudizio finale, quando sarà il giudice dei vivi e dei morti (GS 45), e si manifesterà gloriosamente e pubblicamente (SC 8).
Cristo-Maria-Chiesa

Nell’opera salvifica di Cristo, il Padre ha voluto indissolubilmente unita a Cristo, nuovo Adamo, Maria novella Èva. L’associazione di Maria a Cristo è innanzitutto sul piano fisico, come Madre, conscia e libera, del Redentore, che ella ha concepito prima col cuore che col corpo (LG 53)-La maternità divina è pure il fondamento dell’associazione universale di Maria con Cristo, in tutto l’arco della storia salvifica, dal Protoevangelo (LG 55) all’Annunciazione (LG 56), ai misteri dell’infanzia (LG 57), della vita pubblica (LG 58) all’Assunzione gloriosa (LG 59), alla Parusia finale (LG 62). L’associazione di Maria con Cristo è pure integrale, in ordine cioè a tutti i doni della salvezza (LG 62), alla rigenerazione e formazione dei fedeli, cui coopera con amore di Madre (LG 63); è però interamente dipendente dall’azione salvifica del Figlio, che la rende partecipe della sua mediazione (LG 60).

II Vaticano II è il Concilio ecclesiale, nel senso che il suo grande tema è stato la Chiesa. Ma si può dire anche il Concilio cristologico, perché la sua trattazione della Chiesa è tutta incentrata in Cristo.
Cristo ha fondato la Chiesa come segno necessario di salvezza (LG 5); fondatore povero e sofferente (LG 8), egli è la porta per entrare nella Chiesa (LG 6), la pietra angolare di questo edificio (LG 6).

Cristo costituisce la Chiesa come suo corpo (LG 7), di cui egli è il capo (LG 6). Perciò la Chiesa, Corpo Mistico di Cristo, continua il mistero di Cristo (LG 8), il quale, ancorché il Concilio non lo dica espressamente, si può considerare come sacramento fontale di salvezza, essendone la Chiesa il sacramento universale (LG 48), come continuatrice della missione di Cristo (AG 5) e della Incarnazione di Cristo nella vita e nella cultura di tutti i popoli (AG 22).
Cristo è lo sposo della Chiesa (SC 47), che ha acquistato col suo sangue sulla Croce (LG 9), ama come sposo fedele (SC 7), di cui è segno l’amore coniugale (GS 48).
Fra Cristo e la Chiesa intercorre quindi un mistero di unità e di fecondo amore (LG 11). La Chiesa sa di essere congiunta a Cristo (AG 1), che l’ha costituita una ed unica (UR 1). Cristo a sua volta è sempre presente nella sua Chiesa, soprattutto nelle azioni liturgiche, in cui egli è sempre il principale liturgo, non solo nella liturgia celeste, ma anche nella liturgia terrena, agendo sempre i ministri sacri in persona Christi, proclamando la Parola di Cristo, comunicando la grazia e il perdono di Cristo e rendendo realmente presente Gesù Cristo stesso nella SS. Eucarestia, Sacrificio, Comunione e Sacramento permanente della reale presenza di Cristo (SC 7 ss.).
La Chiesa è attuazione più perfetta del Regno di Dio, che Cristo Si​gnore ha predicato, annunciato e instaurato (LG 5), annunciando la buona novella ai poveri (AG 5), per cui nelle parole, opere e presenza di Cristo si manifesta il Regno di Dio (AG 5). Il Regno di Cristo non è di questo mondo (LG 13), ma è già presente in mistero (GS 39). Cristo ha scelto gli Apostoli e loro successori e li ha mandati a predicare il Regno di Dio (LG 19), alla cui dilatazione tutti debbono collaborare (LG 35). Cristo chiama i suoi discepoli non servi ma amici (LG 28), per i quali ha dato la sua vita (GS 32), e vuole che tutti vivano nella sua amicizia (OT 8).
Questo Regno Cristo consegnerà al Padre nella pienezza dei tempi, affinché egli sia tutto in tutti (LG 36).

Effetti della redenzione

Quale redentore e fondatore della Chiesa Gesù Cristo ci comunica incessantemente i tesori della sua redenzione, che ci procurano la salvezza soprannaturale con tutti i suoi valori divini ed umani e ci garantiscono la salvezza eterna.
La carne di Cristo è vivificata e resa vivificante dallo Spirito Santo (PO 5), che Cristo effonde sul suo Corpo mistico (AG 5) per muovere all’amore (LG 40).

Cristo è via, verità e vita (NA 2); è la vera vita (LG 6) e principio inesauribile di vita soprannaturale (AG 8); la sua vita si diffonde nei cre​denti (LG 7), essendo egli il Verbo vivificante (DH 14).

Mediante la sua opera salvifica, distruggendo la barriera del peccato, Gesù Cristo è pure autore della pace (NA 4), che promana dal Padre (GS 78), di cui la pace terrena è immagine (GS 78) e che la Chiesa porta al mondo (AG 5). Perciò tutti siamo chiamati all’unione con Cristo (AG 3), fonte di salvezza per il mondo intero (LG 17), fonte di unità e di pace (LG 9), fonte di vita (GS 52), a cui continuamente attingono tutte le attività della Chiesa (SC 10).
L’insegnamento cristologico del Vaticano II si può riassumere di​cendo che Gesù Cristo è fonte e capo, da cui promana ogni grazia e la stessa vita del Popolo di Dio (LG 50); chiave, centro e fine dell’uomo e della storia (LG 16); Alfa ed Omega, al quale tutto si riduce, per rag​giungere per mezzo di Cristo, nello Spirito, il Padre (GS 45).
Sono queste le ricche direttive cristologiche del Vaticano II, che echeggia la Sacra Scrittura e la Tradizione secolare della Chiesa per pre​sentare Cristo vivo e glorioso al mondo di oggi, perché ne sia il Salvatore.
Pur avendo raccolto e presentato in un piano organico la dottrina cristologica del Vaticano II, dobbiamo notare che la maggior parte delle affermazioni cristologiche conciliari vengono riprese in vari contesti, secondo i diversi documenti in cui ricorrono e si ripetono. Per rendersene conto basterà seguire le indicazioni degli accurati Indici analitici, che completano le numerose edizioni dei testi conciliari
.

______________________

NOTA BIBLIOGRAFICO SUL CONCILIO VATICANO II 

Documenti ufficiali 
A livello di strumentazione, fatto salvo che l'editio princeps è quella curata dalla Segreteria generale del Concilio nel 1966 [Acta Synodalia sacrosancti Concilii oecumenici Vaticani II], il testo ufficiale e la versione italiana si trovano nella raccolta che ormai si è affermata definitivamente: Enchiridion Vaticanum 1. Documenti ufficiali del Concilio Vaticano Il (1962-1965), Dehoniane, Bologna 200218, pp. 1467 (Indici pp. 415).

H. Denzinger, Enchiridion symbolorum, definitionum et declarationum de rebus fidéi et morum, ediz. bilingue a cura di P. HONERMANN, Dehoniane, Bologna 2004, pp. 1851 (Indici pp. 378). 

1. saggi storici 

Il Concilio in mostra. Il racconto del Concilio Vaticano II nei filmati delle Teche RAI (1959-1965), a cura di A. Melloni, Istituto per le Scienze Religiose, Bologna 2005, pp. LX-174. 

La Chiesa del Vaticano II (1958-1978), (Storia della Chiesa, XXV/1-2), 2 voll., a cura di M. GUASCO, E. GUERRIERO, F. TRANIELLO, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 19952, pp. 594; pp. 728.  

Storia del concilio Vaticano II (Il Mulino, Bologna, 5 voll., 1995-2001).

Vol. I. II cattolicesimo verso una nuova stagione. L'annuncio e la preparazione (gennaio 1959-settembre 1962), a cura di A. MELLONI, Peeters-Il Mulino, Bologna 1995, pp. 552. 

Vol. II. La formazione della coscienza conciliare. Il primo periodo e la prima intersessione (ottobre 1962-settembre 1963), a cura di A. MELLONI, Peeters -Il Mulino, Bologna 1996, pp. 672. 

Vol. III. Concilio adulto. Il secondo periodo e la seconda intersessione (settembre 1963-settembre 1964), a cura di A. MELLONI, Peeters -Il Mulino, Bologna 1998, pp. 596. 

Vol. IV. La chiesa come comunione. Il terzo periodo, a cura di A. MELLONI, Peeters -Il Mulino, Bologna 1999, pp. 710. 

Vol. V. Concilio di transizione. Il quarto periodo e la conclusione del concilio (1965), a cura di A. MELLONI, Peeters -Il Mulino, Bologna 2001, pp. 792. 

G. Alberigo, Breve storia del concilio Vaticano II (1959-1965), Il Mulino, Bologna 2005, pp. 201. 

U. Betti, Diario del Concilio. 11 ottobre 1962-Natale 1978, EDB, Bologna 2003, pp. 288. 

R. Burigana, La Bibbia nel concilio: la redazione della costituzione “Dei Verbum” del Vaticano II, Il Mulino, Bologna 1998, pp. 514. 

Y. Congar, Mon Journal du Concile, 2 voll. Cerf, Paris 2002, I: pp. 595, II: pp. 632 (trad. it. Diario del Concilio 1960-1966, 2 voll., San Paolo, Milano 2005, pp. 538, pp. 524). 

M. Faggioli -G. Turbanti (edd.), Il concilio inedito. Fonti del Vaticano II, Il Mulino, Bologna 2002, pp. 168. 

A. Marchetto, Il Concilio Ecumenico Vaticano II. Contrappunto per la sua storia, LEV, Città del Vaticano 2005, pp. 407. 

S. Scatena, La fatica della libertà. L’elaborazione della dichiarazione “Dignitatis humanae” sulla libertà religiosa del Vaticano II, Il Mulino, Bologna 2004, pp. 608. 

G. Turbanti, Un concilio per il mondo moderno. La redazione della costituzione pastorale «Gaudium et spes» del Vaticano II, Il Mulino, Bologna 2000, pp. 829. 

strumenti di rivisitazione dei documenti conciliari 

Benedetto XVI, Discorso alla Curia romana in occasione della presentazione degli auguri natalizi (22.12.2005), LEV, Città del Vaticano 2005].  

L. Bettazzi, Il Concilio Vaticano II. Pentecoste del nostro tempo, Queriniana, Brescia 20023, pp. 77. 

P. Ciardella (ed.), La primavera della Chiesa. A quarant’anni dal Concilio ecumenico Vaticano II, Paoline, Milano 2005, pp. 120. 

G.M. Garrone, Il Concilio Vaticano II, Paoline, Milano 2005, pp. 112. 

G. Martelet, Non dimentichiamo il Vaticano II, Elledici, Leumann (TO) 2001, pp. 112. 

P. Poupard, Scoprire il Concilio Vaticano II, Messaggero, Padova 2006, pp. 128. 

Fedeltà e rinnovamento. Il Concilio Vaticano II 40 anni dopo, a cura di B. Forte, San Paolo, Milano 2005, pp. 107. 

A 40 anni dal Concilio Vaticano II, «CredereOggi» 26 (2006), pp. 3-161. 

Servizio Nazionale per il Progetto Culturale della Cei, A quarant’anni dal Concilio, EDB, Bologna 2005, pp. 374. 

opere di valutazione complessiva 

Associazione Teologica Italiana, La Chiesa e il Vaticano II. Problemi di ermeneutica e recezione conciliare, a cura di M. Vergottini, Glossa, Milano 2005, pp. 365. 

Comitato Centrale del Grande Giubileo dell’Anno 2000, Il Concilio Vaticano II. Recezione e attualità alla luce del Giubileo, a cura di R. Fisichella, San Paolo, Cinisello Balsamo 2000, pp. 766. 

Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil (il cui I volume presenta un’edizione critica dei documenti, i tre volumi successivi costituiscono un commentario dei 16 testi conciliari, e l’ultimo presenta un bilancio complessivo e le prospettive teologiche del Vaticano II). 

O.H. Pesch, Il Concilio Vaticano II. Preistoria, svolgimento, risultati, storia post-conciliare, (Biblioteca di teologia contemporanea, 131), Queriniana, Brescia 2005, pp. 446.

Vaticano II: un futuro dimenticato?, «Concilium» 41 (2005) 499-684. 

� Il testo originale dell’Ecclesiam Suam è privo di titoli, nell’edizione originale e quindi è impossibile fare un indice.


� Questa distinzione tra depositum/modus, aspetti esterni/interni della Chiesa è forse un punto teologicamente debole del Vaticano II? Come facciamo a distinguere adeguatamente gli uni dagli altri?


� È opportuno disporli in ordine cronologico in riferimento anche alle costituzioni e alle dichiarazioni: (SC), IM, (LG), OE, UR, CD, PC, OT, [GE], [NA], (DV), AA, [DH], AG, PO, (GS).


� Si badi bene: gli aspetti mutevoli, non l’essenza della Chiesa.


� Basti accennare, a modo di esempio, alla profonda innovazione operata dalla Lettera agli Ebrei nei confronti dei vangeli, per il fatto di raffigurare Gesù Cristo come sommo sacerdote della nuova alleanza (Eb 5-7, specialmente 7,13-14).


� Cf., PAOLO VI, AAS 58 (1966), p. 575. L’irruzione della modernità (che K. Jaspers situa come l’ultima delle grandi rotture storiche, in parallelo con la ominizzazione, il passaggio al neolitico o il tempo lineare)3, aveva posto il cristianesimo di fronte all’alternativa fra un cambiamento radicale e la paralisi in un passato morto, cf., K. JASPERS, Origine e senso della storia, Milano 19722.


� In EV, 1, p. 31. La grandezza del Vaticano II è consistita proprio nel fatto che, per la prima volta e in maniera ufficiale, viene riconosciuta la situazione, affermando la necessità di un “aggiornamento” e legittimando con ciò stesso i tentativi di ottenerlo. È questo il suo gesto incancellabile. Bene lo ha visto H. Küng quando ha situato il Vaticano II come crocevia decisivo nel cambiamento di paradigmi, quello sotteso alla Riforma e quello della modernità, cf. ID., Il cristianesimo. Essenza e storia, Rizzoli, Milano 1997, p. 513; G. Alberigo ha sottolineato in varie occasioni «la priorità qualitativa dell’evento» rispetto alle sue decisioni», ID., Vatican II et son héritage, in M. LAMBERIGTS-L. KENIS (edd.), Vatican II and its Legacy, Leuven 2002, pp. 1-24, qui 1.


� SC, 7.


� DV, 7.


� GS, 22.


� GE, 2. Cf. J. GEVAERT, La dimensione esperienziale della catechesi, Torino 1984, pp. 15-22. Dopo il Concilio Vaticano II, l’esperienza umana diventa una categoria centrale della catechesi. Si parla di catechesi esperienziale, di dimensione esperienziale della catechesi, di catechesi centrata sulle esperienze dei giovani, ecc. L’idea sottostante a tutti gli indirizzi di questa catechesi potrebbe riassumersi nel seguente modo: il messaggio cristiano deve agganciarsi all’esperienza umana ed essere annunciato con riferimento ad essa. Soltanto in questo modo, l’annuncio catechistico, può essere compreso come lieto messaggio e in grado di trasformare la vita nella direzione del Vangelo. Il Pontefice Giovanni Paolo II afferma nella stessa linea che “della catechesi, come dell’evangelizzazione in generale, possiamo affermare che è chiamata a portare la forza del Vangelo nel cuore della cultura e delle culture”, Catechesi Tradendae, 53. La Chiesa, che vive in mezzo all’umanità e come il suo Fondatore si sente impegnata nel servizio delle persone, vi partecipa con l’annuncio della bella notizia del regno di Dio in Gesù Salvatore, elemento indispensabile per creare un’umanità ogni volta più giusta e fraterna.


� Il Vaticano I all’evidente autorità di Dio, quale punto di riferimento per la credibilità dell’atto di fede, ha aggiunto la capacità della ragione di raggiungere lo stadio della ragionevolezza e quindi della sua sicurezza attraverso l’analisi dei segni della rivelazione in particolare di tre grandi segni: la Chiesa, il miracolo, e la profezia (DS, 3009). Il contesto nel quale il Vaticano I si è sviluppato e i manuali teologici pubblicati a partire nel periodo seguente ad esso, hanno portato a sottolineare il carattere esterno dei segni accennati.


� Preoccupato di una teologia dei segni incentrata sulla globalità di Gesù Cristo, il Concilio ha dimenticato e tralasciato il valore del segno della profezia. Il recupero di tale segno è dovuto agli studi di R. Fisichella, La profezia come segno di credibilità della rivelazione, in ID., Gesù rivelatore. Teologia fondamentale, Casale Monferrato, 1988, pp. 208-226, inoltre in Gesù di Nazaret profezia del Padre, Milano 2000; H. Verweien, La parola definitiva di Dio, Brescia 2001, pp. 326-335.


� Lo stesso mistero della Chiesa è presentato, in Cristo, come segno e sacramento dell’intima unione con Dio e di unità del genere umano (LG 1) ed essa prega perché il segno di Cristo risplenda sul suo volto (LG, 15); pertanto la Chiesa, con le funzioni di una persona, è anch’essa un segno perché unita al Segno per eccellenza, che è il suo Signore. Si giustifica, allora, il presupposto per cui è descritta come mistero, giacché il segno non esaurisce la realtà, ma rimanda a Lui. La Dei Verbum ha così attuato una personalizzazione: Cristo è la pienezza della rivelazione e il segno definitivo nel mondo dell’amore del Padre, mentre nella Lumen Gentium, la Chiesa è il segno della presenza del mistero di Cristo nella storia. Cf. i due testi classici di R. Latourelle, Teologia della Rivelazione e Cristo e la Chiesa segni di salvezza.


� Infatti, le trasformazioni, le contraddittorietà dell’esistenza, le forme di solidarietà sono indicazioni che la Chiesa scorge nel mondo, definendoli in Cristo, per salvare la persona e edificare la società (GS, 3).


� La Chiesa ricercava una nuova forma e quest’operazione era realizzata utilizzando categorie interpretative diverse dal tradizionale modello della societas perfecta inaequalis hierarchica. Si è così aperto lo spazio alle nozioni di mistero, che favorisce il recupero della dimensione spirituale; di popolo di Dio, che permette una ristrutturazione storico esistenziale; di corpo di Cristo, che sottolinea la dipendenza cristologica; e di sacramento, che permette di sviluppare l’ecclesiologia in senso soteriologico. Senza dimenticare altri temi come il rapporto tra Spirito Santo e Chiesa, con l’elaborazione di un’adeguata pneumatologia


� Una collocazione adeguata di questo documento proviene dalla constatazione che esso è la prima trattazione, pressoché completa, sulla Chiesa da parte del magistero. L’intento è stato di dare all’ecclesiologia un’impostazione teologica e comunionale, anziché referenziale e trionfante. La Lumen Gentium ha permesso all’ecclesiologia di fare quel balzo in avanti prospettato da Giovanni XXIII. Giovanni Paolo II l’ha definita «la magna charta conciliare per una rinnovata e corroborante meditazione sulla natura e sulla funzione, sul modo di essere e di operare della Chiesa», in Insegnamenti di Giovanni Paolo II, II (1978), p. 14. Una visione sintetica, autorizzata dal Sinodo straordinario dei vescovi del 1985, è di vedere l’ecclesiologia di comunione come idea centrale (cf. ESV 1/2739). Una riflessione attenta motiva questa chiave di lettura e permette il proseguimento di un percorso che allo stato attuale appare centrale per esprimere la globalità del mistero ecclesiale. Questo anche perché la comunione non si pone accanto alle altre nozioni, ma riesce ad attraversarle in modo coestensivo. Essa riesce inoltre a sintetizzare il bene salvifico e quindi il servizio che la Chiesa intende offrire al mondo; G. DEJAIFVE, L’ecclesiologia del concilio Vaticano II, in L’ecclesiologia dal Vaticano I al Vaticano II, pp. 87-88.


� Questa espressione richiama il discorso di Paolo VI, per l’apertura della II Sessione del Vaticano II, del 1963, dove nella Chiesa risplende il volto della Sposa di Cristo.


� Vedi l’immagine del sole e della luna, antica immagine patristica per parlare di Cristo e della Chiesa.


� Si notino le parole utilizzate da LG: Gv 12,32. Esse esprimono soprattutto l’unità che Cristo intende realizzare verso tutti gli uomini. La Chiesa - ancora una volta - è presentata come una chiamata all’unità di tutto il genere umano. Non vanno sottovalutati anche i due termini: “inizio” e “crescita”. La Chiesa è l’inizio del regno di Cristo in mezzo agli uomini ed anche principale - ma non unico - modo attraverso il quale questo regno cresce e si sviluppa. Ancora una volta si mette in evidenza la dimensione “dinamica” o “storica” o “escatologica” della Chiesa, che inizia, si sviluppa e tende a un compimento che mai raggiungerà qui sulla terra, ma solo alla fine dei tempi, in cielo.





� Conseguenze dirette sono state l’estensione della corresponsabilità, con l’applicazione ai battezzati del triplex munus (sacerdotale, profetico e regale); il recupero del laicato, del tema dei carismi e della partecipazione in ordine alla conservazione e trasmissione della fede (sensus fidei). Tutto ciò non ha portato a rovesciare l’ecclesiologia, negando l’elemento istituzionale e le articolazioni interne di ordine ministeriale che la costituzione esamina al capitolo III, con la nota discussione sulla collegialità e l’introduzione di una Nota esplicativa praevia per la sua interpretazione.


� Cf., il documento del Consiglio ecumenico delle Chiese di Nuova Dehli, del 1961.


� PIUS XII, Litt. Enc. Mediator Dei, 20 Nov. 1947, n. 25 in AAS 39(1947), 555


� Sacrosanctum Concilium, 7.


� Cf., Ibidem.


� Cf., SC, 5.


� SC, 7.


� SC, 24.


� SC, 10.


� Sono, infatti, fondamentali per la nuova valutazione del tempo sacro, nel corso della giornata e dell’anno, le affermazioni della SC ai nn 83-111.


� Cf., SC, 5-6.


� Cf., SC, 8.


� Cf., SC, 47-48. La Parola si autogenera nella fede nella celebrazione liturgica; qui la comunità credente la proclama ascoltandola. Siamo, cioè, all’interno di una dinamica olistica, che parte dalla Parola per ritornare nuovamente a essa, dove il ruolo della liturgia è essenziale perché diventa il luogo privilegiato e irrinunciabile in cui il Mistero di Dio si manifesta, cf. SC, 10 e 35.


� Le catechesi mistagogiche dei Padri della Chiesa del secolo IV hanno educato i cristiani ad avvicinarsi alla liturgia, i cui riti erano percepiti non come qualcosa che incute il senso del divino per la sua oscurità, ma come segni che manifestano e rendono accessibile la presenza salvifica del Signore. Ecco quindi che la comprensione del rito e la partecipazione ad esso non solo non cancella il senso del mistero o della presenza di Dio, ma permette di aderire alla sua azione salvifica e invita a dare ad essa una risposta adeguata. La liturgia è celebrazione del mistero, ma non pretende di sostituire il mistero, che resta sempre accessibile solo attraverso la fede. Dal secolo IX in poi però, con l’emergere dell’allegorismo, le parole e i gesti del rito non contano più, affogati come si trovano nello sviluppo dell’interpretazione allegorica, che è stata un tentativo di risposta all’esigenza di comprensione e partecipazione ormai frustrata per i laici dall’ignoranza del latino e dalla complessità rituale. La Controriforma postridentina si è certamente impegnata lodevolmente nella formazione dei fedeli, in modo particolare attraverso la catechesi degli adolescenti. La Scrittura e la liturgia però non sono state alla base di questa formazione. La riforma del dopo Vaticano II, ritornando al tempo dei Padri, ci invita a partecipare alla liturgia attraverso la comprensione delle parole e dei gesti. Ci possiamo domandare se la non piena riuscita di questa riforma si debba, tra l’altro, ad una mancata formazione o catechesi mistagogica. 


� STh, III, q. 19, a. 1; Compendium Theologiae 239; E. SCHILLEBEECKX, Cristo Sacramento dell’incontro con Dio, Brescia 1960.


� R.Miss, 55.


� R.Miss, 5.


� R.Miss, 29.


� Abbiamo tenuto presente e raccomandiamo quello dell’Enchiridion Vaticanum, Edizioni Dehoniane, Bologna.
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