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FrRANCESCO MARTIGNANO*

«Per ritus et preces» (SC 48):
I’efficacia di una formula conciliare

1. La reciprocita di due fortunate formule conciliari:
«per ritus et preces» (SC 48) e «gestis verbisque» (DV 2)

Nel testo di Sacrosanctum concilium (SC) 48 ¢’ un elemento inequi-
vocabile ed ¢ la stretta relazione che viene posta fra il mistero pasquale,
ossia ’evento centrale della storia della salvezza, e il mistero eucaristico,
ossia la celebrazione principale di quell’evento.

La Chiesa si preoccupa vivamente che i fedeli non assistano come
estranei o muti spettatori a questo mistero di fede (fidei mysterio),
ma che, comprendendolo (id intellegentes) bene per mezzo dei riti e
delle preghiere (per ritus et preces), partecipino all’azione sacra con-
sapevolmente, pienamente e attivamente.'

Di fronte a questo passo della costituzione liturgica — ci troviamo
nel secondo capitolo — occorre precisare subito, per rispetto del testo
medesimo, che la comprensione del mistero di fede per mezzo dei riti e
delle preghiere si muove a un livello ben pit alto e profondo di quello
della semplice conoscenza. Allo stesso modo, i riti e le preghiere non sono
da intendersi come semplici mezzi occasionali, quasi strumenti estrin-
seci alla comprensione. Il comprendere, qui, & inscindibile dal vivere,
dal vivere e dal praticare l'esperienza di fede e i mezzi sono intrinseci
a questa esperienza. Tali precisazioni appaiono in tutta la loro impor-

* Docente incaricato di Liturgia presso la Facolta Teologica Pugliese, Bari
(martignano81@yahoo.it).

! CONCILIO ECUMENICO VATICANO II, Sacrosanctum concilium, n. 48: AAS 56(1964),
113: «Itaque Ecclesia sollicitas curas eo intendit ne christifideles huic fidei mysterio
tamquam extranei vel muti spectatores intersint, sed per ritus et preces id bene intelle-
gentes, sacram actionem conscie, pie et actuose participent».
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tanza se si sondano i tre termini del confronto proposto dal testo conci-
liare: mysterium, ritus, preces.

Il termine «ritus», infatti, raccoglie una vastissima molteplicita
di elementi propri del linguaggio simbolico: gesti, espressioni e movi-
menti; abiti, insegne, oggetti, simboli e libri; luoghi, edifici e ambienti
sacri; tempi, memorie, feste e solennita. Il termine «preces» si declina
in un ventaglio amplissimo di modalita diverse del linguaggio verbale:
orazioni, lezioni, didascalie e saluti; canti, acclamazioni, musiche e
suoni; il sacro silenzio.

Non e marginale il collegamento tra l'espressione «per ritus et
preces» e l'altra «con eventi e parole intimamente connessi» di Dei
Verbum 2: «Questa economia della Rivelazione comprende eventi e
parole intimamente connessi».?

L’analogia afferma la continuita della storia della salvezza nell oggi
della celebrazione liturgica. Gli eventi, connessi alle parole con cui Dio
opero fin dallinizio nella storia della nostra redenzione, continuano
ancor oggi con la medesima modalita nei riti e nelle preghiere delle cele-
brazioni liturgiche della Chiesa. La formula conciliare gestis verbisque
concludeva un tempo di eccessiva interpretazione dottrinale della Scrit-
tura e della predicazione di Cristo e apriva a prospettive narrative, piu
storico-salvifiche.?

La Dei Verbum va pertanto riconosciuta come il risultato del cristo-
centrismo teologico che corregge I'impostazione della teologia clas-
sica (Tommaso compreso), recependo 1'orientamento cristocentrico
emerso progressivamente lungo il corso del secolo. In particolare
la questione del soprannaturale che precedentemente era assorbita
dentro la problematica del rapporto tra la natura umana e la visione
dell’essenza divina torna cosi ad alimentarsi alle fonti sorgive della
Scrittura e della Tradizione, impegnandosi a superare ogni visione
semplicemente metastorica del nucleo vivo e originario della Rive-
lazione. II cristocentrismo si propone come correzione al teocentri-
smo della teologia scolastica e si presenta come dato della Rivelazio-
ne in quanto tale: in quanto in Gesti Cristo si da la rivelazione piena
e definitiva di Dio. Cosi il cristocentrismo diventa il principio della
teologia ricondotta al suo genuino principio. In questo orizzonte

2 CoNCILIO ECUMENICO VATICANO II, Dei Verbum, n. 48: AAS 58(1966), 818:
«Haec revelationis oeconomia fit gestis verbisque intrinsece inter se connexis».

® Cf. L. Mepp1, «Gestis verbisque: fortuna di una formula», in Parole di Vita
60(2015), 30-35. Lanza chiarisce che «I'impostazione, che nella formula “gestis verbis-
que” si concretizza, evita la diffusa quanto impropria equazione in cui Rivelazione- pa-
rola di Dio-Sacra Scrittura praticamente si identificano» (S. LANZzA, «“Gestis verbisque”.
Fecondita di una formula», in N. C1oLA (a cura di), La Dei Verbum trent’anni dopo. Mi-
scellanea in onore di padre Umberto Betti, Lateran University Press, Roma 1995, 323.
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essenziale ¢ il rinvenimento del mysterium paschale quale vertice e
forma della rivelazione cristologica stessa*

e non ¢ un caso che la riaffermata centralita del mistero pasquale sia
il contenuto fondamentale della celebrazione della liturgia secondo la
prospettiva storico-salvifica assunta dalla Sacrosanctum concilium.>

2. Il mistero, i riti, le preghiere
oltre il riduzionismo gnostico della liturgia

11 mistero € I'intervento di Dio nella storia dell'uomo. Pit1 precisa-
mente, & I'intervento che crea e conduce la storia, intesa come il tempo
dell’'uomo. Se il termine mistero viene identificato con Dio, assume il
valore di cio che non e raggiungibile, percepibile, comprensibile. Ma
poiché viene utilizzato in contesto cristiano, esso indica inevitabilmente
il Dio che si e rivelato, anzi indica Dio nell’atto stesso del suo rivelarsi.
Il mistero e la rivelazione di Dio: non perché ora Dio sia raggiungibile o
comprensibile, ma perché ora Dio ci ha raggiunto. Il mistero e ’evento
del Dio che si fa prossimo all'uomo. Non dobbiamo dimenticare che nel
concetto stesso di «evento» sono impliciti due elementi fondamentali:
I'azione e il tempo. Cio significa che il mistero, in quanto evento di Dio,
€ azione e tempo segnati da Dio.

¢ P. Copa — N. REALI, «Statuto e metodo della teologia», in G. CaANOBBIO — P.
Copa (a cura di), La teologia del XX secolo, 1: Le prospettive storiche, Citta Nuova, Roma
2003, 45-46.

5 Cf. P. Sorci, «Mistero pasquale», in D. SARTORE — A.M. Triacca — C. CIBIEN
(a cura di), Liturgia, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2001, 1250: «La fondamentale
acquisizione della Sacrosanctum Concilium, accanto alla natura ecclesiale della liturgia in
quanto azione di Cristo e di tutto il suo popolo, che & la Chiesa concentrata nell’assem-
blea celebrante, e sicuramente quella della liturgia come celebrazione del mistero pa-
squale. Come & noto il documento conciliare, avvalendosi delle acquisizioni teologiche
dei decenni precedenti circa la rivelazione come storia della salvezza che ha il proprio
vertice nella morte, risurrezione e ascensione di Cristo, Verbo di Dio fatto uomo, applica
a questo momento ricapitolativo la categoria cara ai padri e ai testi della liturgia tanto
in Oriente quanto in Occidente a partire da Melitone di Sardi e presenta la liturgia come
attuazione del mistero pasquale per opera dello Spirito Santo. L’assunzione di questa
categoria implica che ogni azione liturgica € memoria dell’evento pasquale, inteso come
un evento le cui conseguenze continuano nei membri del popolo di Dio di cui Cristo
é capo, rendimento di grazie per l'opera compiuta da Dio a favore del capo e delle
membra, supplica perché Dio nella sua fedelta continui nell’'oggi e porti a compimento
definitivo la sua opera. Questo, attraverso un’azione simbolica che rende in qualche
modo presente agli occhi di Dio e dei fedeli I’evento salvifico, affinché Dio, vedendolo,
si ricordi della sua fedelta e della sua misericordia, e affinché i fedeli, ricordando, a loro
volta si impegnino alla fedelta e alla coerenza».
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Purtroppo e sempre possibile sottovalutare questo aspetto. Si
puo, ciog, retrocedere dall’azione al puro pensiero e nel puro pensiero
affogare il tempo. E il rischio dell’intellettualismo di sapore gnostico. I
gravi pericoli dello gnosticismo sono la de-storicizzazione, il disprezzo
della realta storica, materiale, carnale dell'uomo e, di conseguenza,
svalutazione della dimensione storica della rivelazione di Gesu,
sicché Gesu tende a essere il Logos eterno e non 1'uomo in cui il Logos
si incarna, che soffre, che patisce. Non e un caso che i grandi confu-
tatori dello gnosticismo (Ireneo, Tertulliano, Agostino) insistano sulla
dimensione della storicita, della carne, del corpo, della realta storica.
Invece la tentazione eterna gnostica, di cui lo gnosticismo come
momento storico determinato e la prima grande attestazione, e quella
di trasformare ’evento della salvezza in una filosofia elitaria, in una
riflessione filosofica concettuale: la concezione della salvezza ridotta
a conoscenza della propria interiore scintilla o radice divina e a libe-
razione da qualsiasi condizionamento storico, la trasformazione della
rivelazione cristiana, che la Chiesa media, in facile dottrina antropolo-
gica che esalta astrattamente 'uomo, che lo separa dalle sue responsa-
bilita, dal suo compito di carita, di testimonianza storica, anche dalla
sua dimensione incarnata.

Papa Francesco scrive che la mentalita gnostica sceglie sempre la
via dei ragionamenti astratti e formali, e cosi sembra voler dominare,
«addomesticare il mistero».® E questo, anche nella Chiesa, e il percorso
imboccato spesso da chi e impaziente, non attende con umilta il rive-
larsi del mistero, perché — come continua l’esortazione apostolica —
non sopporta il fatto che «Dio ci supera infinitamente, ¢ sempre una
sorpresa, e non siamo noi a determinare in quale circostanza storica
trovarlo, dal momento che non dipendono da noi il tempo e il luogo e la
modalita dell’incontro».”

Uno spirito gnostico pud insinuarsi anche oggi nella vita della
Chiesa ogni volta che si vuole prescindere dalle fattezze concrete e
gratuite con cui opera la grazia, e si prende la via dell’astrazione intellet-
tualistica, che procede «disincarnando il mistero» e assorbendo parole
e verita della fede cristiana nei loro sistemi concettuali, svuotando cosi
dall'interno l’avvenimento cristiano della sua storicita. Per le teorie
gnostiche, la salvezza consisteva in un processo di auto-divinizzazione,
un cammino di conoscenza in cui il soggetto doveva prendere coscienza
del divino che aveva gia dentro di sé. Mentre la fede cristiana ricono-

¢ FRANCESCO, esortazione apostolica sulla chiamata alla santita nel mondo con-
temporaneo Gaudete et exsultate (19 marzo 2018), n. 40: https:/ /bit.ly /2P4CuAc.
7 Ivi, n. 41.
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sce che la salvezza ¢ un dono gratuito di Dio, che raggiunge 1'uomo
dall’esterno, da fuori di sé. E riconosce anche che Dio, da quando ha
scelto d’incarnarsi, non ha piti cambiato metodo.

Dalla prospettiva liturgica, la comunita cristiana ha evitato questo
pericolo di retrocessione e affogamento, vivendo e testimoniando il
mistero «per ritus et preces». Il valore dell’espressione conciliare «per
ritus et preces» sta anzitutto nella concretezza con cui si intende vivere il
mistero, ossia il Dio che si fa prossimo all'uomo nella storia. Anzitutto la
preghiera, ossia non un discorso pitt 0 meno elaborato su Dio, su Cristo,
sulla salvezza, ma un discorso di Dio e con Dio, realizzabile in Cristo
salvatore. Nella preghiera, la parola non elabora un sistema concettuale,
ma esprime 'emozione di un incontro. In tal modo, il mistero non e
I'oggetto descritto dalle parole, ma ¢ nelle parole con cui lo si ascolta e
lo si invoca.

Non si tratta, evidentemente, di parole inventate dall’'uomo,
perché ogni realta umana e impotente di fronte a Dio. Si tratta, invece,
delle parole che Dio ci dona per poterlo invocare, pregare, ringraziare.
Sono le parole conservate nella Scrittura e consegnate nella liturgia
intesa come celebrazione in atto, come rito. La parola e la preghiera sono
nel rito. Da cio emerge che, propriamente parlando, non vi sono i riti e
le preghiere, ma le preghiere nei riti. La connaturalita della preghiera
al rito risiede nel fatto che nel rito la parola non é il semplice segno del
pensiero umano, ma il simbolo del mistero divino, ossia la linfa della
preghiera.

Nel sottolineare 1'importanza dei gesti e dei riti che si compiono
nella liturgia, occorre evitare due pericoli opposti: da una parte, l’asso-
luta mancanza di ritualita, che riduce la liturgia a un insieme di parole
frettolose e gesti rattrappiti, compiuti con trascuratezza e banalita;
dall’altra, la ritualita enfatizzata di un cerimoniale rigido e ingessato
oppure di gesti sproporzionati e fuori luogo, che allontanano da quella
«nobile semplicita» che contraddistingue lo stile della liturgia cristiana.

3. Il rito e i simboli del mistero,
ovvero il mistero del culto cristiano

Il rito & composto anche di gesti, immagini, colori, profumi,
contatti. In altri termini, il rito € composto da tutte le principali forme
espressive dell'uomo: la parola, che entra nel rito, interagisce con tutte
queste forme espressive e ne condivide la simbologia. Si realizza, cosi,
un contesto che favorisce il coinvolgimento globale dell'uomo di fronte
a Dio. La pertinenza del riferimento al rito, perd, appare ancora pitt
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evidente se si tiene presente quanto si ¢ detto sopra sull’evento. Non vi
e evento se non la dove si incrociano 1’azione e il tempo.

A nessuno sfugge che anche il rito & fondamentalmente azione e
tempo. E non un’azione e un tempo qualsiasi, ma un’azione di grazie,
sacramentaria, divina, e un tempo straordinario, festivo, escatologico.
Nel rito, la preghiera non & una semplice parola, un semplice suono, ma
€ un’azione e un tempo, una grazia e una festa, un’attesa e una speranza.
Gia sotto questo profilo, il rito & particolarmente congeniale al mistero
inteso come evento storico-salvifico. Ma vi € di pit. Il mistero e ’evento
che coniuga azione e tempo secondo il disegno di Dio. In altri termini,
il mistero e ’azione e il tempo che hanno come responsabile principale
non l'uomo ma Dio. Anche il rito & azione e tempo caratterizzati dal
primato di Dio. Sia il rito che I’evento sono sotto la responsabilita di Dio.

Tutto questo ci dice che il rito ha lo stesso volto del mistero: & la
presenza del mistero nel susseguirsi delle generazioni. In modo del tutto
particolare e unico, la celebrazione eucaristica € la presenza dell’evento
pasquale nel susseguirsi delle generazioni. L’antica tradizione cristiana
e la coscienza ecclesiale testimoniata da Sacrosanctum concilium concor-
dano nel riconoscere questo stretto legame tra I'evento e il rito, tra la
Pasqua e l'eucaristia. La Pasqua e 1’evento che prende, piu di ogni altro,
il nome di mistero; ma durante gli eventi pasquali, e prima del loro
pieno realizzarsi nella morte-risurrezione, Cristo istituisce 1’eucaristia,
che merita lo stesso nome di mistero.

Pertanto, possiamo parlare sia di mistero pasquale che di mistero
eucaristico: 'uso del medesimo termine (mistero) per dire entrambi
(Pasqua ed eucaristia) e la testimonianza piu eloquente del nesso
profondo tra mistero e rito. La comprensione del mistero &, quindi, «per
ritus et preces» o, come si € mostrato sopra, semplicemente «per ritus»
perché il rito e esso stesso mistero.

Un particolare scalpore suscito la teologia dei misteri sviluppata
dal benedettino Odo Casel (1886-1948): il suo contributo mirava a un
fondamentale rinnovamento spirituale e teologico della liturgia e della
teologia in genere. Casel sviluppo la teologia dei misteri basandosi su
uno studio comparativo delle religioni misteriche e del cristianesimo
secondo la metodologia filologica. Formulo la sua idea di liturgia come
celebrazione del mistero cristiano a partire da un’analogia dei culti nelle
religioni misteriche a livello cosmico-agrario dell’area mediterranea con
il culto cristiano descritto nella teologia dei padri della Chiesa.

La sua riflessione si incentro sul Cristo storico, sulla sua vita e
soprattutto sulla sua passione e morte, cioe i misteri fondamentali della
sua vita. Casel intese cosi mistero cristiano come azione concreta che
rende presente un’azione passata: i misteri cristiani sono azioni salvifi-
che di Dio; ora queste azioni sono perpetuate nel tempo attraverso la loro
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celebrazione. La liturgia, celebrazione del mistero di Cristo, ri-presenta
e ri-attualizza quegli eventi accaduti una volta per sempre perché la
salvezza da essi prodotta sia efficace per 'uomo di ogni tempo. La diffe-
renza tra il mistero cultuale e il mistero reale che e Cristo sta solo nel
fatto che il primo é la ripresentazione simbolica del secondo; la diffe-
renza riguarda quindi solo il modo di essere, non l'essenza stessa del
mistero. Dopo aver risposto che il mistero ¢ Dio stesso che si abbassa
fino a raggiungere la sua creatura per manifestarsi a lei e che per Paolo
¢ la rivelazione di Dio in Cristo, Casel prosegue affermando che

da quando il Cristo non & piut visibile tra di noi, la sua parte visi-
bile (come dice Leone Magno) ¢ passata nei misteri. Noi troviamo
nei misteri del culto la sua persona, la sua opera salvifica, la sua
efficacia di grazia. Come dice sant’Ambrogio: «lo ti trovo nei tuoi
misteri». I misteri del culto sono quelle azioni sante che noi com-
piamo ma che il Signore realizza simultaneamente in noi. Il mistero
di Cristo che si compi nel Signore Gest1 secondo una verita piena,
storica e sostanziale, in noi si compie anzitutto in forme simboliche
le quali pero non sono semplicemente immagini esteriori ma sono
animate dalla realta della nuova vita che Cristo ha guadagnato per
noi. Questa particolarissima partecipazione alla vita di Cristo che
da una parte e simbolica e dall’altra é reale era chiamata dagli an-
tichi «mistica»; essa & un quid medium tra la semplice immagine e la
realta vera e propria.®

Questa prospettiva lo porta a considerare in modo nuovo sia la
forma che il contenuto della liturgia, ma soprattutto il senso e il valore
intrinseco dei sacramenti. La liturgia & per Odo Casel il mistero di Cristo
che opera nei suoi sacramenti. La liturgia e ’azione rituale dell’opera
della salvezza di Cristo, ossia presenza sotto il vero dei simboli
dell’opera divina della salvezza. Da questa definizione scaturisce che
la Chiesa nella celebrazione dei sacramenti, sintesi di tutta la liturgia,
altro non e che il prolungamento nel tempo dell'umanita gia glorifi-
cata e pneumatizzata di Cristo. Le componenti essenziali del termine
«mistero» sono l'esistenza di un avvenimento primordiale di salvezza
(mito) reso presente per mezzo di un rito e ’attuazione mediante il rito
di una propria storia di salvezza.’

L’enciclica di Pio XII Mediator Dei non accettera il modo di spie-
gare la presenza di Cristo nella liturgia tipica del benedettino Casel,
sebbene sara debitrice al liturgista tedesco quando definira la liturgia

8 Q. CasEL, Il mistero del culto cristiano, Borla, Roma 1985, 33.42.44.

® Cf. S. MaRsILI, «La liturgia momento storico della salvezza», in B. NEUNHEU-
SER — S. MARSILI — M. AUGE — R. C1viL (a cura di), Anamnesis, 1: La liturgia, momento della
storia della salvezza, Marietti, Casale Monferrato 1974, 77-78.
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come continuazione dell"ufficio sacerdotale di Cristo e parlera dell’anno
liturgico come di Cristo stesso che continua a camminare in mezzo agli
uomini nella sua Chiesa, affinché gli uomini possano venire a contatto
dei suoi misteri continuamente presenti e operanti nella liturgia e cosi
vivere per mezzo di essi."

Nonostante le critiche, gli attacchi e i sospetti, il vasto movimento
di riforma liturgica di cui Odo Casel puo essere considerato uno dei
piu insigni sostenitori che condusse a un rinnovamento fondamentale
della coscienza di fede soprattutto ecclesiale che nel concilio Vaticano II
e nelle sue riforme trovera finalmente riconoscimento ufficiale. Sicura-
mente il noto liturgista benedettino puo essere considerato 'ispiratore
dell’espressione conciliare «il mistero per ritus et preces». Dopo un’ampia
analisi sui diversi apporti di approfondimento della realta del mistero
cosi come emergono sia nella teologia antica che in quella piti recente, il
liturgista Neunheuser giunge a queste conclusioni perfettamente inter-
pretative del sentimento conciliare dell’economia salvifica a proposito
della liturgia:

Riepilogando possiamo dire che, al di la di certe opinione delle sin-
gole scuole e al di la delle questioni teologiche controverse, la pa-
rola chiave mistero — patrimonio comune della tradizione ecclesia-
stica e della liturgia romana sia nei suoi testi originari che in quelli
restaurati della riforma postconciliare — & in grado di sintetizzare il
piano storico salvifico di Dio, la sua realizzazione nella storia del
popolo di Israele e, giunta la pienezza dei tempi in Cristo Gesty, in
particolare nella sua morte e risurrezione e poi nell’attualizzazione
di tale realizzazione nella Chiesa e nelle azioni sacre della sua litur-
gia: il mistero di Dio in Cristo e nella Chiesa a nostra salvezza e a
gloria di Dio. Senza bisogno di legarsi a una determinata scuola e
conservando la piena liberta per quanto riguarda la formulazione e
la soluzione ultima di singole questioni ancora controverse, possia-
mo dire che questo concetto chiave e il dispiegamento del suo con-
tenuto ha impresso un nuovo slancio alla comprensione del mes-
saggio della fede e alla sua esposizione teologica, oltre a conferirgli
una straordinaria unitarieta senza danno per la sua ampiezza.!

4. «Per ritus et preces» e il nuovo paradigma
di partecipazione: non solo actus animae

Il primo aspetto che dobbiamo considerare e che il giudizio sulla
actuosa partecipatio oggi puo sorgere soltanto da una comparazione con

10 Cf. P1o XII, enciclica Mediator Dei: AAS 39(1947), 580.
11 B. NEUNHEUSER, «Mistero», in D. SARTORE — A.M. Tr1acca (a cura di), Nuovo
Dizionario di Liturgia, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1988, 816-817.
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il precedente paradigma partecipativo che ancora la Mediator Dei del
1947 chiamava partecipatio fidelium. Puo sorprendere che in pochi anni si
possa passare da un modello di partecipazione parallela a un modello
di partecipazione comune. E importante cogliere bene dove sta la diffe-
renza tra un modello e I’altro: il modello classico — che possiamo far risa-
lire sicuramente agli inizi del secondo millennio e forse anche prima —
viene sintetizzato da quelle espressioni cosi chiare, cosi forti con cui
Mediator Dei definisce il partecipare come una caratteristica che riguarda
I’anima.

Secondo quel testo, infatti, la fidelium participatio € compresa come
intimo contatto dell’anima con il significato della celebrazione: significa
avere nell’anima «gli stessi sentimenti del Crocifisso». In questa lettura
il partecipare riguarda 1’anima, non il rito. Anzi questa comprensione
determina anche per Pio XII la necessita di differenziare le forme esterne
del partecipare: se 1'obiettivo & un certo stato d’animo, diventa secon-
dario il fatto che qualcuno vi giunga mediante il rito, altri mediante le
novene di preghiera, altri mediante la meditazione della sacra Scrittura
e altri ancora mediante 1"ufficio divino.

Durante la messa, che solo il presbitero dice, tutte queste azioni,
in parallelo, portano diversi soggetti, lungo diverse strade, al mede-
simo sentimento di devozione di preghiera. E evidente che il prezzo
pagato a questa interpretazione ¢ una scomposizione dell’assemblea
in una pluralita di devozioni individuali. La novita che il paradigma
della actuosa participatio rende possibile € quella di considerare il rito
come un’azione comune: tutti compiono la medesima azione sia pure a
diverso titolo e con diversi ministeri. Perché questo modo di intendere
la liturgia possa fiorire, occorre pero rimuovere tutti quegli ostacoli che i
secoli avevano introdotto, avendo perduto la percezione di questa desti-
nazione comune dell’azione rituale. Inoltre, mentre la fidelium partecipa-
tio comporta un’attenzione rivolta soltanto all’anima, 1’actuosa partecipa-
tio mobilita anche il corpo; anzi pretende un’unificazione tra interno ed
esterno, tra privato e pubblico, tra individuale e comunitario.

Se l'actuosa participatio costituisce una forma nuova del parteci-
pare ecclesiale e comunitario alla celebrazione liturgica, era ovvio che
dovesse suscitare prima o poi un nuovo interesse per la forma di questo
celebrare. Si e detto giustamente che questo nuovo modello ha costretto
tutta la Chiesa a passare prima dall’assistere al partecipare, poi dal parte-
cipare al celebrare. L'actuosa participatio comporta pertanto una nuova ars
celebrandi. Tuttavia, e ancora possibile ridurre l'ars celebrandi all’obbe-
dienza fedele alle norme liturgiche nella loro completezza, ossia alla
logica sempre necessaria ma non piu sufficiente del ritus servandus.

Tuttavia, occorre attenzionare tutte le forme di linguaggio previste
dalla liturgia: parole, canto, gesti, silenzi, movimenti del corpo, colori
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liturgici dei paramenti, arte e architettura, canto liturgico. Si tratta delle
specificazioni di questa complessiva attenzione corporea ai sensi che
richiede gusto squisito e finezza di tatto, sensibilita acuta e manualita
fine. Dell’actuosa participatio dobbiamo recepire il lato pitt corporeo e
non verbale che costringe le nostre comunita a riscoprire 1’azione rituale
nella varieta dei suoi registri comunicativi: prendendosi cura della litur-
gia, le comunita possono tornare a dare la parola ai riti. Celebrandoli
pienamente, le comunita diventano quel che sono.

Contro l'illusione di catturare l'esperienza di Dio nelle reti del
soggettivismo, occorre considerare i sensi. «Accende lumen sensibus»
e un versetto dell'inno Veni creator Spiritus: la preghiera liturgica non
lascia dubbi sul coinvolgimento dei sensi nell’esperienza spirituale
dell’incontro con Dio. La riflessione teologica lo ha sempre intuito, ma
per descrivere i dinamismi dell’esperienza spirituale ha preferito affi-
darsi alle sponde sicure della razionalita, diffidando del linguaggio dei
sensi, ritenuto ambiguo e ingannevole. Emblematico e il caso del Tantum
ergo, inno eucaristico composto da san Tommaso d’Aquino: «Praestet
fides supplementum sensuum defectui (supplisca la fede all’insuffi-
cienza dei sensi)».

Dopo secoli di sospetto, sembra che sia arrivata 1'ora di reinte-
grare la sensibilita nell’esperienza e nella sapienza della fede. Contro la
deriva razionalista, si invoca una liturgia piu sensibile alle ragioni del
corpo, pilt capace di coinvolgere e avvolgere la totalita delle dimensioni
dell’'umano: i sensi non sono piu1 visti come ostacolo pericoloso, ma come
la «<suprema occasione» del rivelarsi dello Spirito.'? Al tempo stesso, non
sfugge la necessita di vigilare perché la sensibilita dell’esperienza litur-
gica non scada in un sensualismo fuorviante. Contro l'illusione di cattu-
rare l'esperienza di Dio nelle reti del soggettivismo, occorre considerare
i sensi non solo come il luogo della suprema occasione, ma pure come il
luogo della quotidiana tentazione.

Tra i due opposti di un razionalismo anestetico e di un sensuali-
smo estetizzante, I'estetica liturgica — ovvero la disciplina che approfon-
disce il senso della liturgia a partire dai suoi dinamismi sensibili — & chia-
mata a raccogliere la sfida di pensare a una liturgia insieme sensibile e
spirituale: una liturgia dei sensi spirituali che integra la sensibilita in una
forma improntata a un’estetica della carita evangelica ed ecclesiale.

2 Cf. C. Cawmro, Gli imperdonabili, a cura di M. PIERAcct HARWELL, Adelphi, Mi-
lano 1987, 50: «Chi restera a testimoniare dell'immensa avventura, in un mondo che
confondendo, separando, opponendo o sovrapponendo corpo e spirito li ha perduti
entrambi e va morendo in questa perdita?».

13 Cf. P. TomarTis, Accende lumen sensibus. La liturgia e i sensi del corpo, CLV, Roma
2010.
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Molta strada ¢ stata percorsa dalla filosofia e dalle scienze umane
per rivalutare i sensi del corpo. Luogo di scambio tra la realta esteriore
e l'interiorita soggettiva, i sensi sono molto di piu che uno strumento
necessario ma da oltrepassare al piu presto, per giungere alla cono-
scenza intellettiva: i sensi costituiscono la possibilita della nostra rela-
zione con il mondo e pure con noi stessi, dal momento che percepire cio
che avviene al di fuori di noi e sempre percepirsi nell’atto di percepire.

Diversa, infatti, & la percezione della rosa da parte dell'innamo-
rato e del botanico, dell’artista e dell’'uomo distratto: il contesto della
percezione, insieme alla condizione soggettiva di colui che percepisce,
sono determinanti per definire il senso di cio che si sente; in un’espres-
sione sintetica, si potrebbe dire che cio che ¢ al di la di noi non ¢ mai
senza di noi. Il rimando alla relazione originaria che lega il corpo e lo
spirito, il mondo e l'io, & di fondamentale importanza per comprendere
la dimensione sensibile dell’esperienza spirituale: lo attesta con chia-
rezza il Prologo giovanneo («E il verbo si e fatto carne [...] e noi abbiamo
visto la sua gloria»: Gv 1,14.18), insieme all’esordio della Prima lettera
di Giovanni («Quello che le nostre mani hanno toccato [...]»: 1Gv 1,3). In
virtt della creazione in Cristo (dato antropologico) e dell’incarnazione
di Cristo (dato teologico), i sensi del corpo costituiscono non soltanto il
luogo di accesso all’esperienza del mondo, ma pure il luogo di accesso
all’esperienza di Dio.

Di tale esperienza proprio la liturgia rappresenta il momento
sorgivo e culminante, come afferma il concilio Vaticano II,* sulla scia
della grande tradizione patristica: in essa, attraverso la varieta dei
segni sensibili,® si manifesta e si attualizza il dono della salvezza di
Cristo. L’apertura della fede a un’estetica dell’ascoltare e del vedere, del
gustare e dell’entrare in contatto, non rappresenta dunque né un privi-
legio dei mistici né una consolazione dei semplici, bisognosi di toccare
e vedere per credere: essa e costitutiva dell’esperienza liturgica, chia-
mata in qualche modo (precisamente nel modo proprio della liturgia)
a mostrare e a vedere la gloria del Dio invisibile, a dire e ascoltare la
Parola rivelata, a entrare con tutti i sensi nel cuore del mistero trinitario.

Tutto questo e possibile in virtu della singolare capacita dei sensi
di far entrare in una relazione immediata e concreta con l'altro da sé:
dire sensi significa dire corpo, dunque presenza viva e scambio reciproco;

14 CoNcILIo ECUMENICO VATICANO II, Sacrosanctum concilium, n. 10: «Nondime-
no la liturgia é il culmine verso cui tende I’azione della Chiesa e, al tempo stesso, la fonte
da cui promana tutta la sua energia».

5 Jvi, n. 7: «In essa, la santificazione dell'uomo e significata per mezzo di segni
sensibili [e quindi percepibili e vivibili attraverso i cinque sensi; il corsivo e nostro] e
realizzata in modo proprio a ciascuno di essi».
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dire sensi significa dire azione che coinvolge e manifestazione che sollecita
una risposta di riconoscimento; dire sensi significa dire sensibilita, vale
a dire attenzione ed emozione; dire sensi significa dire sinestesia, ovvero
possibilita di entrare in contatto con 1’Altro da noi con tutto noi stessi,
rispettandone al contempo la trascendenza e I'imprendibilita; dire sensi
significa dire alleanza, perché non c’é sensazione che non sia una comu-
nione; il fatto di vedere alcune cose e non percepirne altre, il fatto di non
ascoltare tutto cio che entra nel nostro campo uditivo, ci conferma della
verita per cui vedere ¢ rispondere, ascoltare e corrispondere e non si da
percezione liturgica senza iniziazione a un dato modo di percepire.

Anche il limite, che & costitutivo della sensazione (la visione e
prospettiva e parziale; il nostro olfatto e inferiore a quello degli altri
animali) e che si accentua nelle esperienze della malattia, della disabi-
lita, dell’incedere dell’eta, non costituisce per se stesso un ostacolo alla
percezione liturgica: al contrario, proprio 'esperienza dello scarto tra la
percezione limitata della realta e la realta che in essa si rivela pud mani-
festare I'eccedenza (cioeé il sovrappitt) del dono trascendente e della
sua recezione. La ricerca di una liturgia piu contattiva e piu sensibile
alle ragioni del corpo e del cuore e espressione di una nuova fase della
riforma liturgica, piu attenta alla dimensione verticale e mistica della
partecipazione attiva (partecipare come essere coinvolti nel mistero)
e pitt consapevole dell'importanza della forma rituale in ordine a tale
partecipazione.

Contro 'atteggiamento informale, che per paura del formalismo
non si preoccupa piu delle forme, si presta nuovamente attenzione alle
risorse del rito in ordine non solo alla comunicazione, ma alla comu-
nione con il mistero. Perché la liturgia possa costituire la suprema occa-
sione dell’incontro con Cristo, non & sufficiente che ci sia I’assemblea,
non bastano le parole delle preghiere e il canovaccio del rito. E neces-
sario affinare un’arte di celebrare (ars celebrandi), al contempo sineste-
tica (che attiva tutti i codici e coinvolge tutti i sensi) e performativa (che
trasforma la percezione e fa entrare in relazione), perché tutto concorra
al bene di coloro che amano Dio: la visione composta e lo sguardo orien-
tato; il modo di proclamare la Parola e le preghiere; la musica e il canto;
lo spazio architettonico e lo stile dei gesti; il profumo e lo stesso gusto.

In questa prospettiva, il senso della vita non appare come un
contenuto mentale che si colloca al di la della vita, ma come una rela-
zione affidabile che, nella concretezza della vita, dischiude il senso ai
sensi. L’esigenza estetica di una liturgia piti epifanica ¢, evidentemente,
a rischio del corpo: la promessa di un contatto immediato e insidiata
dalla tentazione antropocentrica, che va alla ricerca della performance
spirituale, allontanandosi da quella gratuita disinteressata che nella
liturgia cerca solamente il Signore e I’edificazione della comunita. Nella
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stagione postmoderna delle gratificazioni istantanee ¢ necessario vigi-
lare perché i sensi del corpo, anziché essere finestre aperte verso 1'Invi-
sibile, non si riducano a funzionare come uno specchio che non riflette
altro che se stessi.

L’ambivalenza con cui le nostre assemblee avvertono insieme il
fascino e il timore di dare voce alla dimensione sensibile della liturgia
non e nuova: 'esercizio della vigilanza nei confronti dei sensi appare
come un dato costante nella storia della spiritualita cristiana, sin dalla
predicazione dell’apostolo Paolo che esorta i cristiani di Corinto a fare
tutto con moderazione, intelligenza e sobrieta, perché il nostro «non &
un Dio di disordine, ma di pace» (1Cor 14,33). Un’estetica della calma,
della modestia e della misura domina il pensiero e la prassi delle assem-
blee liturgiche dei primi secoli: da qui la titubanza con cui elementi come
I'incenso, i fiori, le immagini, gli strumenti musicali furono progressiva-
mente introdotti nella liturgia, nel timore di cedere all’idolatria pagana
o pitt semplicemente di essere distratti dalla bellezza sensibile nel
cammino verso le verita dello spirito.

Che in tale atteggiamento si annidi il pregiudizio platonico &
ammissibile: emblematica e in tal senso l'estetica di Agostino che da
una parte esalta la bellezza che viene dai sensi (descritti come messag-
geri che rimandano al Creatore per mezzo del loro ministerium) e il
giusto piacere che ne deriva, dall’altra invita a diffidare dei sensi («fore-
sta piena di insidie e di tentazioni») e a sottomettere ogni piacere sensi-
bile all'uso che se ne fa, dal momento che tale piacere tende inevitabil-
mente verso il basso, preferendo le creature al Creatore, i doni di Dio al
Dio dei doni.'

E tuttavia, come mostra proprio la fine fenomenologia dei sensi di
Agostino, € ultimamente nel corpo stesso, nei dinamismi della sensibi-
lita che si radica quell’ambivalenza di fondo per cui la carne & insieme il
luogo della trasparenza dello Spirito e della sua opacita. Solo ricevendo
la loro forma spirituale, sensi e sentimenti diventano il luogo epifanico
del dirsi e del donarsi dell’esperienza dell’incontro con il Dio trinitario.
La percezione di tale ambivalenza assume nelle nostre assemblee litur-
giche i tratti di due derive opposte: I'intellettualismo anestetico e 1’an-
tropocentrismo sensualistico.

I primo e figlio della modernita secolarizzata e risente di un persi-
stente pregiudizio antirituale, per cui tutto cid che ha a che fare con
l'estetico e considerato fuorviante rispetto all’autentico spirito della fede
cristiana, distraente da cio che veramente conta: il vangelo predicato e

16 Cf. Acostino, Le Confessioni X, 6; IV, 15-18; ed. it. Citta Nuova, Roma 1991,
30-35.
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vissuto. La conseguenza di tale atteggiamento ¢ rilevante: la varieta e
la ricchezza dei linguaggi sensibili cedono il passo al predominio del
codice verbale che enfatizza il livello mentale della comprensione dei
significati e dei valori sul livello corporeo del contatto e della relazione.

Sul fronte opposto, ecco una liturgia ansiosamente alla ricerca dei
sensi perduti dalla modernita secolarizzata. Nella cultura dell'imma-
gine e dell’emozione, anche la liturgia reclama i diritti della sensibi-
litd, non senza cedere alle lusinghe della spettacolarizzazione media-
tica, pitt preoccupata di far stare bene che di disporre sensi e sentimenti
all’azione dello Spirito di Cristo."”

In questo quadro, si possono segnalare alcuni pericoli ricorrenti:
i tentativi ingenui di garantire, tramite i mezzi audiovisivi, una visibi-
litd pressoché assoluta, come se una maggiore visione fosse indispensa-
bile per vedere lo Spirito all’opera; I'espansione indebita degli elementi
canoro-musicali mirati a incantare (orchestre e cori imponenti, atmosfere
New Age); il sovraccarico emotivo che tende ad annullare ogni distanza
tra il sé e l'altro; l'attenzione esageratamente minuziosa rivolta agli
elementi cerimoniali, che tradisce una certa autoreferenzialita; I’espan-
sione del gesto rituale, tipica (anche se non esclusiva) di certi filoni delle
spiritualita carismatiche che non ritengono sufficiente la forma rituale
prescritta, al fine di raggiungere gli effetti spirituali desiderati.

Tra le opposte derive di una liturgia che non si prende piu cura
delle forme e di una liturgia che si sofferma sulle forme in modo inge-
nuo e carnale (secondo 1’opposizione paolina tra carne e spirito) si gioca
la sfida di una liturgia dei sensi spirituali: sensi inabitati dallo Spirito di
Cristo, che attiva la varieta e la ricchezza dei codici sensibili e 1i inte-
gra in una scena armonica, capace di lasciar trasparire 1'ordine evan-
gelico della carita; sensi abitati dalla parola di Dio che orienta azioni
e percezioni alla rivelazione del senso cristologico; sensi che sanno
abitare il limite, nel pudore che accompagna l’ardore con cui la sensibi-
lita si sporge, oltre se stessa, sull’eccedente rivelazione del Dio trinita-
rio. Forma, senso, stile: ecco i capisaldi di un’estetica liturgica dei sensi
spirituali, sospesi tra cielo e terra a pregustare il compimento, deside-
randolo e invocandolo.

7"Cf. M. LAcRroix, Il culto dell’emozione, Vita e Pensiero, Milano 2002.
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5. «Per ritus et preces», ovvero la dottrina
dei sensi spirituali in liturgia, e I’'umanita di Cristo
in genere ritus: un legame inscindibile

I'simboli sacramentali sono altrettanto autentici quanto lo & I'uma-
nita di Cristo, unico vero sacramento di salvezza: la percezione umana
nei sacramenti non € un accessorio in rapporto alla loro realta di fede.
Purtroppo per secoli la Chiesa ha scelto di essere attenta soprattutto alla
validita e alla liceita del gesto sacramentale, trascurando il valore antro-
pologico dei segni liturgici e del loro trasmetterci la salvezza attraverso
le nostre percezioni corporali. Trascurando i cinque sensi, la liturgia
ha perso e perde di realismo e di efficacia. Se il fondamento del nostro
credere e un Dio che dialoga con noi, che assume in tutto la nostra carne,
che si dona a noi in una vera logica di incarnazione, come possiamo
celebrare una liturgia disincarnata, non radicata nella nostra corporeita,
non autenticamente umana? E possibile una liturgia lontana dal nostro
vivere e dal nostro sentire corporeo?

Come giustamente osserva il liturgista francese Louis-Marie
Chauvet, una delle acquisizioni piti importanti della teologia sacramen-
taria, a partire da alcuni decenni, consiste nel rilievo che essa conferi-
sce ormai alle metafore, ai simboli, al gioco, al corpo. La riflessione non
puo quindi prescindere dal modo in cui sono concretamente realizzati
i sacramenti: testi, azioni, posture, oggetti, luoghi. Si sarebbero evitate
tante controversie inutili o derive incresciose se, per esempio, si fosse
sempre pensato il mistero di Cristo nell’eucaristia a partire dall’azione
liturgica piuttosto che dalle dottrine teologiche.'®

L’espressione «sensus spirituales» da Origene a Bonaventura,
passando per Evagrio Pontico, ha avuto grande successo. Non e questa
un’espressione aporetica, una sorta di effrazione linguistica che fomenta
un ossimoro? Come conciliare la dimensione energetica del sensus con
I'ordine escatologico dello spiritus? Invero, piu si frequenta la cultura
medievale dell’aisthesis, piti ci si convince della sua indole a stanare e
a sfondare ogni recrudescenza di dualismo gnostico. Per i suoi espo-
nenti pit1 talentuosi e geniali non si tratta di opporre un genere terreno
a una griglia spirituale di sensi, per il semplice fatto che 1’espressione
prescelta, «sensus spirituales», non identifica altri sensi, rispetto a quelli
dell'umano condiviso, ma i medesimi: apprezzati nella loro sintesi spiri-
tuale; contemplati nella loro configurazione cristologica; restituiti alla
loro intenzionalita unitiva e transitiva.

8 Cf. L.-M. CHAUVET, L'umanita dei sacramenti, Qiqajon, Magnano (BI) 2010.
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La dottrina dei sensi spirituali ¢ qualcosa di diverso ed ¢ molto
piu che una psicologia degli stati mistici. Rappresenta, piuttosto, la fili-
grana di un’estetica fondamentale, come non ne abbiamo piu avute:
per la quale e possibile esibire, con attenzione pratica e piglio teorico,
la destinazione della nostra sensibilita (o dell’armonico sviluppo dei
cinque sensi) a stabilire un legame giusto — coinvolto e consapevole —
con la sacralita del senso. E questo che faceva, allora, e continuera a fare
la differenza. Prima di ogni divorzio razionalistico (fra lo spirituale e il
corporeo, sacro e profano, trascendenza e immanenza) e fuori da ogni
utilizzo squisitamente retorico della metafora (occhi del corpo/occhi
dello spirito), il denominatore comune dello spartito antropologico
sottostante era la persuasione che una dottrina dei sensi, intesa come
decifrazione pensosa del logos che li coordina, sia in grado di offrire la
forma veritatis di un’esperienza libera e affettiva dell’altro.

Ovvero che essa possa costituire una vera e propria teoria del
sapere, che € in sé conoscenza d’amore e percezione di un legame
sensato: non diversamente da un contatto profondo e da un attacca-
mento tutt’altro che subito. E tutto cio prima che la tradizione epistemo-
logica dell’irrilevanza del sentire spazzasse via, per sempre, la scienza
dell’anima, rompendo il legame tra affetti e concetti.”” La riduzione del
sapere a tecnica, delle relazioni a scambio economico e della ragione a
computo calcolatorio ha gettato 'uomo in un mondo estraneo, inospi-
tale, privo di incanto, nel quale i sensi sono atrofizzati.*® La via d’uscita
sta in una nuova spiritualita del sensibile, nella quale il cristianesimo —
che & annuncio della vicenda storica del Figlio, che si fa compimento del
legame tra la trascendenza di Dio e concretezza esteriore della sua crea-
zione — mostra come il mondo puo tornare a essere percepito e ricono-
sciuto come lo spazio abitabile di un Logos comune.?!

Pitt che un conoscere, questo sapere & un sentire. I sensi spirituali
degustano il sapore di Dio, subentrando una vera cognitio Dei experimen-
talis, nella quale a farla da padrone non sono piu le intellectuales opera-
tiones o le considerationes rationales, bensi quella che san Bonaventura
chiama experientia affectualis: quella conoscenza che si consuma «per
modum tactus et amplexus».” Che la liturgia sia intessuta di experientia
affectualis, considerata la sua trama rituale (sensibile, cioe visibile e vivi-

9 Cf. P. SEQUERI, Sensibili allo spirito. Umanesimo religioso e ordine degli affetti, Glos-
sa, Milano 2001.

20 Cf. M. PErRNIOLA, Del sentire, Einaudi, Torino 2002.

2 Cf. G. ZURRA, I nostri sensi illumina. Coscienza, affetti e intelligenza spirituale, Citta
Nuova, Roma 2009.

2 Cf. K. RAHNER, «La dottrina dei sensi spirituali nel Medioevo», in Ip., Teologia
dall’esperienza dello Spirito, San Paolo, Roma 1978.
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bile), lo attesta la storia liturgica, come osserva efficacemente il litur-
gista Palazzo, sebbene si sia incappati in alcune sue fasi nel pericolo
dell’allegorismo:

La liturgia della messa non solo &€ composta da luoghi, da attori, da
parole sacre o meglio sacramentali, ma anche é fatta di cose tangi-
bili, visibili e sonore, di tutto cio che riguarda la dimensione sen-
soriale che si manifesta in tutti gli elementi del rito, in particolare
nell’arte attraverso gli oggetti liturgici, le immagini monumentali
che decorano lo spazio della chiesa o anche le vesti dei celebranti.
In questa prospettiva viene abbandonata la concezione strettamen-
te utilitarista e funzionale dell’arte nella liturgia per orientarsi ver-
so una percezione di natura teologica e insieme filosofica del posto
dell’arte nel rito. Qui dobbiamo insistere sullo spazio di sensibilita
per eccellenza rappresentato dalla liturgia cristiana. Lo spazio di
sensibilita della liturgia & innanzitutto composto da elementi per la
maggior parte riguardanti i sensi che entrano in contatto nelle se-
quenze rituali di una cerimonia e sfociano in una inter-sensorialita
0 in un intreccio di modalita sensibili. Grazie a questa importante
dimensione interattiva tra i differenti elementi che compongono la
liturgia si produce quello che definirei 1’azionamento contempo-
raneamente comune e particolare di questi elementi che creano e
rendono possibile la manifestazione della presenza dell’Invisibile
contenuto nel visibile per mezzo dell’attivazione della dimensio-
ne sensoriale del rito. Nell’azionamento dei differenti elementi che
compongono la liturgia, l'esperienza della percezione sensoriale
svolge un ruolo importante e determinante per 1’accesso alla cono-
scenza di questi elementi sensibili.”

L’esperienza di fede cristiana nella liturgia, esaltando i sensi spiri-
tuali come modalita di esperienza affettiva del mistero per mezzo dei
segni sensibili (celebrazione), & chiamata gia adesso a declinarsi anzi-
tutto come un cammino di umanizzazione.

La ricerca di una liturgia pitt umana non é l’ennesima strategia
pastorale destinata a essere scalzata da una successiva né un’esigenza
antropologica, ma una verita teologica, non e I'incremento della dimen-
sione etica, né un espediente pedagogico o didattico. L'umanita della
liturgia e di ordine teologico e pertanto essenziale se vuole essere una
liturgia cristiana e non un mero rito religioso tra tanti, per la semplice
ragione che 'umanita di Gesu ha un valore teologico irrinunciabile
perché e la trasparenza del volto di Dio, non I'involucro che la nasconde.
Essa e rivelazione del volto di Dio. Cosi e nell'umanita della liturgia che
sirivela la sua qualita di azione di Dio.

2 E. PALAzzO0, L'invenzione cristiana dei cinque sensi nella liturgia e nell’arte del Me-
dioevo, Editrice Domenicana Italiana, Napoli, 2017, 130.
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E cid che la teologia liturgica dice con I'espressione «natura tean-
drica della liturgia»: la liturgia & sempre inseparabilmente opera di Dio
e opera dell'uomo o, come dice Sacrosanctum concilium, n. 7, «opera di
Cristo sacerdote e della sua Chiesa». Una liturgia piti umana non va a
scapito della sua dimensione divina, come 1'umanita di Gestt non ha
compromesso il suo essere Dio. Se il mistero di Dio si é rivelato nellu-
manita di Cristo Gest, allora la celebrazione del mistero di Dio deve
essere fedele e conforme non solo al contenuto, ma anche al modo con
cui il mistero di Dio si e rivelato in Cristo. La forma, la Gestalt, della rive-
lazione del mistero di Dio stabilisce e determina anche la forma della sua
celebrazione: rivelazione e celebrazione devono essere conformi 1'una
all’altra, perché la celebrazione rende presente e dunque attualizza nel
tempo quella rivelazione avvenuta una volta per tutte e comunica la
salvezza che ne e scaturita.” Cosi attraverso la liturgia si attua I'opera
della nostra redenzione, secondo l’espressione eucologica ripresa in
Sacrosanctum concilium, n. 2 , perché «caro cardo salutis», «la carne ¢ il
cardine della salvezza».

La ricerca della conformita tra la rivelazione del mistero di Dio in
Cristo e la sua celebrazione nell’oggi della Chiesa ha ispirato la conver-
sione evangelica della riforma liturgica del concilio Vaticano II. Il «per
ritus et preces» sono quelle forme rituali del mistero di Dio in Cristo,
sono quelle forme rituali attraverso cui si dice e si da il mistero di Dio in
Cristo, ma esse devono essere perfettamente vivibili e potranno esserlo
se saranno aderenti alle forme di vita.

Da qui deriva il passaggio dalla forma rituale alla forma di vita,
superando il pregiudizio che i simboli liturgici servano fondamental-
mente pit1 a «<evocare» la vita cristiana, che a «realizzarla». Alla base di
questa concezione c’e un’insidia che il rito porta sempre con sé, nella
misura in cui i simboli di cui e costituito sono intesi pili come una realta
che rimanda a un significato concettuale che come il modo di accadere
di un rapporto.

In questo senso, l'identificazione del cristianesimo che assume
come referente immediato le idee cristiane porta gia inscritta in sé la
tendenza a considerare l'atto rituale semplicemente come il rivestimento
immaginifico e edificante delle verita rivelate, che il dogma esprime con
chiarezza. Cosi scriveva, ad esempio, un gesuita di inizio Novecento
nella sua polemica contro il nascente Movimento liturgico: la liturgia
¢ solo «un’espressione sensibile e tradotta in immagine del dogma e
della fede» e, dunque, «non & istruttiva e edificante per i fedeli se non in

% Se alla liturgia cristiana sottraiamo cio che ha di pitt autenticamente umano,
finiamo per compromettere anche cio che ha di piti evangelicamente divino.
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quanto e rappresentativa, figurativa, espressiva di verita gia conosciute,
praticate e vissute».”

Inoltre, & altrettanto riduttivo e fuorviante intendere la liturgia
come momento puramente propedeutico della vita cristiana, e quindi
come figura incompleta e in certo senso «sospesa» dell’agire. Nel sacra-
mento, in altre parole, non avverrebbe il cristianesimo, ma solo la sua
premessa rituale (sempre gravata dal sospetto di essere «inautentica»),
nell’attesa che la vita, cioé gli altri momenti dell’esistenza, la traduca in
realta effettiva. L’istanza di verita di questa posizione e che il rito puo
effettivamente degenerare nel ritualismo, ovvero in un comportamento
che ha soltanto figura cerimoniale, ma che non realizza al proprio interno
alcun cambiamento effettivo. Ma questo non e il sacramento cristiano,
bensi solo la sua gia deprecata degenerazione caricatura. In ogni caso,
non ¢ affatto vero che il sacramento si proponga come momento pura-
mente pedagogico e propedeutico per una vita cristiana che sostanzial-
mente deve avvenire altrove.

Quando Romano Guardini (1885-1968) parla di «formazione litur-
gica» non vuole dire che bisogna acquisire istruzioni teoriche per poter
poi arrivare alla liturgia preparati, ma vuole dire che occorre lasciarsi
formare dall’azione liturgica, dove della liturgia mette in luce che e anzi-
tutto un’azione. Guardini, quando parla di «forma», intende sempre
«forma vivente», che nasce da un incontro originale, l'incontro tra
l'uomo che sa guardare e sentire e la realta che si mostra. Senza impe-
gno esistenziale nessuna relazione € possibile e quindi la forma vivente
diventa formale, diventa astratta. Allo stesso modo, quando la vita vira
troppo verso l'interno, in un certo modo crolla su se stessa e non si
ritrova pit (intimismo).

Guardini si preoccupa molto che la formazione non prenda la
strada dell’astrazione e dell’interiorita chiusa in se stessa. La liturgia &
un «modo di vita» traboccante di energia, non una struttura fissa a cui
dobbiamo dare un significato; € una forza vitale, una risorsa che rinnova
e da senso alla nostra vita. Percio la liturgia non dipende da formule
e concetti. Abbiamo bisogno di mantenere la polarita tra interno ed
esterno, tra spirito e corpo, tra unita e differenza, attraverso l’atto litur-
gico come azione rituale che forma e da senso alla nostra esperienza.?

Il concetto di «forma» diffusosi all'inizio del Novecento & un
concetto nuovo con cui comprendere tutta la liturgia cristiana e quindi
anche i sacramenti. Con esso e entrata nel dialogo teologico una catego-

% J.-J. NavATEL, «L’apostolat liturgique et la piété personelle», in Etudes 50(1913),
455.
% Cf. R. GUARDINI, Formazione liturgica, Morcelliana, Brescia 1988.
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ria sconosciuta la cui dinamica riformatrice e innegabile. Anzi possiamo
dire che la liturgia in senso moderno € nata con la scoperta di questa
categoria: solo cosi si & scoperto il campo specifico della liturgia nei
confronti della dogmatica e del diritto canonico. Con questo concetto
si esprime 1'esigenza di una nuova percezione dell’esperienza umana
come tale e l'insistenza sulla «forma di vita» rappresenta un tema
comune della riflessione della filosofia fenomenologica, modificando
profondamente il metodo e lo stile con cui comprendere ed esporre il
significato del sacramento in quanto tale.

6. «Per ritus et preces»: forma rituale e forma di vita.
L’eredita del Movimento liturgico
in dialogo con la seconda svolta antropologica
e il suo impianto fenomenologico

Il cambiamento di prospettiva introdotto da Sacrosanctum conci-
lium, n. 48 consiste nella riscoperta nella rivalutazione della stretta corre-
lazione tra i due livelli della questione celebrativa: 1'esigenza non acces-
soria di partecipazione attiva da parte dei fedeli e infine la forma speci-
fica di tale partecipazione. Proprio su quest’ultimo punto possiamo rile-
vare la piu grande differenza rispetto al passato e forse rispetto al nostro
presente. In effetti il testo di Sacrosanctum concilium, n. 48, parlando del
mistero eucaristico, si esprime cosi: «per ritus et preces id bene intel-
legentes», ossia formula ufficialmente 1'insufficienza di una partecipa-
zione della sola anima con cui prima e poi ci si e difesi dal Movimento
liturgico e dal senso della riforma da esso promossa.

E evidente che il vero motivo della riforma consiste nella possibi-
lita di «intelligere» il mistero proprio «per ritus et preces», ossia nella
partecipazione consapevole, pia e attiva all’azione liturgica. E dunque
I'azione il modo primario dell'intelligenza liturgica; con questa consa-
pevolezza non ¢ il significato nell’anima (actus animae) il primum ma e
piuttosto il significante, ovvero I'atto corporeo (usus rerum exteriorum) a
essere messo in primo piano.”

% Nel dibattito conciliare sulla redazione del n. 48 di Sacrosanctum concilium
molti padri ritenevano che la partecipazione al mistero dovesse intendersi per via con-
templativa e non per via rituale, retaggio della permanenza della devotio moderna nella
mentalita diffusa; cf. G.F. HELLIN (a cura di), Concilii Vaticani Il synopsis in ordinem redi-
gens schemata cum relationibus necnon patrum orationes atque animadversiones. Constitutio de
sacra liturgia Sacrosanctum concilium, LEV, Citta del Vaticano 2003; S. NocETI — R. REPOLE
(a cura di), Commentario ai documenti del Vaticano II, 1: Sacrosanctum concilium, Inter miri-
fica, EDB, Bologna 2014.
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La riforma del rito eucaristico (e per conseguenza la riforma di
tutti i riti) e percio motivata essenzialmente dall’esigenza di recupe-
rare appieno e per tutti questo livello rituale e orante dell’intelligenza
liturgica. Non si tratta in altre parole di una riforma al servizio della
solita comprensione intellettuale, ma di un mutamento di prospettiva
e di un recupero esperienziale in vista di un nuovo e originario modo
di comprendere la verita della e dalla azione rituale in equilibrio tra
sensibilita e intelletto. E la rituum forma di cui parla Sacrosanctum conci-
lium, n. 49, ¢ la forma rituale ad assicurare la piena efficacia pastorale
dell’azione sacramentale.

Questa prospettiva cambia anche inevitabilmente il tono generale
con cui si parla delle diverse questioni: ’'approccio in termini di actio
sacra si preoccupa di recuperare anzitutto la pienezza del gesto rituale
piuttosto che l'integralita del significato. Cosi appare chiaramente il
prevalere dell’approccio liturgico-sacramentale sull’approccio dogma-
tico-disciplinare oppure soggettivo-spirituale: alla logica del «minimo
necessario» si sostituisce la logica del «massimo gratuito».

Per la nuova mentalita introdotta dal concilio Vaticano II ma
lungamente preparata dal Movimento liturgico, l'accidente nel sacra-
mento non e irrilevante per la sostanza. Il cuore della novita conciliare
sta nel delicato rapporto tra una visione classica di partecipazione, che
da secoli emarginava l’atto rituale a mero culto esterno, e una visione
nuova che intuisce la profondita del ruolo che il rito liturgico svolge per
la vita di fede e per la qualita spirituale dell'identita cristiana. Per lunghi
secoli la coscienza teologica ecclesiale circa la liturgia era rimasta per
cosi dire bloccata dalla preoccupazione prioritaria fortemente rappre-
sentata dalla stessa enciclica Mediator Dei di Pio XII e ne costituiva un
limite obiettivo; nel 1947 i tre temi fondamentali con cui Mediator Dei
rifletteva sull’eucaristia erano: la natura del sacrificio eucaristico, la
partecipazione dei fedeli al sacrificio eucaristico, la comunione eucari-
stica, a cui si aggiungeva il tema dell’adorazione eucaristica.

Notiamo che la partecipazione dei fedeli era compresa come
intimo contatto dell’anima con il senso della celebrazione, escludendo
subito ogni semplice parificazione tra laici e clero nell’ambito dell’as-
semblea liturgica, consigliando addirittura una sorta di parallelismo
devozionale rispetto al rito eucaristico. Qui € interessante notare come
il concetto di partecipazione dei fedeli sia essenzialmente legato non al
rito ma allo stato d’animo.”

Cosi coloro che hanno difficolta a entrare nella logica liturgica e non
vogliono rinunciare a partecipare al sacrificio eucaristico possono certa-

% Cf. Pro XII, Mediator Dei, n. 67.
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mente farlo in altra maniera, come per esempio meditando piamente
i misteri di Gesu Cristo o compiendo esercizi di pieta e facendo altre
preghiere che, pur differenti nella forma dai sacririti, a essi tuttavia corri-
spondono per la loro natura.” Questo consiglio esplicito di parallelismo
partecipativo resta molto lontano dall’autentica novita che Sacrosanctum
concilium introdurra nell’esperienza liturgica ecclesiale, rendendo inse-
parabile la forma rituale e la partecipazione attiva: in questo punto sta
proprio la novita piu significativa che il Concilio ha saputo recuperare e
autorevolmente riproporre.

La celebrazione in tutte le sue dinamiche comincia a non essere pitt
ritenuta soltanto un contorno esteriore rispetto all’elemento ad essentiam
del sacramento: il sacramento in quanto azione celebrata e colto in tutta
la sua ampiezza e complessita e trova la sua verita proprio nella forma
del rito. La tradizione scolastica gradualmente smarrisce la compren-
sione globale del rito come complessita di gesti, di parole generatrici
di senso, per insistere sempre di piu sull’aspetto verbale o meglio sulle
sole parole ritenute necessarie ed essenziali per mutare la natura della
materia. Tale coscienza verra ratificata solennemente con il concilio di
Trento, dando cosi sostegno a tutto I'impianto dottrinale catechistico
successivo.

I Movimento liturgico segna una svolta decisiva incentrando
la riflessione sull’azione rituale quale fonte di vita spirituale. Uomini
come Festugiere, Guardini e Casel — per rimanere tra i pionieri — tolgono
la ritualita dalla situazione di minorita entro la quale era confinata
soprattutto nell’ambito della spiritualita ponendo attenzione al rito in
quanto contesto di esperienza privilegiata del sacro. La forma rituale
ha ritrovato la sua centralita come mediazione della grazia con la rein-
tegrazione della forma rituale nel discorso teologico. Che i sacramenti
abbiano a che fare strutturalmente e non accessoriamente con 1’azione
rituale emerge proprio dalla chiarificazione del concetto-chiave di Sacro-
sanctum concilium che & actuosa participatio.

Inoltre, fu proprio l'integrazione con 'antropologia e in partico-
lare con la seconda svolta antropologica — che recupera il metodo della
fenomenologia di Edmund Husserl (1859-1938)* — che ha permesso

2 Cf. ivi, n. 90.

% La fenomenologia € una grande corrente filosofica del Novecento. Tutta la
filosofia moderna, secondo Husserl, si suddivide fra oggettivismo e soggettivismo: il
primo e rappresentato dalla scienza; mentre il secondo & proprio di quelle filosofie che
hanno capito che il «senso dell’essere ultimo» del mondo appartiene al soggetto e alle
sue operazioni ed esperienze prescientifiche, tipica espressione del «mondo della vita».
Solo la fenomenologia pero, a detta di Husserl, é stata in grado di delineare la soggetti-
vita originaria o soggettivita trascendentale, proprio grazie all’epoché; infatti, grazie alla
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un’attenta considerazione della forma rituale, superando ogni restri-
zione di marca intellettualistica.?!

7. «Per ritus et preces», ovvero la «forma rituale»
necessaria per un nuovo approccio al sacramento

Quelle che potevano apparire nei primi decenni del XX secolo
prese di posizione teologiche a effetto tanto singolari quanto unilate-
rali, magari volte a creare un clima polemico nella compagine ecclesiale
in nome di una presunta visione archeologistica e mitica delle origini
cristiane,® in realta segnavano un punto di svolta, un nuovo inizio nella
comprensione dei sacramenti e del soggetto ecclesiale coinvolto nel
sacramento.

Il sacramento viene affrancato da una concezione troppo ristretta
di segno che rimanda ad altro o soprattutto di realta materiale identifi-
cato tout court con il corpo di Cristo. Una chiara e inequivocabile presa
di distanza dalla visione rituale della liturgia e dalle sue dinamiche
aveva portato a inserire dall’esterno ’elemento formale e sostanziale o a
privilegiare 'aspetto verbale isolandolo dal contesto celebrativo fino al
punto di rendere i gesti rituali irrilevanti per comprendere e per perce-
pire teologicamente il sacramento.

sospensione del giudizio (epoché) e possibile porre in dubbio e mettere fra parentesi ogni
teoria, ogni concetto o preconcetto sulle cose, sforzandoci successivamente di «descri-
vere» l'esperienza, cosi come essa si disvela e nei limiti in cui si manifesta, dopo che il
metodo fenomenologico ci ha permesso di togliere di mezzo i secolari pregiudizi, che
ci impediscono una comunicazione diretta con le «cose stesse» come si presentano nel-
I'esperienza in prima persona, cioé con i fenomeni, riacquisendo cosi la visione ingenua,
originaria del mondo e di noi stessi, cioe della nostra coscienza intenzionale. Tornare
alle cose stesse vuol dire tornare alle essenze, alle idee, cioé alle genuine cose dell’espe-
rienza, ai genuini «fenomeni»: come scienza delle essenze la fenomenologia diviene il
fondamento di ogni scienza particolare (proprio nel senso della «filosofia prima» di
Aristotele), le cui categorie sono solo parziali idealizzazioni dell’intera esperienza pre-
categoriale di base. Le scienze, in altre parole, muovono sempre dal mondo della vita,
ma poi lo dimenticano; cosi rese schiave delle loro stesse astrazioni, non sono in grado
di ritornare al mondo della vita, alle intenzionalita originarie delle soggettivita concrete
(gli uomini), che vivono il mondo della vita, a quelle intenzionalita che sono le sorgenti
di ogni senso e di ogni fine razionale umano.

3 Cf. A. GrILLO, Il rinnovamento liturgico tra prima e seconda svolta antropologica.
11 presupposto rituale nell’epoca del postmoderno, Vivere In, Roma 2004; Ip., Grazia visibile,
grazia vivibile. Teologia dei sacramenti “in genere ritus”, Messaggero, Padova 2008.

%2 L’accusa di restaurazionismo rivolta al Movimento liturgico & documentata da
S. MaRsILI, «La spiritualita liturgica in clima di polemica», in Rivista Liturgica 61(1974),
337.
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Con il «ritorno alla liturgia» promosso dal Movimento liturgico,
con la focalizzazione della questione della forma viene riscoperto il
terreno proprio del sacramento, ovvero l'azione rituale, la sua speci-
fica modalita di svolgimento, le dinamiche antropologiche e il fonda-
mentale legame con l'evento che ogni gesto sacramentale media. Si
comprende che la forma non puo essere garantita dalla sola formula
verbale necessaria, ma va colta come effettiva forma di azione comuni-
taria simbolico-rituale idonea a mantenere il legame sacramentale con
I'evento pasquale di Cristo. L'insistenza con la quale Guardini invita a
riconoscere la forma in «cio che appare ai sensi» indica l'apprezzamento
per il fenomeno rituale come punto iniziale e imprescindibile di ogni
edificio teologico.

L’attenzione alla forma appare essenziale per la teologia dei sacra-
menti senza per questo essere confusa con il formalismo. Guardini
compie un enorme passo in avanti in questo senso: dall’aderenza rigo-
rosa alle rubriche al fine di salvaguardare la validita del sacramento e
di evitare ogni possibile abuso o inesattezza teologica alla riscoperta e
promozione dell’azione, costituita da parole e gesti, in grado di realiz-
zare una comunicazione particolare della grazia.

E fondamentale cogliere la netta distinzione tra valorizzazione
dell’azione rituale e rubricismo: da un lato I'attaccamento alla prescri-
zione rubricistica con la prevedibile conseguenza di dare adito a una reifi-
cazione del rito, dall’altro la cura per 1’azione liturgica secondo le sue
scansioni, il suo contesto spazio-temporale e l'intervento consapevole
della corporeita. E molto pertinente osservare il passaggio dal ritus servan-
dus, tipico del regime celebrativo successivo al concilio di Trento, all’ars
celebrandi nella prospettiva della riforma liturgica del concilio Vaticano II.

In tal senso Jean-Yves Hameline lamentava un «deficit ceri-
moniale» in alcune attuazioni della riforma liturgica con la perdita
dell’evidenza corporea, della forza degli atti di linguaggio, della
persuasivita dei segni e dell’azione in quanto tali all’interno della cele-
brazione.® Il rispetto per il dato formale si sgancia dalla motivazione
giuridico-dogmatica e dal rischio della reificazione del dato rituale per
abbracciare tutta la complessita dell’azione liturgica e le potenzialita
in essa racchiuse. Prestare attenzione alla forma e intendere con essa
l’azione rituale nel suo svolgersi e nella sua ricchezza fenomenica di
gesto e parola significa riconoscere nella dimensione celebrativa il luogo
sorgivo della grazia e la modalita concreta, simbolica e rituale del costi-
tuirsi dell'identita della comunita cristiana.

% Cf.].-Y. HAMELINE, L’accordo rituale. Pratiche e poetiche della liturgia, Glossa, Mi-
lano 2009, 37-57.



«Per ritus et preces» (SC 48): I'efficacia di una formula conciliare 267

Cio che viene solitamente emarginato in quanto ritenuto pura-
mente esteriore e dunque accessorio, meramente espressivo e non
necessario, viene finalmente riconsiderato in tutta la sua pregnanza
antropologica e teologica. Questa nuova consapevolezza naturalmente
ha spinto verso il superamento del minimalismo liturgico nella pratica e
nella teoria sacramentale e della concezione limitata delle parole essen-
ziali o necessarie per il sacramento e ha abbracciato una visione ampia,
estesa, ricca di forma, avendo come presupposto che per darsi azione
sacramentale non basta un dato minimo garantito da un’esecuzione
frettolosa e obbligata di un gesto o dall’utilizzo funzionale di formule o
parole per modificare lo status della materia sacramentale.

Laricerca della forma, infatti, ha permesso di superare la tendenza
a esaltare del sacramento soltanto cid che consente la validita, mante-
nendo invece tutto cid che in esso viene chiamato in gioco. E questa
rispettosa valorizzazione del fenomeno rituale nelle sue molteplici
manifestazioni che consente 1’accesso al contenuto teologico globale e
non parcellizzato del sacramento. E chiaro che una matura concezione
della forma in questo senso porta i tratti della fiducia nei confronti
dell’azione liturgica e raccoglie il meglio di un’idea di forma tesa ad
apprezzare l’aspetto visibile e udibile, la sua qualita gestuale e testuale,
il suo valore di esperienza e di possibilita affidata al corpo di interagire
con la realta e in questo modo di sporgersi sul mistero.

Tale acquisizione o consapevolezza fa si che si possa rivedere
una certa teologia che dei sacramenti considera solamente il conte-
nuto. Partecipare all’azione rituale (¢ il tema del «per ritus et preces»)
significa innanzitutto accogliere la qualita formale della celebrazione
ovvero accettare ed entrare globalmente nell'immediatezza del linguag-
gio rituale per poter accedere al di pit1 teologico, lasciarsi sollecitare e
formare dalla forma stessa per entrare nel vivo dell’azione ed entrare
cosi nel mistero. Tale partecipazione a tutto il quadro rituale nel suo
darsi formale ¢ la garanzia dell’efficacia del sacramento. Ne consegue
che nella celebrazione sacramentale

e indispensabile tutelare I’autenticita di ognuno degli elementi che
intervengono nell’amalgama multimediale della performance ri-
tuale perché l'originalita di quest'ultima non consiste in una piut-
tosto che in un’altra caratteristica puntuale, bensi nella compresen-
za di tutte le componenti formali che ne configurano 1'identita.*

* A. DAL Maso, L'efficacia dei sacramenti e la performance rituale. Ripensare I"“ex
opere operato” a partire dall’antropologia culturale, Messaggero, Padova 1999, 354.
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Partecipare al mistero «per ritus et preces» vuol dire che forma e
contenuto non si oppongono in quanto il contenuto (mistero) & promosso
dalla stessa forma (riti e preghiere). Da cid consegue che inoltrarsi nella
forma rituale dei sacramenti comporta la fiducia nei linguaggi e nella
capacita del soggetto di agire simbolicamente e richiede 1’apertura alle
possibilita di senso racchiuse nell’approccio corporeo all’azione.

Una sapiente e accorta integrazione della teologia con 1’antropo-
logia e necessaria per prendere coscienza della dignita contenutistica
della forma non perché accosta o sovrappone i contenuti alla forma, ma
perché riesce a rivalutare la logica espressiva e impressiva del simbolo
e del rito (modello immersivo) come mediazione esperienziale — auto-
revole e privilegiata — del contenuto di fede. Gesti e testi — Guardini
parla di «contegno» — per chi li attraversa corporalmente sono innanzi-
tutto esperienze e in quanto tali creano lo squarcio vitale sul mistero.
In questo senso sono esperienze dove 1’agire si compie nel dire: parole
e gesti, entrando nel circuito vivo dell’azione simbolica, trasformano la
realta con nuove e inedite attribuzioni di senso.

L’interesse per la forma del sacramento corrisponde a un’acco-
glienza positiva e fruttuosa della celebrazione con i suoi ritmi, le sue
scansioni, i suoi linguaggi, la sua ricca ministerialita e gli elementi
chiamati in causa. La cura della forma e la sua considerazione nella
prospettiva della teologia dei sacramenti evita il predominio del dogma
o dell’ideologia che svia le dinamiche proprie della liturgia e talvolta
dirige altrove le logiche originarie dell’agire rituale. Presumere di ritro-
vare l’elemento formale della celebrazione sacramentale e dunque
determinante teologicamente il sacramento stesso in un dato esterno di
natura dottrinale o dogmatica previo all’actio e da essa svincolata ripro-
pone in modo drastico il rapporto tra celebrazione e verita di fede, tra
lex orandi e lex credendi.

Il noto assioma di Prospero d’Aquitania, spesso invocato per
suffragare il necessario rapporto tra la liturgia e la teologia, verrebbe
capovolto e perderebbe la sua incisivita. Il primato della celebra-
zione sulla regola della fede sta a dire la precedenza di un’azione o di
un’esperienza che non solo indica a chi vi partecipa la via del credere
e i suoi contenuti, ma essa stessa si costituisce come momento sorgivo
della fede, canale privilegiato di comunicazione della salvezza, evento
nel quale il mistero di Dio si rivela come efficace per I'oggi dell'uomo,
situazione vitale entro la quale la fede della Chiesa viene innanzitutto
vissuta. Nell’atto cultuale avviene 1'atto di fede, ’adesione professata,
esperita ed espressa nel linguaggio simbolico da parte dei credenti, e
questo precede la dottrina chiamata a ritornare al culto per coglierne il
profilo veritativo.
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In merito al rapporto tra liturgia e dottrina cio significa che
quanto avviene nella celebrazione non & qualcosa di derivato rispetto al
dogma, ma esso stesso informa il dato di fede. Si tratta di non pensare
la liturgia al di fuori dell’azione liturgica e di non concepire il valore
teologico del sacramento scavalcando il sacramento stesso. Si tratta
piuttosto di non umiliare o relativizzare il potenziale della forma per
assolutizzare la linea dottrinale e pertanto si tratta di riscoprire nell’e-
spressione rituale un’esperienza di base per il rinnovarsi dell’incontro
tra gli uomini e Dio.

La stessa questione della partecipazione attiva, al di la di una
facile e banale interpretazione in chiave populistica e attivistica, si pone
innanzitutto come fiducia profonda, a livello teorico e ancor prima a
livello celebrativo, nella forma rituale. Dare credito alla forma significa
prendere parte alla forma stessa, entrare in sintonia intellettuale certa-
mente ma soprattutto corporea e globale con le modalita concrete del
rito sia che si tratti di un ampio impiego della parola come nel caso
di testi anaforici e delle ricche articolazioni letterarie e teologiche delle
preces, sia che si tratti degli elementi piti propriamente rituali della
celebrazione.

Nel percorso storico della teologia dei sacramenti il prezzo da
pagare alla preoccupazione dottrinale ha determinato 1’emargina-
zione della celebrazione e degli elementi simbolico-rituali in essa chia-
mati in causa e la contrazione della forma rituale in formula da dirsi
da parte dell’'unico ministro. L’elemento verbale, e solo quello necessa-
rio, diventa gradualmente cio che costituisce il sacramento: tutto viene
ricondotto alla perennita della res o substantia contrapposta alla mutevo-
lezza delle forme concrete del suo realizzarsi nel rito.

L’intuizione di Guardini e un notevole guadagno per la teolo-
gia in quanto ritrova nell’apparire del dato rituale la mediazione neces-
saria dell’evento salvifico (apparenza e apparizione). Superando ogni
opposizione tra sostanza e apparenza e ogni possibile riduzionismo
del testo orazionale alla sola formula ad validitatem, i pionieri del Movi-
mento liturgico hanno saputo qualificare la forma rituale in una valenza
inedita, intendendola non soltanto come occasione di elevazione spiri-
tuale ma prima e soprattutto come esperienza di salvezza e fonte di
grazia.

L’apertura del Movimento Liturgico alla forma intesa come feno-
meno rituale, ricco e composito, € soprattutto in opposizione a una ridu-
zione concettuale o teorica di cio che per sua natura si da all'uomo nella
varieta e nella complessita dei linguaggi e si caratterizza come vantag-
giosa reintegrazione della scienza liturgica e dei suoi imprescindibili
addentellati storici, antropologici e filologici per una visione teologica
piu articolata e completa della realta sacramentale, e dunque maggior-
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mente fedele al terreno della celebrazione. Con Tommaso d’Aquino
— ma le premesse erano gia nel pensiero teologico di Agostino —
la comprensione del sacramento insistera in maniera decisa sul dato
dottrinale inteso come criterio di verita dell’elemento materiale e
dell’azione rituale. L’idea di forma come fenomeno rituale che appare
e che pertanto non appartiene all’ordine dell’essenziale cedera il passo
all'idea di forma come sostanza teologica, invisibile, immutabile e
dunque essenziale.

Gli sforzi del Movimento liturgico di indicare nella celebrazione la
forma viva e concreta del darsi della grazia sacramentale hanno deter-
minato un notevole avanzamento della teologia sacramentaria e hanno
contribuito a superare la distinzione e la separazione tra la teologia litur-
gica, incline all’indagine sulla celebrazione, e la teologia sacramenta-
ria, tesa piuttosto alla definizione del contenuto sacramentale. La risco-
perta del rito ai fini di una migliore comprensione del sacramento si e
collocata accanto all’interesse sempre piu vivo in ambito teologico per
la prassi della fede e non soltanto per la dottrina, superando un certo
intellettualismo che non permetteva di rileggere le esperienze di fede a
partire dalla celebrazione liturgica.

Conclusione

Il «per ritus et preces» di Sacrosantum concilium, n. 48 indica la
fenomenologia della forma rituale che ¢ una «forma di vita» nella sua
datita perché nella celebrazione si tratta certamente di osservare la forma
rituale ma prima ancora di parteciparvi per coglierne il senso e scoprirne
le impressioni sull'uomo, anziché limitarsi a pensarla in termini razio-
nali. La forma liturgica non e pit abbandonata alla rigida dittatura del
rubricismo (il rito gestito da pochi e ripiegato su se stesso), né all’astra-
zione della spiegazione incapace di lasciare che la forma stessa parli e a
suo modo riveli I'ineffabile.

La fiducia accreditata al significante e al suo uso diventa la
premessa di fondo per una sincera svolta liturgica dove la forma riesca
a mediare con autenticita il contenuto del mistero della fede, di per sé
irraggiungibile, e dove il contenuto non rinunci alla via necessaria della
forma rituale, per sua natura sempre percorribile, per poter ancora
incontrare la vita degli uomini. In questa immersione del soggetto nella
forma rituale e evidente che il corpo assume un ruolo determinante: € la
soggettivita del corpo. E proprio il corpo impegnato nella percezione e
nell’azione a entrare in relazione con tutto cio che lo circonda e ad acco-
gliere inediti significati per ogni atto compiuto.

La questione del significato, dunque, non & dovuta a un’opera-
zione razionale che fa coincidere a ogni gesto o a ogni parola un conte-
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nuto, ma semmai al linguaggio stesso in quanto possibilita del corpo.
Ponendo come soggetto della percezione il corpo, si risolve ogni possi-
bile dualismo tra interno ed esterno, tra significante e significato, e si
annulla ogni distanza tra il soggetto conoscitore e la realta conosciuta
con il riconoscimento dell’antecedenza del dato concreto e del suo
offrirsi all'uomo.

La conoscenza si organizza a partire dalla concretezza del feno-
meno che raggiunge la sensibilita umana, senza sottovalutarla o rimuo-
verla, contro ogni tendenza psicologistica che fa precedere 1'introspe-
zione alla considerazione dei fenomeni, attribuendo al campo fenome-
nico il valore dell’originarieta rispetto alla riflessione e arrendendosi
di fronte all’apparire dei fenomeni ai sensi. Cio che 1'uomo percepisce,
ovvero l'apparire della forma, non & riducibile a semplice manifesta-
zione esteriore di un’interiorita precedente. La percezione della forma
€ apportatrice di senso grazie all’azione dei sensi: significante e signifi-
cato si appartengono reciprocamente.

Nel sacramento la conoscenza avviene per via sensibile attraverso
la percezione e si fa comunione/partecipazione. La sensibilita non & pit1
vista come soffocamento o occultamento del mistero (dato di fede), ma
quale mediazione raffinata che consente al fedele di entrare in comu-
nione con il dono divino senza uscire dal mondo in cui abita. Di conse-
guenza, secondo questa ottica, lingua e bocca, occhi e mani diventano
organi sacramentali per incontrare e sperimentare la grazia di Dio.

Da qui deriva la dinamica sacramentale con la quale non si realizza
soltanto una rappresentazione del dono divino, ma attraverso qualita
sensibili il dono si fa presente, attuale ed efficace per 'uomo. Il corpo del
credente e chiamato allora a riprendere, ad assumere il profilo alto della
sensibilita per sintonizzarsi con la forma del sacramento («per ritus et
preces») ed entrare in relazione con la grazia (mistero). A questo punto
si verifica la capacita simbolica della percezione corporea che, per la sua
apertura verso il fenomeno, vive 'esperienza prima ancora di ridurla a
concetto.

Questa forma rituale ¢ una forma di vita perché nella realizza-
zione effettiva dell’azione parole, gesti, tempi e spazi e soggetti pren-
dono vita nella performance, il contesto rituale che fa da terreno fertile
per l'elaborazione del significato. Cio che viene richiesto al soggetto
coinvolto nell’azione rituale e I'ingresso totale nell’azione stessa senza
separazione tra momento cognitivo (dove i significati vengono elabo-
rati mentalmente) e momento espressivo (dove prevale il significante).

La celebrazione cristiana non puo coincidere con il «copione»
fornito dai libri liturgici, ma necessita di tradursi in azioni concrete.
E questa attenta cura per il dato rituale la premessa perché i soggetti
possano attingere il senso globale; nella misura in cuil'uomo che celebra
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impiega i cinque sensi nell’azione e si lascia scalfire dall’azione stessa,
egli entra nel processo rituale, si lascia coinvolgere e ne esce rigenerato,
essendo a contatto con il mistero. La partecipazione non ¢ intesa come
attivismo dei soggetti, ma questi ultimi sono chiamati a gustare fino in
fondo la ricchezza e le risorse contenute nella forma del rito; e la forma
del rito diviene la modalita (vivibile perché sensibile) della partecipa-
zione al mistero. Cosi si percorre il duplice binario della partecipazione:
al rito e al mistero (evento) attraverso la forma rituale.

Pertanto, l'espressione conciliare di Sacrosanctum concilium,
n. 48: «comprendendo bene il mistero di fede nei suoi riti e nelle sue
preghiere, partecipino all’azione sacra consapevolmente, piamente e
attivamente» indica una dinamica sacramentale che non si realizza con
una rappresentazione del dono divino (mistero), ma attraverso qualita
sensibili questo dono divino (mistero) si fa presente, attuale ed efficace
per I'uomo.

Come giustamente avverte Guardini, che insieme a tutto il Movi-
mento liturgico puo considerarsi l'ispiratore dell’espressione di Sacro-
sanctum concilium, n. 48, esterno e interno, corpo e anima, azione e
pensiero non sono disgiunti o contrapposti, ma addirittura la via di
accesso al mistero: 'incontro con il divino e la vita spirituale sono possi-
bili soltanto attraversando 1’azione.

La liturgia puo essere adeguatamente compresa e significativa-
mente recepita soltanto se riscopre tutto cio che la qualifica come reale,
corporea, pratica, attiva, esperienziale, mettendo in evidenza il lato
formale della liturgia, la sua connotazione antropologica e di conse-
guenza le risorse che permettono all'uomo di giungere al mistero attra-
verso il rito.

Per cogliere tutto lo spessore del celebrare non ci si puo limitare
a intervenire sui testi e sui gesti, modificandoli o ricavandone concetti
— operazione sulla quale la prima riforma liturgica postconciliare insi-
stette in maniera unilaterale —, ma € necessario percorrere la via lunga e
paziente dell'iniziazione della partecipazione. Soltanto un rito assunto
corporalmente e partecipato attraverso esperienze immediate e totali
consente 1'ingresso nel mistero.

Cio che assume l'atteggiamento liturgico, che prega, offre e agisce
non e I'anima, non l'interiorita, bensi l'uvomo: & I'uomo intero il sog-
getto dell’attivita liturgica [...]. E1'uomo intero che e soggetto eser-
citante la pieta religiosa cristiana.”

% GUARDINI, Formazione liturgica, 51.57.
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Ciod che nell’azione liturgica opera non sono i concetti e i buoni pro-
positi ma l'irradiare, il vibrare il farsi udibile all’orecchio, visibi-
le all’occhio, tangibile alla mano della divina realta. Nella liturgia
l'uomo, in quanto unita vivente, incontra Dio stesso. La percezione
di cio che risuona nell’eterno silenzio, la ricezione tattile fino all’in-
tensita del mangiare e del bere sono fatti operanti nella liturgia.*

Dunque, partecipare attivamente nella liturgia per aver parte del
mistero vuol dire agire secondo 1'ordo del rito, in modo corrispondente
alla forma rituale: secondo la lezione di Guardini, formazione liturgica
va nel senso di una formazione che la liturgia stessa realizza con il suo
dinamismo attivo-celebrativo-performativo (formazione come la forma
derivante dall’azione rituale assunta e praticata come forma di vita nella
complessita e complementarita dei suoi codici sensibili) rispetto a chi vi
prende parte.

Partecipare alla forma e secondo la forma non significa soltanto
obbedire a un canovaccio rituale prestabilito e mettere in atto i compor-
tamenti richiesti, ma significa cedere il passo alla passivita, lasciare che
sia un Altro a prendere l'iniziativa, cedere alla gratuita che e condizione
tipica del rito: solamente questo gioco tra attivita e passivita introduce
nel contesto inedito che favorisce I'incontro con il mistero. Attraversare
il rito (la forma rituale) e assumerne la «forma di vita» e la prima e piu
efficace modalita di esperienza del mistero.

L’esigenza della partecipazione, dunque, se da un lato spinge
a mettere in atto tutte le dinamiche sensoriali e corporee, intellet-
tuali ed emotive, se domanda di entrare nella forma anziché guardare
dall’esterno, dall’altro lato richiede 1’abbandono fiducioso di chi si
lascia plasmare dal rito e dalle sue leggi. Nella partecipazione avviene
non soltanto la percezione della forma come espressione di un contenuto
teologico, ma anche come impressione nei soggetti del dono precedente
eccedente di Dio.

Questo evidentemente & possibile soltanto se i soggetti implicati
nella celebrazione agiscono secondo quanto viene richiesto loro dalla
forma della celebrazione e se non c’e indifferenza per la forma e questa
non viene sbrigativamente aggirata per passare ai contenuti.

E questo il portato — antropologico e teologico, esperienziale e
conoscitivo, impressivo ed espressivo, corporeo e spirituale, rituale ed
esistenziale — della formula «per ritus et preces» di Sacrosanctum conci-
lium, n. 48.

% GUARDINI, «La funzione della sensibilita nella conoscenza religiosa», in Ip.
Scritti filosofici 2, a cura di G. SOMMAVILLA, Fabbri editori, Milano 1964, 164-165.
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L'incomprensione della liturgia dipende dal fatto che non si e piii colto lo stretto lega-
me esistente tra il corpo e la trascendenza, tra le forme somatiche del rito e i contenuti
teologici della fede, tra i ritus et preces e il mistero della fede, tra la forma rituum/
forma di vita e il dato di fede. Questa dimenticanza é stata recuperata dal Movimen-
to liturgico con la svolta antropologica e con il metodo fenomenologico e dal concilio
Vaticano II. Infatti, il dettato di Sacrosanctum concilium, n. 48, sebbene relativo
alla sola celebrazione eucaristica, con I'efficace formula «per ritus et preces» apre piil
universalmente il tema della partecipazione attiva come partecipazione all’atto rituale
per partecipare, ovvero per prendere parte o meglio ancora per essere parte, del mistero.
11 concetto dell’actuosa participatio e la garanzia di un’autentica intellectio del sa-
cramento «per ritus et preces» che domanda di imparare a celebrare assumendo e non
eludendo la forma dei riti, fons della vita cristiana e non secondaria espressione di una
verita gia data e altrove formulata.

A lack of understanding of Liturgia is caused by no more gathering the rigorous bond
which exists between the body and the transcendence, between the somatic forms of the
rite and the theological contents of faith, between the ritus et preces and the mistery
of faith, between the forma rituum/form of life and the fact of faith. This carelessness
was recovered by liturgical Movement with the anthropological turn together with the
phenomenological method and the Concilio Vaticano IL. In fact, the postulate of Sac-
rosanctum concilium, n. 48, even if concerning the only Eucharistic celebration, by
the effective formula «per ritus et preces», opens more universally the theme of active
participation as a participation to the ritual act, that is to take part or better to be part,
of the mistery. The concept of the actuosa participatio is a guarantee to an authentic
intellectio of the sacrament «per ritus et preces» which inquires to learn and celebrate
by assuming but not avoiding the form of rites, fons of Christian life and not as a
secondary expression by an already given truth and formulated somewhere else.

MISTERO DELLA FEDE — RiTuumM FORMA — FORMA DI VITA —
PARTECIPAZIONE ATTIVA — MOVIMENTO LITURGICO — SVOLTA
ANTROPOLOGICA — CORPO — ARS CELEBRANDI





