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	"È ardente desiderio della Madre Chiesa che tutti i fedeli vengano formati a quella piena, consapevole e attiva partecipazione alle celebrazione liturgiche, che è richiesta dalla natura stessa della liturgia e alla quale il popolo cristiano, “stirpe eletta, sacerdozio regale, nazione santa, popolo di acquisto” (2Pt 2,9; cfr. 2,4-5), ha diritto e dovere in forza del Battesimo" (SC, 14).








Premessa





	Interrogarci sul perché sia affidata ad una relazione introduttiva di un Convegno come il nostro la fondazione della "partecipazione alla vita liturgica" non dovrà sembrare oziosità. E ancora domandarsi se l'istanza soggiacente alla tematica è di natura teologico-pastorale o di natura storica, non dovrà apparire perdita di tempo. Rispondendo alla seconda domanda troverà chiarimento anche la prima.


	Ritengo, che al di là delle intenzioni degli organizzatori, il tema scelto si giustifica perché drammaticamente la prassi inerente alla partecipazione liturgica denuncia che la relativa storia del partecipare in ecclesia è, culturalmente parlando, così breve nel tempo che, ciò che può essere stato o è ritenuto un valore, ha avuto e ha una fragile recezione. Tentiamo di motivare. Ormai è sempre più chiaro che "a livello di ripensamento epistemologico l'attenzione pastorale di SC si è concentrata prevalentemente attorno ai criteri di riforma e di adattamento (SC 21-46). La pastoralità della liturgia nella prassi celebrativa del popolo di Dio è sviluppata da SC nei temi dell'attiva partecipazione e dell'educazione liturgica (SC 14-20)�. L'ecclesiologia sottesa a SC è già visione di Chiesa che sarà sviluppata in LG; è quindi un'idea di Chiesa comunione, di Chiesa quale assemblea del popolo di Dio, popolo, che nella diversità dei ministeri ha un ruolo attivo (SC 14. 21. 26. 41. 90. 114. 121). La lucida e tenace ripresa della categoria di partecipazione, categoria ripresa dal sintagma “partecipazione attiva” usato da Pio X nel Motu Proprio Tra le sollecitudini (1903); maturata lungo la densa gestazione del Movimento liturgico, accolta quale principio ispiratore e direttivo della riforma liturgica, è pensabile e giustificabile  quando consideriamo, in una lettura diacronica, l'evolversi o involversi di una ecclesiologia di comunione e della santità ad una ecclesiologia dell'istituzione e dei mezzi di salvezza fondati da Cristo. Questa entropia della mentalità ecclesiologica, s'interseca progressivamente con una prassi che condiziona e/o è condizionata dall'entropia fino al suo culmine, verso il XII secolo�. 


	Così, "in Gallia, dalla fine del VI s. si comincia a non parlare più latino, dall'VIII s. nel Regno franco - a Roma dall'XI - il Canone della Messa è recitato dal prete in silenzio. Altre modalità rituali accentuano progressivamente la mediazione sacerdotale: è evidente in numerose spiegazioni della Messa attorno allo VIII s.; l'altare è allontanato dal popolo; al IX s. al posto del semplice “qui tibi afferunt” del Memento dei vivi, si introduce la formula “pro quibus tibi offerimus vel qui tibi offerunt”. Al XII s., il prete ripete le parti che il coro o altri ministri hanno cantato. Si è perduto il senso della celebrazione come atto dell'ecclesia, essa è diventata l'atto del prete, al quale atto i fedeli assistono"�.


	Per secoli la chiesa d'occidente ha vissuto nel suo tessuto più profondo quello che l'appassionato e fedele credente, profetico e geniale, Antonio Rosmini, scriveva tra l'8 novembre 1832 e l'11 marzo 1833: "L'essere il popolo pressoché diviso e separato d'intelligenza dalla Chiesa nel culto, è la prima delle piaghe aperte e sparte che grondano vivo sangue nel mistico corpo  di Gesù Cristo"�. Il realismo rosminiano dà ancora da pensare, perché ripeto, ciò che denuncia è una realtà culturale radicale e profonda. Questi anni di riforma liturgica, pur con risultati positivi, ci hanno mostrato, ad una verace verifica, come sia arduo trasformare in prassi rituale, in vita, ciò che la coscienza ecclesiale può avere maturato�. A suo modo, anche l'effervescenza partecipazionistica, che sembra essere esplosa in molte esperienze ecclesiali di una assemblea acuisce il problema. Per esemplificare basti pensare al senso delle modifiche strutturali dello spazio per il popolo, in particolare ai luoghi simbolici della mensa/altare/ambone, vissuta quasi coralmente, pur con tensione trasformatrice pastoralmente parlando, di luoghi versus il popolo obliando la lezione originaria e poietica ed estetica di luoghi che situano i fedeli: circumnstantes. L. Bouyer aveva avvertito ben presto il problema: "Normalmente i ministri non devono essere separati dalla comunità, ma agire in mezzo ad essa, per farla partecipare quanto più pienamente possibile a ciò che essi fanno individualmente per questa comunità presa nel suo insieme. D'altra parte la preghiera, l'offerta e la comunione individuali sono parte integrante del culto pubblico. Non è una semplice conseguenza del culto dei chierici, supposto esistente in se stesso e per se stesso. È, possiamo dire, la materia stessa sulla quale i ministri devono lavorare per consacrarla; non possono farlo senza che sia loro costantemente associato il popolo intero in cui sono i capi. Ciò significa che ai tre punti focali della celebrazione - l'annuncio della Parola, l'altare attorno al quale tutti devono adunarsi in risposta alla Parola, la parusia che dev'essere l'orientamento ultimo - non si deve aggiungere un quarto fulcro che sarebbe il clero, o lo stesso celebrante"�.


	La stratificazione culturale, causata dalla sedimentazione storica, tuttavia ha chiaramente rivelato come il problema sia anche di natura teologico-pastorale e la teologia coinvolta in realtà non è soltanto quella più evidente, la ecclesiologia. Il secondo millennio ha progressivamente maturato una teologia, fino alla manualistica sacramentaria, preoccupata di una interpretazione puramente metafisica, di una lettura della quidditas entitativa, in cui l'unica realtà quasi sempre considerata è stata l'oggetto, il mistero di Gesù, con l'esclusione del soggetto, i fedeli battezzati�. Inoltre le due grandi discontinuità nell'episteme della cultura occidentale, verso la metà del XVII sec. e quella degli inizi del XIX con la dissociazione di senso tra la parola e la cosa, preceduto da quella che è stata chiamata l'erosione sacramentale, ciò la disarticolazione essenziale del fare e del dire costitutivo del sacramento, dove la prevalenza della purezza del dire relativizza l'agire, il fare, che hanno contribuito a dividere il soggetto in sè dell'oggetto della liturgia�.


	Come osservava A. Vergote: "Tutto un contesto religioso e culturale, tutto un modo di pensare in filosofia e in teologia hanno contribuito ad allontanare il rito dal suo centro di gravitazione che è l'atto di fede. Una antropologia ristretta lo ha dissociato dall'esistenza per abbandonarlo ad una teologia troppo verticale"�. L'apporto teologico-liturgico del Vaticano II con la riscoperta del battesimo quale fondamento della salvezza e quindi base indiscussa per la partecipazione del battezzato alla partecipazione attiva per la costruzione della Chiesa e alla missione della medesima, ha avuto il merito di allineare l'esigenza della salvezza, con l'intensità della appartenenza ecclesiale tra un non generalizzato partecipazionismo e la sua attualizzazione qualitativa.


	Il gioco si sta perseguendo tra fede che salva e fede che testimonia. La seconda qualifica la prima, la fede che salva si caratterizza nella testimonianza ed e in essa che prende significato la partecipazione. Il nodo è delicato ed è di bruciante attualità. Necessita una severa riflessione, non paurosa ma libera, anche se comporterà disorientamenti e non indolori riflessioni.


	Questi cenni sintetici mi pare possano motivare il ritorno riflesso su un argomento che sembrerebbe scontato e che invece ha ancora bisogno di essere maturato e non solo nella prassi.


	È ciò che tentiamo di fare lasciandoci guidare dal metodo che SC sembra indicare nel numero che ripropone il diritto/dovere dei battezzati alla partecipazione liturgica (n. 14). 


	La Costituzione individua nella natura della liturgia il fondamento della partecipazione. Ma ciò che è importante: non si tratta di mera partecipazione pensata in se e per sè al nominativo, bensì in senso verbale, attivo: al celebrare le azioni liturgiche. Con l'aiuto della scienza liturgica sviluppatasi in questi anni post-conciliari, si potrebbe dire meglio la natura della liturgia fonda il celebrare cristiano, fonda l'“adorazione in spirito e verità; definita dal fondatore, il Signore Gesù (Gv 4,24). Il "celebrare in spirito e verità” diritto dovere del battezzato, vedremo così che è oltre un diritto/dovere. Per giungere a questa ipotesi di partenza è necessario darsi ragione della natura della liturgia, quindi nella consapevolezza che il celebrare liturgico è teandrico, opera umano divina, dobbiamo trovare i suoi fondamenti di natura antropologica e quelli teologici. Con queste basi sarà possibile dare ampie motivazioni circa la componente umana della ritualità la sua presenza, il suo ruolo, la sua responsabilità. Escludiamo di proposito, ogni riferimento al come i fedeli devono rispondere in quanto battezzati alla natura della liturgia, poiché ciò non è richiesto alla presente relazione.





I. - La natura della liturgia





1.1. 	Per introdurci al senso della natura della Liturgia, ritengo utili alcune precisazioni preliminari per avere un minimo di vocabolario comune di significati di fatto fluttuanti e nel dialogo religioso e spesso credo nello scritto teologico.





a) L'Evento


	A fondamento del rito cristiano, il suo nucleo efficace e sorgivo è l'Evento Gesù Cristo, il Mistero della Pietà nel senso paolino, il Mistero Pasquale sia nel significato originario di "passione-morte-resurrezione del Signore Gesù", sia nella sua comprensione successiva comprendente tutti i dati salienti della storia salvifica di Gesù Cristo.


	Il rito cristiano dipende in assoluto dal Mistero Pasquale, esso ne è la sua fonte e la sua norma e referenziale e normativa. Perciò opera teandrica dell'uomo-Dio, frutto della sinkatabasis o accondiscendenza divina voluta dal Padre fecondata dallo Spirito Santo�.





b) L'agire liturgico o il celebrare (o la pratica del modello)


	Il celebrare cristiano è a suo modo evento nel darsi rituale e in quanto tale ripetibile; ma in sé e per sé assoluto, non circoscrivibile, non solo per l'intervenire nell'agire di variabili di varia natura, ma perché per celebrare ci si riferisce alla presenza dello Spirito Santo agente; è in lui che il cosiddetto soggetto del celebrare (l'ecclesia) può agire sia per presentarsi all'evento e rendersi a lui presente (oggetto del celebrare): Coram te astare voluisti; sia che il dono donato dall'Evento, apafax, è a noi comunicato hinc et nunc è presenza per noi. Nel celebrare la responsabilità diretta del soggetto è grande e in riferimento a se stesso e in riferimento all'oggetto, per rispettare l'identità del dono. Nel celebrare si gioca la veritas dell'oggetto ponendo condizioni di celebrabilità per il soggetto�.





c) Il libro rituale (o il modello della pratica)


	Il libro rituale, o Ordo, è uno strumento al servizio del celebrare. Non è la celebrazione, ma il modello della pratica. È la cristallizzazione della lex credendi nella lex orandi, oppure la cristallizzazione della lex orandi perché esprima la lex credendi e sia reso possibile ciò che il Fondatore Gesù ha voluto che noi facessimo.


	Con la riforma conciliare questo modello ha subito una trasformazione di significato dal punto di vista giuridico.


	Dalla mentalità precedente basta su lecito/illecito, si è passati, alla luce delle categorie variabili/invariabili nel celebrare al principio di facolativo/obbligatorio. La scienza liturgica pur avendo di mira il celebrare, ha l'obbligo di riferirsi ai libri rituali per oggettivare la sua richiesta. Ma essi vanno letti alla luce dell'Evento e interpretati con ermeneutiche appropriate, facendo attenzione a non lasciarsi depistare dalla prassi celebrativa, che oggi più che mai, vive del principio facoltativo/obbligatorio�.


	Tuttavia per la nostra ricerca, pur avendo di mira il Libro rituale riformato ci atterremo ai principi che ne hanno guidato la rinnovata formulazione. Quindi ci riferiremo alla Costituzione Sacrosanctum Concilium e ogni volta che sarà necessario, alle relative esemplificazioni nel Libro liturgico.





1.2. - Sacrosanctum Concilium, 7: l'azione liturgica opera teandrica





	Lo scopo pastorale di rendere più autentica la celebrazione liturgica, apre ad una teologia della celebrazione che si colloca nella storia della salvezza. SC ha come punto di partenza, espresso con un genere letterario biblico-patristico e non definitorio scolastico, il disegno di salvezza quale iniziativa di Dio considerato in quattro tempi: nella sua fase preparatoria (Prima Rivelazione o Antico Testamento), nel compimento operato da Cristo, nel tempo dell'attuazione ecclesiale, nel tempo del compimento escatologico. Questi quattro tempi ruotano attorno al concetto/realtà dell'opus salutis, l'opera della salvezza, il cui contenuto è presentato dal movimento discendente/ascendente; redenzione umana, glorificazione di Dio. L'attuazione del disegno salvifico nell'opus salutis mette in risalto la centralità del mistero di Cristo per la liturgia, la sua presenza che coinvolge la Chiesa: "Cristo "associa sempre a sé la Chiesa sua sposa amatissima, la quale prega il suo Signore e per mezzo di lui rende culto all'eterno Padre" (SC, 7). Quindi una presenza che media la salvezza per la Chiesa. Così non solo presenza di Cristo, ma l'opera della salvezza come contenuto della liturgia.


	Nei primi numeri della Costituzione si fa un uso forte, in senso teologico del termine opus.


	"Anzitutto è la salvezza ad essere opus, opera di redenzione e glorificazione, definitivamente compiuta da Cristo, specialmente nel Mistero Pasquale (così in SC 5; anche 103). Al termine di SC 7, invece, è la celebrazione liturgica ad essere opus, l'opera di Cristo e della Chiesa, e perciò azione sacra per eccellenza, realizzata per mezzo di segni sensibili. Il passaggio da un significato all'altro è mediato da altre tre ricorrenze del termine che hanno un valore intermedio. Si dice che "per realizzare un'opera così grande (ad tantum verum opus perficiendum) Cristo è sempre presente nella sua Chiesa" (SC 7). Di quale opus si tratta in questo caso? Non propriamente dell'opera salvifica di Cristo, in sé unica, definitiva e irripetibile. Il contesto immediato mostra che quest'opera è da intendere come l'attuazione dell'opera della salvezza che la Chiesa ha ricevuto come missione da Cristo (opus salutis exercere: SC 6; anche 2 e 102). Il testo parla esemplificativamente del battesimo come inserimento nel mistero pasquale (SC 6). Questo significa che l'azione della Chiesa non ha un contenuto diverso da ciò che ha compiuto definitivamente Cristo. La ragione profonda di ciò si può trovare nel fatto che Cristo, presente nella liturgia, associa (consociat) sempre a sé la Chiesa "in quest'opera così grande (tanto in opere) con la quale viene resa a Dio una gloria perfetta e gli uomini vengono santificati" (SC 7). Ritroviamo quindi tre passaggi concatenati con cui si sviluppa il concetto di opus:


- opus 1 = mistero pasquale, compiuto da Cristo;


- annuncio e attuazione (exercere) dell'opus 1 = missione della Chiesa;


- opus 2 = celebrazione liturgica, come particolare realizzazione della missione della 


   Chiesa.


	Non si tratta, dunque, di una semplice sovrapposizione o di confusione di concetti diversi indicati con lo stesso termine. Si tratta piuttosto di un innesto di significati diversi, giustificato dalla realtà della "economia della salvezza". La liturgia è opus in quanto è l'attuazione di un opus originario”�. L'opera di Cristo è unica ed escatologicamente compiuta, ma si può dire che tale opera è in via di realizzazione (ad perficiendum), in modo speciale nella liturgia: non perché si ripeta materialmente o se ne aspetti una nuova (come se quella di Cristo fosse incompleta), ma perché viene a compimento nella celebrazione liturgica, con cui i cristiani sono innestati nel mistero di morte e Risurrezione.


	Osserviamo ancora una preoccupazione nel vocabolario di SC: si vuole indicare con concretezza l'atto liturgico, così si declina: vita liturgica, actio liturgica, celebratio, opus, e sono usati i verbi exercere, celebrare, participare. La intenzione di affermare il valore teologico della celebrazione è evidente; ciò che si è detto della liturgia, si dà al massimo grado, nella liturgia in atto, nella celebrazione, attuata tramite i signa sensibilia. I segni sensibili sono lo specifico della mediazione liturgica mediante la quale nella celebrazione si fa presente Cristo, la Chiesa agisce con lui ed è attuato l'opus salutis.


	In SC, 7, chiave di volta di tutta la Costituzione conciliare, leggiamo sinteticamente espresso, tramite una definizione-descrizione, il senso globale dell'agire liturgico, agire divino-umano, teandrico: "Giustamente perciò la liturgia è ritenuta quell'esercizio dell'ufficio sacerdotale di Gesù Cristo mediante il quale con sensi sensibili viene significata e, in modo propria a ciascuno, realizzata la santificazione dell'uomo, e viene esercitato dal corpo mistico di Gesù Cristo, cioè dal capo e dalle sue membra, il culto pubblico integrale".


	La mens del Concilio sulla liturgia è evidente: la sua natura profonda e le sue dimensioni sono teandriche. 





1.3. - Celebrare "in spirito e verità"





	A conclusione di questa esplicitazione della natura della liturgia, può risultare pertinente e comprensibile come in questi anni post-conciliari, abbia prevalso nel linguaggio e comune e specifico della scienza liturgica, l'uso della categoria del celebrare, con la sua forza semantica di carattere operativo. Categoria al verbale, propria della liturgia degli Ordines antichi con basi patristiche e nel latino classico come ha rilevato lo studio fondamentale della Benedict Dröste�. Celebrare nel senso di compiere qualche cosa assieme, frequentamente, in modo festivo e religioso. Celebrare che connota quindi un agire di un soggetto in riferimento ad un oggetto qualificato, fontale, determinato. Tanto è importante l'oggetto, tanto il soggetto nella sua dinamica comunionale, "assieme". L'aspetto comunionale è esplicitato in profondità e in vastità di senso, in quanto il verbo celebrare, che nella sua forma ogggettivale, celeber, connota lo spazio dell'incontro e nel sostantivo celebratio connota il tempo dell'agire assieme, così che la dinamica comunionale è estesa a tutto l'arco celebrativo e non soltanto ad eventuali esperienze puntuali del soggetto. Caratterizzando in senso cristiano si può sintetizzare: celebrare il mistero di Cristo da parte della ecclesia, in ecclesia, per l'ecclesia, dove il tempo è quello dell'ecclesia, lo spazio è quello formato dalla ecclesia. Il celebrare risponde al culto nuovo, "in spirito e verità" nello "Spirito di Cristo-Verità"�.





II. - ASPETTI ANTROPOLOGICI DEL CELEBRARE





	La nostra attenzione, una volta precisata la natura della liturgia, si concentra sul soggetto della celebrazione, sulla ecclesia. Ci troviamo davanti a un soggetto-coagente, abbiamo detto. L'ecclesia è passiva e attiva in riferimento alla presenza dello Spirito Santo. La liturgia cristiana con linguaggio verbale e non verbale perennemente vi si riferisce. Basti pensare all'epiclesi in ogni sacramento.


	A noi interessa soltanto il soggetto umano che agisce per comprendere chi è e che deve essere. Poiché vive di azioni noi possiamo trovare alcune componenti della sua natura indagando il soggetto innanzitutto alla luce di una lettura antropologica. Ma detto soggetto agisce in una ottica di adorazione, quindi in relazione ad un oggetto che è a lui preesistente, oggetto che abbiamo individuato nel mistero di Cristo. Quindi per completezza, per entrare nella natura del soggetto, dovremo trovare anche motivazioni che chiamiamo di natura teologiche, poiché hanno radici che noi scopriamo, nel possibile, nel mistero di Dio comunicate a noi dal Signore Gesù�.


	Nell'introdurci negli aspetti del soggetto dal punto di vista antropologico, ricordo brevemente l'importanza in sé dell'agire rituale. Considero il rito, fondamentalmente, quindi al di là di possibili e reali patologie, una realtà strutturante l'uomo/donna in relazione tra loro, con il cosmo, la storia, la divinità. L'organizzazione del rito in trama simbolica e quindi in processo rituale, permette ai soggetti rituali di esperire aspetti della realtà e maturare in questa esperienza anche dal punto di vista umano. "Al soggetto è concesso in questo modo di situarsi, il rito ricorda, facendolo vivere, a seconda delle circostanze, chi è, da dove viene, dove va; gli permette di ritrovarsi e ritrovare offrendo o meglio facilitando quelle possibilità di maturazione che raggiungono sia la sua conoscenza che la vita pratica, cioè il suo "ethos": atteggiamenti e valori"�


.	In altre parole il processo rituale manifesta un tentativo di congiungere gesti e interiorità; e per quanto ci riguarda l'interiorità religiosa.





2.1. Il Corpo vissuto





	Se questa unità è possibile, essa ha le sue radici necessariamente nella relazione del corpo all'interiorità spirituale, ed è dunque nel precisare questo legame che noi potremo entrare, tra l'altro, nella dimensione comunitaria della liturgia e tutto ciò che questo comporta, per comprendere il soggetto, e quindi considerare la necessità della sua presenza.


	Per riferirci al corpo, ci serviamo di un approccio fenomenologico che di fatto ha inaugurato una riscoperta del corpo stesso nel suo legame con la soggettività, quindi nella sua materialità, ponendo l'uomo/donna nel mondo e relazionandosi ad essa�.


	La nostra esperienza del corpo è duplice: sperimentiamo il corpo dell'altro soltanto dall'esterno e il nostro corpo lo sperimentiamo e dall'esterno e dall'interno.	L'esperienza esterna del corpo umano mette in presenza di una realtà materiale infinitamente ricca e complessa che la relazione ai mondi minerali, vegetali e animali, senza ridursi a questi mondi. Il corpo umano è chiave di volta di questa realtà, non un prodotto definitivo, e sebbene sia in qualche modo sintesi, è irriducibile agli elementi e ai meccanismi che lo costituiscono; si rivela qualitativamente trascendente. Il proprio e l'individuale che fanno del corpo dell'uomo "corpo umano" coincide radicalmente con la capacità di muoversi e con l'atto vitale per mezzo del quale il vivente esiste: materia e vita non sono che una unità assoluta nell'uomo. Unità e differenza distinta illuminano il fenomeno della intenzionalità vitale, cioè questo ordine del vivente che porta la materia al suo sviluppo, la indirizza tanto da permettere una relazionalità con i corpi viventi in maniera altra che con i corpi materiali. Questa intenzionalità è il fondamento di una capacità relazionale determinante per la costituzione di un corpo comunitario.


	Questa intenzionalità permette di introdurci non solo nella relazionalità esterna, ma nell'intensità dell'individuo nello specifico dell'interiorità umana, nella vita dello spirito che in noi è un tuttuno con la vita animale, ma che attesta ciò che sono, senza cessare di essere corpo. Questa esperienza spirituale, lo spirito, è scoperta come atto (azione) della vita animale dell'uomo, e dunque del suo corpo vivente. Nella dinamica armonica degli atti della persona che scaturiscono dalla interiore intenzionalità io sono persona, divento persona. Io sono il mio corpo. Il corpo che agisce e pone gesti agenti dona alla persona la conoscenza di sé e dell'altro e del mondo. Il corpo vissuto è così mediazione che permette all'interiorità del corpo, tramite esso, di giungere ad una vita personale, dove l'io sono è tale al mondo. Presenza dello spirito per e nel corpo. L'adorazione, in quanto atto umano pur spirituale vibra dell'intenzionalità della persona consapevolmente amante, ma in quanto atto, il corpo è la sua conditio sine qua non. L'esperienza religiosa trova qui il suo fondamento esistenziale.





2.2. Dal corpo, per mezzo del corpo, alla comunità





	Non serve insistere che l'azione intenzionale si possa colorare, nella libertà propria dell'uomo/donna, di una pluralità di senso, così che l'azione assume significati diversi. Qui preme ricordare due aspetti di questa significanza:





a)	Quando l'uomo va verso l'altro e il suo gesto è per l'altro, ed è come se fosse dell'altro prima di e per lui = ciò è definibile come gesto interpersonale.


b)	Quando l'uomo va verso l'altro da sé, ma mosso da un progetto da compiere, per trasformare il reale a partire da lui stesso = il suo gesto è un gesto creatore, è per l'arte.





	Queste due dinamiche costituiscono anche la base dell'adorazione liturgica. Noi consideriamo la prima.


	Secondo la presenza mediata dello Spirito al corpo e del corpo allo Spirito, è per mezzo e nella conoscenza simbolica del corpo che la comunità, non sarebbe che come un gruppo di viventi, s'introduce nella persona e si articola con lei. La comunità, come il gesto condiziona la relazione interpersonale, ma non la determina. Tuttavia, il compimento personale di questa relazione non esiste che nell'integrazione del gesto, della simbolica del corpo e della dimensione comunitaria.


	La comunità non è, strettamente guardando, un insieme di persone in tanto che persone, ma un insieme di persone in tanto che possano mettere qualche cosa in comune.


	La persona non può, come tale, essere messa in comune, poiché non si può mettere in comune ciò che è partecipato per mezzo di molti.


	Se l'essere della persona è radicalmente al di là del sensibile - ciò non vuol dire che sia esistenzialmente fuori del sensibile - non può essere messo in comune. Solo il corpo permette una messa in comune, in effetti, se noi partecipiamo della stessa umanità, è per mezzo della natura e per mezzo del corpo.


	Come il corpo fa partecipare l'uomo/donna all'universo materiale e al mondo dei viventi, per questa partecipazione, fa partecipare l'uomo all'uomo e permette la comunione interpersonale, quindi la koinonia comunitaria.


	È la simbolica del corpo nel gesto che permette all'uomo la prima espressione di comunione propriamente umana. E se il corpo è il fondamento della comunità nella quale, per mezzo della materia, gli uomini sono in koinonia vitale, è per mezzo del gesto simbolico che nasce la comunità, e per essa la comunità stabilisce giusti rapporti tra i suoi partecipanti. L'uomo per mezzo del gesto, costruisce la comunità partecipando alla medesima.


	L'insieme di questi gesti simbolici del corpo costituisce la cultura. La liturgia fa parte di questa cultura, sia liturgia della polis in genere che quella propriamente religiosa o cristiana.


	Una comunità umana per esistere ha bisogno di ricordarsi simbolicamente a se stessa chi è, nel suo essere, nella sua struttura, nel suo divenire, nella sua storia. In questo senso la liturgia sembrerebbe necessaria alla comunità, ma la comunità è necessaria perché vi sia cultura. Inoltre nel passaggio alla liturgia cristiana, dobbiamo ricuperare la categoria dell'adorazione.


	La comunità offre un campo nuovo alla manifestazione e all'incarnazione, unendo coloro che vogliono adorare quale risposta singolare di una interiorità che risponde ad una realtà religiosa singolare. La singola persona può esprimere la sua intenzionalità corporea di uscire a comunicare, ma soltanto nell'inserimento nella comunità può avere conferma ed essere ispirata ad adoperare, capendo di compiere una intenzionalità che corrisponde ad un autentico progetto. La prossimità di persone adoranti permette di riconoscere l'altro come prossimo nella sua corporeità che mi permette di uscire dalla mia interiorità, sperimentata e sperimentante l'altro per cui siamo uniti nell'adorazione. In effetti se la comunità non è pienamente umana che nella misura in cui compie, nel possibile, gesti comunitari analoghi ai gesti personali, essa può compiere di tali gesti soltanto se il gesto personale di ciascuno è rivolto ad un fine comune a tutti. Non c'è dunque che il gesto comunitario, sintetizzante simbolicamente i gesti personali d'adorazione, che sia all'orizzonte del personale e del comunitario unito al fine personale e costitutivo del bene comune. Così la liturgia è il solo gesto umano in cui la comunità sia umana agendo, cioè unità verso un fine personale assumente il bene comune. In essa il gesto personale corrisponde al gesto comunitario.


	Paradossalmente l'impegno della persona nella comunità non è mai così totale che quando raggiunge il suo fine personale. La liturgia è dunque la parte eminente del bene comune, poiché indirizza simbolicamente il corpo intenzionale in vista della finalità più perfetta di ciascun suo membro.


	Perché vi sia adorazione è necessaria la presenza dei corpi personali nel corpo comunitario. 


	La sfida liturgica consiste quindi nell'accettare di coinvolgere tutta la persona e la stessa comunità in vista dell'atto liturgico.


	Nell'atto liturgico ciascuno esprime se stesso e nell'agire liturgico comunitario l'insieme degli atti liturgici culmina nell'adorazione. Pertanto ogni persona si armonizza alle attese nell'amore dell'adorazione, la armonia diventa comunione di persone e non più un simbolico scopo comunitario. È proprio della liturgia di permettere che le relazioni interpersonali partecipino il più possibile all'intensità d'amore dell'adorazione, ciò che fuori di essa sarebbe irrealizzabile con una tale pienezza. Ma, nuovamente, non si dà liturgia senza relazioni interpersonali che nella koinonia diventano agire comunitario.


	A questa lettura di natura fenomenologica, e propria di una filosofia della corporeità è utile unire complementariamente una lettura di antropologia culturale o più segnatamente di antropologia sociale, basata su una interpretazione di alcuni elementi centrali di una ritologia che possano apportare una ulteriore conferma. I dati di base sono situati nei rituali di società tradizionali e interpretati quindi nel rituale cristiano. L'attenzione si soffermerà sul ruolo e la presenza del soggetto rituale e del suo significato, secondo l'importante contributo recato dall'opera di antropologia rituale di Victor Turner�.





2.3. Soggetto rituale e communitas





	Turner, preoccupato di leggere e interpretare adeguatamente le forme rituali in un processo rituale, basa la sua riflessione teorico di dati concreti su un paradigma operativo mutuato da Arnold Van Gennep (1909)�. In particolare concentra l'attenzione sulla cosiddetta "base liminale" dei Riti di passaggio, definiti da Von Gennep: "i riti che accompagnano ogni modificazione di posto, di stato, di posizione sociale e di età".


	Van Gennep ha dimostrato che tutti i riti di passaggio o di "transizione" sono contrassegnati da tre fasi: separazione, margine (o limen, in latino significa 'soglia') e aggregazione. La prima fase (di separazione) comprende un comportamento simbolico che significa il distacco dell'individuo o del gruppo da un punto precedentemente fissato nella struttura sociale, da un insieme di condizioni culturali (uno 'stato') o da entrambi. Durante il periodo 'liminale' che segue, le caratteristiche del soggetto del rito sono ambigue; egli passa attraverso una situazione culturale che ha pochi attributi (o nessuno) e dello stato passato o di quello a venire. Nella terza fase (riaggregazione è reincorporazione) si compie il passaggio. Il soggetto rituale, individuale o collettivo, è di nuovo in uno stato relativamente stabile, in virtù del quale ha diritti e doveri di fronte agli altri di tipo chiaramente definito e 'strutturale'; ci si aspetta che si comporti secondo certe norme tradizioni e criteri etici che vincolano.


	Liminalità e communitas riguardano sia il soggetto rituale sia l'insieme dei soggetti rituali che emergono in forma culturale e normativa durante la liminalità. Tutti i riti rappresentano un passaggio da un ambito di struttura ad un altro, in questo stato liminale il soggetto rituale sperimenta, in una dinamica simbolica, una situazione liminare di relazioni Io-Tu-Noi, dove si riappropria in una rinnovata ridefinizione individuale del collettivo. Ma questo è possibile perché nella liminalità emerge la communitas, necessità presente per la presa di consapevolezza simbolica del soggetto individuale.


	Turner chiarisce che per i rapporti tra gli esseri umani è come vi fosse due modelli principali: "Il primo è quello  della società come sistema strutturato, differenziato e spesso gerarchico di posizioni politico-giuridico-economiche, con molti tipi di valutazioni che separano gli uomini in termini di "più" o di "meno". Il secondo, che emerge in modo riconoscibile nel periodo liminale, è quello della società come comitatus, comunità o anche comunione non strutturata o rudimentalmente struttura e relativamente indifferenziata di individui uguali che si sottomettono insieme all'autorità generale dei majores rituali"�.


	Nella liminalità del processo rituale, l'individuo o il gruppo sono situati e operativamente soggetti a ridefinizione dalla stessa struttura nel contatto con il mito di origine e i simboli rituali.


	Nella trama simbolica del processo il soggetto è individuale e collettivo, e non si può dare se non con la compresenza di ambedue.





Conclusione





	Al termine della nostra lettura di antropologia filosofica e sociale troviamo una consonanza circa la presenza, il ruolo e la qualità del soggetto rituale. Dire azione rituale, processo rituale, nella sua efficacità simbolica e trasformatrice è ammettere la presenza obbligatoria e incondizionata di un soggetto che deve essere declinato al singolare: al "corpo vissuto" e, al plurale: alla  "communitas". Senza voler forzare i dati e la lettura fin qui condotte, nell'azione rituale la presenza obbligatoria di un soggetto non è soltanto perché altrimenti non si dà atto umano comunicativo ed efficace, ma è perché sia salvaguardata la qualità del soggetto che dinamicamente va considerato dal personale al comunionale l'io-noi che acquista senso in riferimento ad un tu nel quale si cerca rinnovata energie: io-tu.noi in un tempo-spazio liminale dato.


	Le situazioni liminali più importanti sono occasioni in cui, per così dire, una società prende coscienza di se stessa, o meglio in cui, in un intervallo fra l'attendere all'una o all'altra di specifiche posizioni stabilite, i membri di quella società possono ottenere una approssimazione, sebbene limitata, ad una visione globale del posto dell'uomo nel cosmo e della sua relazione con altre classi di realtà visibili e nell'esperienza religiosa, anche invisibili.





III. - ASPETTI TEOLOGICI DEL CELEBRARE





	Le pur discrete referenze alla liturgia cristiana che di fatto sono soggiacenti agli aspetti antropologici e che permettono di motivare il tipo di soggetto rituale nell'azione liturgica, non ci esime da cercare dal punto di vista teologico la natura del soggetto rituale cristiano, le sue motivazioni.


	La risposta che emerge dalla stessa azione liturgica è più che plausibile ed evidente. Tuttavia solo in fase conclusiva o meglio constatativa ritengo opportuno riferirmi necessariamente ai modelli della pratica. È mia intenzione esplicitare i fondamenti che sono alla base dell'agire liturgico cristiano e che possono motivare il perché di un determinato soggetto rituale. Ritengo che tre sono le dimensioni fondative il soggetto rituale, dimensioni tutte e tre cristologiche, ma per le nostre conclusioni consideriamo la seconda e la terza: 1) La dimensione originaria della sussistenza del Verbo; 2) L'incarnazione del Verbo; 3) La glorificazione dei Verbo fatto carne�.





3.1. - La dimensione dell'incarnazione





	È l'aspetto teologico, forse il più evidente. Nella dinamica della historia salutis andrebbe considerato dopo la generazione da tutti i secoli. Ci accontentiamo, tuttavia, della sua forza di chiave di volta che manifesta l'alleanza tra Dio e l'umanità.


	Nel compimento avvenuto alla pienezza dei tempi, con l'invio, da parte di Dio, del Figlio nato da donna (Gv 4,4), ha trovato un suo compimento anche la modalità del parlare di Dio che nei tempi antichi molte volte e in diversi modi aveva pur parlato ai padri per mezzo dei profeti (Eb 1,1).


	L'incarnazione del Verbo non è solo evento discendente della comunicazione più intensa di Dio e dono del suo amore, ma è paradigma dinamico ascendente dell'uomo al Padre.


	"Tu non hai voluto né sacrificio né offerta, un corpo invece mi hai preparato. Non hai gradito né offerte né sacrifici per il peccato. Allora ho detto: Ecco, io vengo- poiché di me sta scritto nel rotolo del libro - per fare, o Dio, la tua volontà" (Eb 10,5-7).


	Con le parole di Bultmann si potrebbe commentare: "Questo è il paradosso che percorre l'intero Vangelo: La doxa non va vista accanto alla sarx o attraverso di essa come attraverso un corpo trasparente, ma nella sarx e da nessun'altra parte; lo sguardo deve restare rivolto alla sarx se vuole vedere la doxa"�.


	Nell'incarnazione del Verbo il significato del corpo viene assunto nella sua totalità, assunto e salvato. Quindi radicalmente trasfigurato, ma rispettato per quanto riguarda l'intenzionalità che il Creatore ha affidato al corpo. Veramente come esplicitava san Tommaso: "La sapienza divina provvede a ciascun essere secondo la sua natura" (S Th., III, q. 60, 04).


	La santificazione dell'uomo e l'adorazione dell'uomo di Dio passa tramite una dinamica propriamente umana, così come il compimento operato da Cristo ha sancito.


Non il miracolo richiesto dai Giudei, né la sapienza richiesta dai Greci sono alla base dell'esperienza inaugurata da Cristo, bensì la corposità del marcimento del chicco di grano che per granire deve conoscere la natura a lui data dal Creatore fino in fondo. Tuttavia non condanna o assenza di libertà nell'indicare la corporeità come luogo esperienziale e dell'umano e del divino; in quanto è in gioco la maturazione ultima e definitiva, la maturazione passa dalla e per la materia ma ormai fecondata dallo Spirito Santo, come per Spirito Santo il Verbo ha potuto assumere la carne. Così che tre sono ormai i testimoni non solo dell'atto di fede, ma della fede in atto: l'acqua, il sangue e lo Spirito: l'umanità, la redenzione, lo Spirito Santo.


	Non si dà possibilità di fede in atto, di azione cristiana, senza uno dei tre testimoni che certificano il senso e della santificazione e della adorazione. Ma è chiaro che l'adorazione che ci richiama al soggetto, ed è ciò che ci interessa, è all'ordine dell'acqua, dell'incarnazione. La presenza del corpo vissuto nell'agire liturgico-rituale è dell'ordine dell'incarnazione, condizione sine qua non per il comunicarsi di Dio e per il comunicare a Dio. Il corpo intenzionale che vive nella simbolicità è necessità fondata sulla dimensione della dinamica incarnazionista.


	Il soggetto rituale, pur coagente (testimonianza dello Spirito) e pur redento (testimonianza del Sangue) non può essere che l'uomo/donna che esprimono al massimo la loro corporeità. L'assioma medievale "i sacramenti sono per gli uomini", può essere adeguatamente inteso che i sacramenti sono finalizzati all'uomo/donna o è solo possibile averli per mezzo dell'uomo/donna.





3.2. - La dimensione del Mistero Pasquale





	Nella storia della teologia cristiana appare sempre più chiaro che l'accentuazione della dimensione incarnazionista e l'oblio dell'assoluta complementarietà del Mistero Pasquale, è tra le cause della nebulosità circa il soggetto rituale, la sua relativizzazione. Se incarnazione dice corpo vissuto in senso polisemico, Mistero Pasquale, dice comunità in senso denotativo. L'assenza del corpo storico di Cristo permette la presenza di altri corpi che solo in comunione con il corpo dell'Assente e con il senso che promana dall'assenza, "non è qui, è risorto" (Mt 28,6), possono sperimentare una autentica Koinonia e vivono dell'intenzionalità del Risorto, mettono insieme ciò che hanno veduto e ciò che hanno udito.


	In questo mettere insieme gli uomini/donne compiono gesti giusti che li costituiscono come soggetti. Si pensi all'icona dei Discepoli di Emmaus (Lc 24,13-35). I gesti giusti, non sono mai affidati dal Fondatore Gesù a persona singola: dalle indicazioni per il battesimo al comando per la Cena eucaristica il soggetto che si chiama in causa è al plurale: "Andate e battezzate", "fate questo". Sembra richiamare una communitas, in cui i singoli non solo fanno l'esperienza di essere salvati, ma compiono gesti giusti, testimoni del dono ricevuto, della salvezza loro partecipata. D'altra parte, proprio la Risurrezione, l'assenza storica del corpo storico per una sua Presenza gloriosa, mette in rilievo la differenza dei corpi che continuano nella storia la sua presenza. È qui che si sta giocando la riscoperta della dimensione battesimale in un'ottica partecipativa.


	"La rivelazione evangelica di Gesù, appare chiarissimamente indirizzata al ri-orientamento fondamentale della fede religiosa comune... attraverso l'indicazione radicale del modo in cui essa perviene a realizzare un felice rapporto con la verità di Dio, ossia con la verità salvifica e non dispotica dell'Abbà. E contemporaneamente la prassi della vocazione degli apostoli e della raccolta dei discepoli indica del tutto esplicitamente l'intenzione di Gesù di affidare loro la continuità di quella testimonianza-missione. Ovvero il progetto di insediare la tradizione storica di una comunità che dia alla propria fede nel Signore e figlio la forma di incondizionata dedizione, ospitalità, sostegno e cura a sostegno di quella conversione�.


	Il noi della preghiera liturgica non vive di uniformità ma di differenza che presuppone alla sua base un processo di maturazione di carattere iniziatico.


	Il battesimo ti pone soggetto rituale per ricevere la salvezza e ti apre alla testimonianza. Ma da solo non è sufficiente a mettere in grado il soggetto rituale di consapevolmente ricordare al ministro che ciò che egli compie una cum i fedeli è opera dello Spirito Santo, se non ha fatto esperienza di detto Spirito, esperienza successiva.


	Da tutto questo ne deduco che richiamarsi al Mistero Pasquale è chiaramente entrare nel significato dell'esperienza battesimale. Personalmente sono convinto che noi diciamo spesso "Battesimo" come parte per il tutto. Probabilmente anche il n. 14 di SC, da dove siamo partiti, se fosse stato riformulato dopo la definizione del concetto di Iniziazione Cristiana in Ad Gentes, 36 a cui si sono ispirati poi, alla lettera, i Rituali dell'iniziazione, avremmo una articolazione più consona all'iniziato cristiano che assume diritti e doveri, anche eucaristici, che non il diritto-dovere basato sul solo Battesimo.


	Per parte mia, tutto ciò che ho potuto fin qui dire con le essenziali chiarificazioni dovute al Mistero Pasquale, acquista un significato più autentico e meno fallace se il soggetto rituale viene considerato come già iniziato, per i sacramenti del Battesimo-Cresima-eucaristia, alla vita Cristiana.





3.3. - L'iniziazione cristiana tra Incarnazione e Risurrezione





	Dire "iniziazione cristiana" non vuol dire avere risolto immediatamente la problematica.


	Dò per scontato il concetto di iniziazione cristiana nella sua significanza di passaggio di stato (da creatura a figlio) tramite un coinvolgimento totale del corpo e quindi con l'intervenire iniziatico tramite l'insegnamento e la manipolazione corporea e sulla mente-razionalità e sul sensibile uditivo, olfattivo, gustativo e in precedenza sul tattile, oltre che sull'udire, il parlare�. Il  modello di questa pratica, ovviamente per la sua completezza è l'OICA�. Da una lettura simbolico-rituale dell'OICA, a cui rinvio per l'analisi, mi preme rilevare alcuni elementi assai rilevanti per la nostra riflessione:


a)	La communitas come supporto iniziatico.


b)	Il cristiano-catecumeno e il congedo dalla communitas.


c)	Il neofita e la mistagogia.





	a) La communitas come supporto


	È il momento di fare tesoro e delle annotazioni antropologiche e di quelle teologiche.


	L'esperienza della salvezza è precedente ad ogni celebrazione e l'opus salutis viene comunicato per mezzo dell'opus ecclesiae. Evento e communitas, pur con diversità di efficacia sono originarii. La presenza di diverse persone nel corpo comunitario è condizione dell'agere, condizione dell'adorazione


	Nel RICA, nell'Introduzione, grande spazio è  riservato ai ministeri e uffici dell'iniziazione�. Il compito e l'impegno di essere convinto di ciò che si fà e di mostrarlo concretamente, è innanzitutto dei battezzati, di tutti i battezzati, che poi assumono una loro ministerialità nella presenza del garante, del padrino, del Vescovo, dei sacerdoti, dei diaconi, dei catechisti.


	L'esperienza nella morte di Cristo e nel risorgere nella sua Risurrezione per diventare figli, ricevere lo Spirito del Figlio e partecipare alla sua mensa, diventa possibile perché le dinamiche dell'incarnazione e della risurrezione trovano possibilità nelle communitas celebrante. Media il dono chi può aver maturato il dono ed è sacramento che permette l'accesso al dono e al sacramento di cui è simbolo. La communitas è soggetto integrale dell'agire iniziatico.





	b) Il cristiano-catecumeno e il congedo della communitas 


	Il catecumenato è contrassegnato da un rito chiamato "congedo" che ci aiuta a comprendere meglio il senso del soggetto rituale�. Tra le particolarità dei riti liturgici leggiamo nell'Introduzione che i "catecumeni" di norma, se non ci sono particolari difficoltà, quando partecipano all'assemblea dei fedeli, devono essere con gentilezza congedati prima dell'inizio della celebrazione eucaristica: devono infatti attendere il Battesimo, dal quale saranno inseriti nel popolo sacerdotale, e avranno il diritto di partecipare al nuovo culto", n. 19.3).


	Il congedo, rito antichissimo è a suo modo e a sua volta, manifestazione del rispetto che la Chiesa ha dell'uomo/donna e del suo status rituale. Nello stesso tempo esprime, più che ogni possibile discorso, il limite della partecipazione e del soggetto rituale. Nelle nuove indicazioni rubricali, molta è la delicatezza richiesta per attuare questo gesto-movimento, ma vi è risolutezza nell'attuarlo e nell'esigerlo. L'itinerario iniziatico ripropone che il congedo è il gesto giusto che costruisce la comunità. Il corpo che agisce ubbidendo al congedo dona alla persona-catecumeno la coscienza del suo stato e della sua posizione nei confronti degli altri battezzati e dell'evento. La communitas celebrando l'eucaristia, rinnova la consapevolezza della sua natura e della sua responsabilità diretta rispetto all'Evento che celebra. In negativo, il congedo dei catecumeni, afferma che non tutti possono partecipare: è esigita l'iniziazione.





	c) Il neofita e la mistagogia


	Dal punto di vista rituale, per prassi antichissima, l'iniziazione cristiana si concludeva con un ultimo tempo chiamato mistagogia�i. Nel tempo della mistagogia i neofiti entrano nei significati dei misteri di cui hanno fatto esperienza�. Da questa esperienza, propria del cristiano e rafforzata dalla pratica della vita, essi attingono un nuovo senso della fede, della Chiesa, del mondo. Ma non solo, la mistagogia li aiuta ad entrare sempre più in comunione con la ecclesia (communitas) di cui hanno esperienza ormai totale.


	Tuttavia il tempo della mistagogia indica e al neofita e alla communitas che "si diventa cristiani".


	Questo divenire, lo possiamo considerare tempo vissuto personalmente tra la salvezza donata e la salvezza da testimoniare. Esso libera dal soffermarsi al dono e nello stesso tempo libera da un'immagine di communitas perfetta, di puri.


	È la communitas di coloro che diventano cristiani il soggetto integrale dell'opus salutis sinergicamente intesa. In esso il gesto giusto è posto: il gesto personale si fonda con il gesto comunitario per divenire cristiani.


	SC 26 ha potuto affermare: "Le azioni liturgiche non sono azioni private, ma celebrazioni della Chiesa, che è il sacramento di unità, cioè popolo santo radunato e ordinato sotto la guida dei Vescovi. Perciò tali azioni appartengono all'intero Corpo della Chiesa, lo manifestano e lo implicano, i singoli membri poi vi sono interessati in diverso modo, secondo la diversità degli stati, degli uffici e dell'attuale partecipazione".





Conclusione





	Nel divenire cristiani, ogni iniziato si armonizza all'altro nell'amore per le cose in comune, tanto che, abbiamo detto che l'armonia diventa comunione di persone e non più semplice scopo comunitario.


	Il soggetto risponde con amore, in Spirito Santo, all'oggetto della celebrazione, oggetto riconosciuto quale amore donato in assoluto per essere. Siamo al di là del diritto/dovere. Siamo nella dinamica dei chiamati a divenire ciò che si è. In una località imprecisata, nel giorno di Pentecoste o di Pasqua tra il 405-411, Agostino nel Discorso 272, illustra ai neofiti il Sacramento del Corpo e Sangue di Cristo. Credere e comprendere, insiste il Vescovo. Quindi aggiunge: "Se vuoi comprendere (il mistero) del corpo di Cristo, ascolta l'Apostolo che dice ai fedeli: Voi siete il corpo di Cristo e sue membra. Se voi dunque siete il corpo e le membra di Cristo, sulla mensa del Signore è deposto il vostro mistero: ricevete il mistero di voi. A ciò che siete rispondete: Amen e rispondendo lo sottoscrivete. Ti si dice infatti: Il Corpo di Cristo, e tu rispondi: Amen. Sii membro del corpo di Cristo, perché sia veritiero il tuo Amen"�.


	Nella vocazione alla salvezza, la ecclesia annuncia e attua il Mistero Pasquale quale particolare risposta alla sua missione. Per divenire sempre più ciò che è chiamata ad essere, testimonia con il suo "Amen", nella corposità del suo "Amen", ciò che è.


	La fede in atto è atto d'amore nella libertà di una scelta che reca maturazione alla persona alla communitas, e crediamo, a causa del loro coinvolgimento, reca maturazione alla storia e al cosmo.
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