

L
a teologia della missione - quan​to ai suoi principi di base e ai suoi presupposti teologici - non ha goduto dell’impegno e della creati​vità di molti teologi, in larga misu​ra assente dai curricula di formazio​ne teologica, là dove era presente veniva inquadrata nell’ambito del​la teologia pratica. Gerald Ander​son motiva questa marginalità osservando che - nella prima me​tà del ’900 - la teologia della mis​sione era di fatto una teologia del missionario;
 ne analizzava la par​tenza, l’annuncio del vangelo, le conversioni, la nascita delle prime comunità cristiane e il loro cammino di testimonianza.
Una vera teologia della missio​ne comincia solo con K. Barth a cui si deve l’introduzione del te​ma della missio Dei
 Il dibattito di​viene subito serrato ma, interrot​to dalla Seconda guerra mondiale, arriverà a precise conclusioni so​lo
con gli anni ’50; la conferenza di Willingen (5-17 luglio 1952) e quella di Achimota (28 dicembre 1957-8 gennaio 1958) ne saranno la consacrazione.
Per questo dibattito, si veda Karl Hartenstein,
 che vi dedicherà il suo lavoro di dottorato.
 In questo testo, precisa il tema con chiarez​za: «La missione è dunque chiama​ta oggi a esaminare se stessa in mo​do sempre nuovo, davanti a Dio e in tutti i suoi aspetti, e a interro​garsi se davvero vuole essere quanto dovrebbe essere: missio Dei, missio​ne di Dio».
 Andando al cuore del tema, Hartenstein chiarirà che «la croce e il regno sono le due azioni di Dio per mezzo delle quali il Si​gnore, in ultima analisi, non aspet​ta e non chiede nient’altro dalla sua comunità che il servizio obbedien​te dei suoi servitori».
 Il fatto che non vi è partecipazione a Cristo senza partecipazione alla sua mis​sione per il mondo, porterà poi alla conclusione che «ciò attraverso cui la Chiesa riceve la sua esistenza, è anche ciò attraverso cui dà vita alla sua missione mondiale».

In questo vi è già l’esigenza di una svolta profonda ma questo rin​novamento dovrà aspettare - con la fine della seconda guerra mondiale - l’avvento di una indipendenza po​litica e di un recupero delle tradizio​ni culturali e religiose di questi po​poli. Solo allora inizierà quel cam​biamento che segnerà la fine del​la missione occidentale, la fine cioè di quel movimento ecclesiale che, a partire dalle scoperte geografiche del ’500, aveva annunciato il vangelo pensato e vissuto in Europa a po​poli che ancora non lo conosceva​no, in pratica a popoli extraeuropei. Questa concezione geografica della missione - terre e popoli cristiani e terre e popoli non-cristiani - con​siderava la missione come necessa​ria per quei luoghi in cui la Chiesa non esisteva o aveva forme solo ini​ziali. Dove la Chiesa era presente e ben impiantata, non vi era missione.
Il mondo cattolico vede il pri​mo nascere di teorie della missio​ne con gli anni ’20 del ’900; senza richiamare una storia ampiamente documentata,
 resta decisivo il de​cennio che va dal concilio Vatica​no II alla Evangelii nuntiandi (EN); meglio, dalla bocciatura dello Sche​ma propositionum de activitate mis- sionali Ecclesiae
 (Vaticano II, 6-9 dicembre 1964) alla pubblicazione della esortazione apostolica Evangelii nuntiandi (Paolo VI, 8 dicem​bre 1975), conclusiva della III as​semblea generale ordinaria del sinodo dei vescovi su L’evangelizza​zione nel mondo moderno.
      I nn. 17-20 di questa esortazione apostolica presenteranno la missio​ne come il cambiamento interio​re, personale e collettivo, della vi​ta dell’umanità nei suoi diversi stra​ti: culturali, sociali e politici. Evangelii nuntiandi descriverà la missio​ne come «realtà ricca, complessa e dinamica», volta al rinnovamento dell’umanità e alla trasformazione delle persone, accolte nella loro ri​cerca della verità, nei loro valori e nei loro modelli di vita. L’adesione e la testimonianza del regno - cuo​re della missione - si avvale di quei dati culturali che danno consapevo​lezza e identità al cammino propo​sto dalle Chiese alle persone.
Due punti meritano di essere richiamati. Il primo ricorda che il cammino culturale, sociale, politi​co e religioso di un popolo non è estraneo alla missione testimoniata dalle Chiese locali ma è espressio​ne della loro vita. Di conseguenza, il rapporto tra chiese locali e isti​tuti missionari va necessariamen​te risolto a favore delle prime: la missione è il loro compito, la loro vita, il loro dovere; in questo pos​sono essere aiutate, mai sostituite. La seconda osservazione riguarda la separazione tra cultura e religione; propria del mondo europeo a parti​re dalla seconda metà dell’ottocen​to, questa diffusione globale è pog​giata sulla scienza e la tecnologia e sulla razionalità. Paolo VI indiche​rà questa rottura tra vangelo e cul​tura come «il dramma della nostra epoca»; la conclusione che ne trar​rà è una ripresa della missione non solo per i Paesi del sud del mon​do ma per tutti, europei e cristiani compresi: insegnerà così che solo una Chiesa evangelizzata può essere evange-lizzatrice
 e che «evan​gelizzare è la grazia e la vocazione propria della Chiesa, la sua identità più profonda».

1. Uniti alla missione di Cristo: dal dono dello Spirito alle Chiese missionarie
Battezzati in Cristo e fortifica​ti dal suo Spirito, i credenti sono chiamati a condividerne la missio​ne, quella missione di Cristo che di​venta l’anima interiore della Chie​sa e il suo compito storico. Due te​sti di Redemptoris missio offrono una conferma di questo: sono i nn. 87- 88 del capitolo ottavo dedicato al​la spiritualità missionaria. Il n. 87 descrive la missione come un sinere Spiritu se duci, cioè un lasciarsi con​durre dallo Spirito, un lasciarsi pla​smare interiormente da quella vita che rende conformi al Crocifisso-Risorto; chiarendo poi il contenu​to di questa missione e gli atteggia​menti che ne scaturiscono, il n. 88 presenta la missione come un mysterium vivere Christi missi, vivere il mistero di Cristo inviato dal Padre.
Un commento a tutto questo si può trovare nella esortazione post​ sinodale Verbum Domini di Bene​detto XVI. Il concilio aveva già presentato il Dio invisibile come colui che, «nel suo grande amore, parla agli uomini come ad amici e si intrattiene con essi per invitarli e ammetterli alla comunione con sé»;
 riprendendo quel tema, Be​nedetto XVI presenta l’agire divi​no come un ampio, profondo dia​logo con la creazione e con la storia della salvezza. La creazione - liber naturae - è il primo modo attra​verso cui Dio ci interpella; la co​scienza è il nucleo più segreto e il sacrario dell’uomo dove questi si trova con quel Dio la cui vo​ce risuona nell’intimità della sua coscienza;
 la storia della salvez​za è infine il luogo in cui il Verbo divino si esprime in parole uma​ne. Esperienza di questo dialogo universale e multiforme, la mis​sione appare qui con un volto di​verso dalla missio Dei di barthiana ascendenza. Barth non face​va alcun conto dell’umana ricer​ca di Dio e dell’umano impegno per la salvezza. Opera di Dio, la missione non mirava a convertire i pagani ma a richiamare l’opera e la parola di Dio; vertice della sua presenza era la celebrazione della Parola non l’opera di conversione e di impegno socio-culturale. Per contro, Charles Harold Dodd
 e Oscar Cullmann15 manterranno un rapporto con la storia di Ge​sù e, di conseguenza, un rapporto con la storia universale dell’umanità. Se la storia umana ha il suo senso nel rapporto di questa storia con quel Cristo che tornerà glorio​so, allora la storia di salvezza com​prende un «già» e un «non-ancora». Tra 1’incarnazione e la gloriosa pa​rusia di Cristo si apre così uno spa​zio che, quasi naturalmente, i cat​tolici - ma non solo loro - identifi​cheranno con il tempo della Chie​sa. Non pochi autori vedranno que​sto spazio storico-salvifico come lo spazio della missione o, meglio, di una Chiesa missionaria.16 Con Christian Schutz si potrebbe con​cludere che «l’eschaton potrebbe es​sere definito addirittura come il mi​stero del tempo [...]. Il tempo co​me tale non ci permette di venire a capo di alcunché fino a quando non ci porremo di fronte al suo miste​ro, all'eschaton in esso nascosto».17                                             (
)
Più semplice il cammino del mondo cattolico. Dopo soli tre giorni di dibattito, sarà decisiva la bocciatura dello Schema propositionum de activitate missionali Ecclesiae (Vaticano II, 6-9 novembre 1964): 1601 voti contrari, 311 favorevoli e 2 nulli. La segreteria generale riter​rà di dover ritirare uno schema som​merso dalle critiche «perché venga di nuovo rifatto dalla commissione competente». La stessa commissio​ne venne profonda-mente rinnova​ta con l’ingresso di Y. Congar, S. Seumois, D. Grasso, P. Neuner, J. Ratzinger e J. Glazik mentre S. Pa​venti diventava segretario e P. Pee- ters segretario aggiunto. Modifica​ta la commissione, in un solo anno, si arrivò al testo definitivo: discusso nelle congregazioni generali 144a- 147a (7-12 ottobre 1965), si arrivò al documento definitivo, approva​to il 7 dicembre 1965: 2394 placet, 5 non placet,18 La fretta e il deside​rio di tornare a casa dopo quattro
anni di lavoro non erano assenti da questo plebiscito.
Di fatto il dibattito sulla missio​ne continuerà. La II assemblea ge​nerale ordinaria del sinodo dei ve​scovi (30 settembre-6 novembre 1971) avrà come tema II sacerdozio ministeriale e La giustizia nel mondo ma l’importanza di entrambe le te​matiche ne renderà impossibile una adeguata trattazione; la prima - su Il sacerdozio ministeriale - assorbi​rà la maggior parte del tempo e la​scerà poco spazio alla seconda. Del documento conclusivo su La giusti​zia nel mondo19, vale la pena richia​mare il passo presente nella Intro​duzione n. 6: «L’agire per la giusti​zia e il partecipare alla trasforma​zione del mondo ci appaiono chia​ramente come dimensione costitu​tiva (ratio constitutiva) della predi​cazione del vangelo, cioè della mis​sione della Chiesa per la redenzio​ne del genere umano e la liberazio​ne da ogni stato di cose oppressi​vo». Questa «ratio constitutiva della predicazione del vangelo» andrà te​nuta ben presente; il suo contrario impoverisce o, peggio ancora, tra​direbbe l’evangelizzazione.
Ripreso nella III assemblea ge​nerale ordinaria del sinodo dei vescovi su L’evangelizzazione nel mondo moderno (27 settembre-26 ottobre 1974), il tema sarà al cen​tro di appassionati dibattiti che non permetteranno una comune, condi​visa conclusione. Il sinodo si chiu​derà senza l’approvazione del do​cumento conclusivo, affidando a Paolo VI il compito di elaborare le conclusioni. Nel giro di un anno, l’8 dicembre 1975, Paolo VI firme​rà la Evangelii nuntiandi. A det​ta di Giovanni Paolo II, la Evan​gelii nuntiandi va considerata co​me la «magna charta della missio​ne».20 In conclusione, quel testo ri​sulta di particolare interesse per il nostro tema.
I nn. 17-20 di Evangelii nun​tiandi presentano la missione co​me «realtà ricca, complessa e dina​mica», volta a realizzare «un cam​biamento interiore», mirato a «con​vertire la coscienza personale e in​sieme collettiva degli uomini, l’atti​vità nella quale sono impegnati, la vita e l’ambiente concreto loro pro​pri». Non si tratta solo di predica​re il vangelo «ma anche di raggiun​gere e quasi sconvolgere mediante la forza del vangelo i criteri di giu​dizio, i valori determinanti, i pun​ti di interesse, le linee di pensiero,                                                             (
) le fonti ispiratrici e i modelli di vi​ta dell’umanità». Da qui la conclu​sione che la Chiesa deve prima la​sciarsi essa stessa evangelizzare: so​lo una Chiesa evan-gelizzata può es​sere evangelizzatrice.21 In un’epo​ca in cui «la rottura tra vangelo e cultura è senza dubbio il dramma della nostra epoca», non si dovreb​be mai dimenticare che «evangeliz​zare è la grazia e la vocazione pro​pria della Chiesa, la sua identità più profonda».22
2. Il volto missionario delle Chiese: la riscoperta di un nuovo cammino
Il magistero pontificio non è l’unico referente per la missione; ogni Chiesa è consapevole che la missione fa parte dei suoi doveri. L’organizzazione territoriale della missione non è più in grado di de​finire i campi della missione. Re- demptoris missio (RM) 31-33 riba​disce come ambiti della missione ad gentes territori non ancora rag​giunti dalla predicazione o non raggiunti in modo significativo; il n. 37 richiama però come ambiti di missione mondi e fenomeni nuo​vi raccogliendoli sotto una triplice classificazione: ambiti territoriali, mondi e fenomeni sociali nuovi e aree culturali o areopaghi mo​derni. La visuale spazia così dalle migrazioni ai viaggi per ragioni di studio o di lavoro, alle situazioni di povertà e di miseria, alle mega​lopoli dove si concentrano milioni di abitanti, immersi in una vita lar​gamente impersonale dove manca comunicazione e fraternità. Una particolare attenzione è poi rivol​ta al mondo delle comunicazioni, dei socials; non sfugge a nessuno che queste realtà sviluppano nuo​ve forme di comunicazione, diver​se organizzazioni del tempo e del​la vita, mentalità e atteggiamenti psicologici diversi, profondi cam​biamenti nella maniera di gestire i rapporti. 
L’evidenza che è poi que​sto il mondo che plasma il futu​ro delle giovani generazioni non può lasciare indifferenti le Chie​se. Di fatto si apre qui, grazie an​che al nostro modo di pensare e di vivere, una serie di interroga​tivi che ormai spingono per avere una qualche risposta.
La sociologa inglese Grace Davie si chiede per quale ragione l’Occidente ritenga che i suoi standard epistemologici sono in grado di im​porsi al mondo intero; normalmen​te, ciò che una cultura produce resta nei limiti della sua storia e del suo mondo.23
 L’Occidente è un caso eccezionale? Basta la sintesi di re​ligiosità ebraica, filosofia greca e di​ritto romano per garantire al mon​do occidentale un valore universa​le? Basta rifarsi alla ragione e alla scienza per una garanzia di verità?
Affrontando il passaggio dal​la modernità alla post-modernità, Zygmunt Bauman ha paragona​to la modernità a qualcosa di so​lido e la postmodernità a qualco​sa di liquido;24 se nella modernità la vita era data insieme a un mon​do di certezze, in seguito è emerso una estraneità verso il mondo in cui siamo inseriti, una trasformazione profonda della persona da produt​tore a consumatore e simili. Ogni costruzione è mutevole e labile, li​quida appunto. Sensibile a questi temi, la missione ha promosso a Parigi, nel 2006, un ampia partecipazione su tutti que​sti temi.25
Il vero nodo sta nel fatto che il rapporto tra ragione e fede, centrale neH’illuminismo e nel rapporto con il mondo scientifico deve oggi fare i conti con l’individuo e la sua liber​tà; basta rivolgersi alla ragione e al​la scienza per una garanzia di veri​tà, per la sicurezza di una vita au​tentica e giusta? Ricordo il monito di Giuseppe Colombo quando os​servava che l’esclusione della liber​tà dal sapere é conseguente alla ri​duzione del sapere a sapere concet​tuale lasciandosi così alle spalle, in​cognito, la questione del suo fonda​mento. L’abbandono poi del sape​re concettuale in favore della prassi non raggiunge risultati migliori: la prassi, infatti, non si propone come sapere, ma come sua alternativa.26 
Per conto mio, guardo con inte​resse il lavoro di Charles Taylor, L’e​tà secolare?27 La ricostruzione della secolarizzazione, offerta da Taylor, è una discussione sul senso di una vita che non lascia spazio alla fede o la considera una
_______________________
24 Z. Bauman, Vita lìquida, Laterza, Roma-Bari 2008; Id., La società dell’incer​tezza, Il Mulino, Bologna 2014.
25 Si veda Perspectives missionnaires 52(2006)2; questo numero riporta i testi del convegno L’Europe après les Lumières: oser la mission dans une Europe qui se con​struit. Il convegno, organizzato dalla As​sociation francophone oecumémique de missiologie (AFOM), sotto l’egida della Asso​ciation internationale d’etudes 
scelta tra diverse altre e, spesso, nemmeno la più fa​cile. L’indagine storica resta funzio​nale alle contrapposte scelte del cre​dente; senza annullare Dio, la seco​larizzazione ne ha ristretto lo spazio sociale. Dominante resta la ricerca di una felicità consumistica, spes​so l’unico criterio di legittimazione dei propri comportamenti. In con​clusione, Taylor ritiene che la sepa​razione tra vita e religione sia spesso più fragile di quanto si pensi; la fede e i suoi simboli continuano ad avere un ruolo nella vita quotidiana e so​ciale. Di fronte a un simile plurali​smo, Taylor pone la questione del​la «pienezza» o fullness, termini con cui l’autore rimanda a quella totali​tà dell’essere, a quella ricchezza in​teriore, e a quella profonda riconci​liazione interiore che i credenti ri​conducono all’incontro con Dio e i non credenti a una sorta di auten​ticità umana. Questo atteggiamento non nega un riferimento all’Assoluto, a quel mistero della vita e dell’essere che è oltre la nostra libertà. Certo, l’in​capacità di riprendere e valorizzare le dinamiche spirituali finisce per  avviare  su  un cammino  mercantile dimentico di ciò che va oltre una vita materiale se non, addirittura, sul cammino dell’angoscia e della disperazione. A chi crede resta da ricordare che, in una società in cui la fede è  una  possibilità  tra  molte  altre, anche
_______________________ missionnaires (IASM), si è tenuto a Parigi dal 24 al 28 agosto 2006.
26 G. Colombo, «La ragione teologica», in Id. (a cura di), L’evidenza e la fe​de, Glossa, Milano 1988, 15-16.
l’esperienza del crede​re è profondamente trasformata e deve trovare nuovi percorsi e nuo​ve giustificazioni.
3. Il vangelo come guida e le questioni tuttora aperte
Non ho qui la possibilità di ri​prendere il cammino delle diver​se Chiese28.
 Vorrei però richiama​re alcuni temi impostati dal magi​stero nella loro problematicità ma che, a mia conoscenza, non hanno ricevuto lo studio e l’impegno che avrebbero meritato. Il primo è il testo di Redemptoris missio 10, un testo che ferma l’attenzione sulla salvezza offerta a tutte le persone. Il testo non lascia spazi a sotter​fugi: «Se è destinata a tutti, la sal​vezza deve essere messa in concre​to a disposizione di tutti»;29
 que​sta chiarezza è problematica perché deve ammettere che questa univer​salità non è avvenuta in passato e non avviene tuttora. Vi è allora la necessità di chiarire il rapporto che le comunità cristiane e la teologia istituiscono tra il vangelo e chi non l’ha ancora avuto a disposizione: basta pensare a chi è stato educa​to in altre religioni o vive in con​dizioni socio-culturali diverse dal cristianesimo. Il testo richiamato non salta questa tematica: «La sal​vezza di Cristo è accessibile in virtù di una grazia che, pur avendo una misteriosa relazione con la Chie​sa, non li introduce formalmente in essa, ma li illumina in modo ade​guato alla loro condizione interiore e ambientale». Una simile illumi​nazione che non introduce formal​mente nella Chiesa interessa ov​viamente le persone a cui è diretta ma non dovrebbe essere trascura​ta dalle Chiese cristiane e dai loro teologi. Non possiamo trattare qui questi temi ma non è una ragione per lasciarli ai margini.30

Il secondo passo è quello di Re- demptoris missio 5, un testo che ri​prende la mediazione cristologica tra Dio e l’umanità. Appoggiando​si a 1Tm 2,5-7, Wojtyla ribadisce che «gli uomini non possono entra​re in comunione con Dio se non per mezzo di Cristo, sotto l’azione del​lo
Spirito». Vero in linea di prin​cipio, questo testo inquadra il no​stro problema. Giovanni Paolo II offre qualche linea di chiarimento circa l’opera di Cristo: «Questa sua mediazione unica e universale, lun​gi dall’essere di ostacolo al cammi​no verso Dio, è la via stabilita da Dio stesso e di ciò Cristo ha pie​na coscienza. Se non sono escluse mediazioni partecipate di vario ti​po e ordine, esse tuttavia attingono significato e valore unicamente da quella di Cristo e non possono es​sere intese come parallele e comple​mentari». Questo tema delle me​diazioni partecipate è un ulteriore passo sulla linea della illuminazio​ne di cui parla Redemptoris missio 10 ma si limita a porre la questio​ne senza entrare nel merito.
A proposito di mediazioni par​tecipate non si dovrebbero passare sotto silenzio i testi di Lumen gentium (LG) 62 e di Gaudium et spes (GS) 22. Affrontando il compito di Maria, subordinato a quello di Cri​sto, Lumen gentium 62 osserva: «co​me il sacerdozio di Cristo è in va​ri modi partecipato dai sacri mini​stri e dal popolo fedele e come l’u​nica bontà di Dio è realmente dif​fusa in vari modi nelle creature, co​sì anche l’unica mediazione del Re​dentore non esclude ma suscita nel​le creature una varia cooperazione partecipata dell’unica fonte». Il te​sto conciliare è abbastanza chiaro ma vale anche fuori della tematica mariana e sacerdotale? è legittimo attribuirgli compiti anche nella pa​storale missionaria?
Muovendosi in un quadro an​tropologico, Gaudìum et spes 22 ri​porterà a Cristo la salvezza di ogni persona umana; per questo osserve​rà che «la vocazione ultima dell’uo​mo è effettivamente una sola, quel​la divina; perciò, dobbiamo ritene​re che lo Spirito Santo dia a tut​ti la possibilità di venire a contat​to, nel modo che Dio conosce, col mistero pasquale». Non tutto, in​somma, si riduce a ciò che sappia​mo. Questo brano ha una ripresa - direi limitativa - in Ad gentes 7: «Benché Dio, attraverso vie a lui note, possa portare gli uomini, che senza loro colpa ignorano il vange​lo, alla fede, senza la quale è impos​sibile piacergli, è tuttavia compito imprescindibile della Chiesa, e in​sieme sacro diritto, evangelizzare, sicché l’azione missionaria conser​va in pieno, oggi come sempre, la sua validità e necessità».31    

E evidente la necessità di ripren​dere sia il tema della ricerca e del cammino spirituale verso il mistero salvifico del Dio di Gesù sia quello del dialogo tra le diverse religioni. A questo proposito vorrei richia​mare Dialogo e annuncio, un do​cumento proposto dalla Congre​gazione per l’evangelizzazione dei popoli e dal Pontificio consiglio per il dialogo interreligioso.32
 Il docu​mento tiene conto della complessi​tà della situazione (nn. 33-41) ma dedica la terza parte del documen​to alle forme del dialogo (nn. 42- 46) e lascia alla quarta la precisazio​ne delle disposizioni spirituali ne​cessarie (nn. 47-50) e alla quinta (nn. 52-54) l'analisi degli ostaco​li al dialogo.
Entrambi i documenti presenta​no e commentano le quattro forme del dialogo. Il primo è il dialogo del​la vita che chiede apertura e condi​visione vicendevole, chiede cioè un incontro sincero che sappia mette​re gioie e preoccupazioni del pro​prio cammino. La seconda forma è il dialogo delle opere, che traduce il co​mune cammino in una cooperazione per favorire uno sviluppo integrale e una liberazione da forme negative.
Il
dialogo degli scambi teologici è una terza possibilità e mira a una condi​visione delle diverse eredità religio​se eliminando vuote opposizioni e apprezzando quanto di grande vi è nei diversi cammini di fede. Il dia​logo dell’esperienza religiosa è l’ultimo gradino del dialogo e vede persone, consapevoli della loro fede, condivi​dere altri la loro ricerca di Dio e i loro cammini di preghiera e di vi​ta spirituale in una sincera apertura a Dio e al suo amore.
________________________

32 Pontificio consiglio per il dia​logo Interreligioso per l’Evangelizzazione dei Popoli, Dialogo e annuncio, 19 maggio 1991. Il te​sto non va confuso con Dialogo e missione (10 giugno 1984, giorno di Pentecoste), un testo del Segretariato per i non-cristiani.
4. Verso una conversione pastorale e missionaria: il ruolo delle Chiese locali
Il
richiamo di Evangelii gaudium (EG) 25 per un «cammino di con​versione pastorale e missionaria che non può lasciare le cose come stan​no» è universalmente noto. Mi ac​contento solo di richiamare la gioia del vangelo che riempie la vita dei discepoli, la libertà inafferrabile del​la Parola che è efficace a suo modo, l’intimità itinerante di una Chiesa che si allinea ai comportamenti di Gesù, il coraggio di quel primerear che prende l’iniziativa dell’amore.33 La pastorale missionaria tratteggia così il volto di una Chiesa fedele al suo Signore.
In questo impegno le dimen​sioni dell’universalità e della con​cretezza del particolare sono pro​fondamente intrecciate. Lo erano già in Gesù figlio del Padre cele​ste e di Maria, una giovane don​na introdotta a una singolare con​cretezza materna; lo è nella Chie​sa che, rivolta ad abbracciare l’uni​versalità umana, può farlo solo ab​bracciando singole, molteplici co​munità ben radicate nei loro rife​rimenti socio-culturali e religiosi. Per questo, senza divisioni, vi sono però scelte legate a popoli e territori diversi. 
______________________ 
33 L’insieme di queste indicazioni è in EG, nn. 21-24.

Le Chiese asiatiche hanno a cuore il triplice dialogo con le cul​ture, le religioni e i poveri; le Chie​se latino-americane e dei Caraibi hanno la teologia della liberazione come punto di riferimento, men​tre le Chiese africane si muovono nella linea di una teologia della inculturazione e della ricostru-zione.
Questi grandi progetti conti​nentali sono preziosi ma non si dovrebbe dimenticare l’importanza dello Spirito che Cristo ha lasciato ai suoi discepoli. Lo Spirito - vento e fuoco nel testo di At 2,1-4 - non può essere rinchiuso in una prospet​tiva istituzionale ma va mantenu​to e riconosciuto nella sua libertà, nella sua capacità di cioè sovverti​re i nostri confini teologici ed ec​clesiali chiamandoci a nuove forme di vita e di missione. Lo Spirito ci riporta a una vita spirituale capace di trasformare la nostra personalità. Legati alla paternità misericordiosa di Dio e alla fraternità rinnovatrice del mondo umano di Gesù Cristo, noi abbiamo nella comunione con lo
Spirito il nostro quadro ideale e il nostro impegno di vita. Resta sem​pre importante meditare le parole di Pietro: «In verità sto rendendo​mi conto che Dio non fa preferen​za di persone ma accoglie chi lo te​me e pratica la giustizia a qualun​que nazione appartenga».34  

Questa spiritualità trasformati​va di persone e situazioni è all’opera anche oggi ma chiede che la gam​ma di rapporti tra persone, comu​nità e nazioni venga ripensata sulla base di quello Spirito che è fonte di vita e speranza per il futuro dell’umanità. La riscoperta dell’impor​tanza dello Spirito per la missione e non può essere limitata ad alcuni gruppi carismatici ma apre le co​munità a tutto quanto viene dal re​gno di Dio e lo promuove. La mis​sione non può essere ristretta a un proselitismo universale ma va vista come il frutto di quella liturgia che ci introduce in una testimonianza dell’esperienza di quel Regno a cui tutti sono chiamati a partecipare. E questa la radice di quella missione from thè margins che ritroviamo in Andrew F. Walls35
 e in Kwame Bediako (+2,008).36 
Mìssion from thè margins è una vocazione e un impe​gno che Dio ripropone e che mira a guarire e risanare i drammi e le fra​gilità del nostro mondo; questo im​pegno include Dio e chiede il no​stro impegno per guarire e risanare i mali del nostro mondo; la digni​tà delle persone e la gioia della vita sono dinamiche che l’umanità deve sempre tenere ben presenti.

5. L’apporto di Francesco: un umanesimo universale radicato in una storia di salvezza

Vorrei chiudere questo discor​so richiamando il magistero di pa​pa Francesco. Non si può fare a me​no di notare come il suo magistero saldi in unità una impegnativa spi​ritualità, una meditazione personale e una esperienza pastorale diretta, di prima linea. Cristo - dirà Francesco - rompe «gli schemi noiosi nei qua​li pretendiamo di imprigionarlo e ci sorprende con la sua costante creati​vità divina. Ogni volta che cerchia​mo di tornare alla fonte e di recupe​rare la freschezza originale del van​gelo spuntano nuove strade, meto​di creativi, altre forme di espressione, segni più eloquenti, parole cariche di rinnovato significato perii mondo at​tuale. In realtà ogni autentica azione evangelizzatrice è sempre nuova».37 

Di questo vangelo che non in​vecchia mai, vorrei qui richiamare tre aspetti che, dominanti nel ma​gistero di Francesco, devono avere anche per noi la stessa importanza: la gioia del vangelo, l’attenzione al popolo e al suo cammino e la mi​sericordia quale espressione prima​ria dell’amore che la morte e risurre​zione di Cristo offrono all’umanità.

La gioia del vangelo, dirà Fran​cesco iniziando il suo primo docu​mento, «riempie il cuore e la vita intera di coloro che si incontrano con Gesù. Coloro che si lasciano salvare da lui sono liberati dal pec​cato, dalla tristezza, dal vuoto in​teriore, dall’isolamento. Con Ge​sù Cristo sempre nasce e rinasce la gioia».38
 Riprendendo un testo di Paolo VI — Gaudete in Domino 22
anche Francesco richiamerà che «nessuno è escluso dalla gioia por​tata dal Signore».39 Continuamen​te richiamata, la gioia del vangelo avrà in Francesco colui che la im​porrà all’attenzione delle comuni​tà cristiane. Centrata sulla gioia, la vita cristiana non dovrebbe mai ta​cere quella gamma di gioie umane, semplici e quotidiane, alla portata di tutti. Già Paolo VI, parlando di Gesù, osservava che «la profondità della sua vita interiore non ha at​tenuato il realismo del suo sguar​do, né la sua sensibilità»; per questo osservava che «queste gioie umane hanno tale consistenza da essere per lui «segni delle gioie spirituali del regno di Dio: gioia degli uomini che entrano in questo Regno, vi ri​tornano o vi lavorano, gioia del Pa​dre che li accoglie».40
 Queste umili gioie umane sono semi di una realtà più alta: questa semplice antropo​logia sconfina così in ciò che la su​pera, aprendosi a quel mistero di amore che, solo, permette di capi​re il senso profondo della vita e del​la storia umana.

Una seconda caratteristica del magistero di Francesco è la costan​te attenzione al popolo di Dio. Ti​pica della pastorale latino-america​na,41
questa teologia ha la sua radi​ce nella convinzione che la vita ec​clesiale si radica nella vita battesima​le dei suoi membri, nella loro testi​monianza di fede e di amore più che nelle sue dinamiche istituzionali.42

Per questo Francesco vive e inse​gna una profonda unità tra vescovo e popolo e la ricorderà ai suoi fedeli di Roma la sera stessa della sua ele​zione: vescovo e popolo, vescovo e popolo. La dimensione storica del​la Chiesa non può prescindere dal​le dinamiche umane di questo cam​mino; su questa base appartiene alla sua vita un costante impegno di di- scernimento, conversione e rinnova​mento. Da qui un cambio nel mo​do di pensare. Le Chiese locali non sono una parte, un frammento del​la Chiesa universale; questa è inve​ce «veramente presente in tutte le legittime assemblee locali di fede​

che, aderendo ai loro pastori, so​no anch’esse chiamate Chiese nel Nuovo Testamento».43
 Le comunità locali sono quindi chiamate a radi​care nella propria vita il mistero di Cristo: devono farlo ovunque, so​prattutto là dove le persone incon​trano disagi, discriminazioni e sfrut​tamenti. Per questo la Chiesa «si sente realmente e intimamente so​lidale con il genere umano e la sua storia»;44
 il compito della Chiesa si apre così al mondo intero: «si tratta di salvare la persona umana, si tratta di edificare Fumana società. E l’uo​mo, dunque, ma l’uomo singolo in​tegrale, nell’unità di corpo e anima, di cuore e coscienza, di intelletto e volontà»45
 che deve stare al centro della missione della Chiesa.
Dopo la gioia e il popolo di Dio, la misericordia credo sia la terza ca​ratteristica della pastorale di Fran​cesco. Collocata nell’ambito del​la giustizia, la misericordia è spes​so compresa come compassione e perdono: in quanto tale, la miseri​cordia addolcisce la giustizia sen​za contrastarla. In realtà la mise​ricordia è molto di più: presentan​do Gesù Cristo come il volto della misericordia del Padre, papa Fran​cesco rende più concrete le parole su un Dio misericordioso, pietoso e ricco di misericordia.46
 Riprenden​do poi le parabole della misericor​dia di Luca, Francesco per un verso mette a fuoco una paternità divina che supera il peccato avvolgendolo con la sua misericordia ma, per un altro, offre una indicazione precisa per comprendere come deve essere quella vita filiale che si modella sul Padre. La credibilità della Chiesa passa attraverso la strada dell’amo​re misericordioso e compassione​vole: la Chiesa ha un desiderio ine​sauribile di misericordia: per que​sto la cerca e la dona. Il bisogno di giustizia è grande e rappresenta in ogni caso il primo passo, ma la mi​sericordia domina il cuore del Pa​dre e ci è affidata perché cambi il volto della storia umana.
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