Il mistero dell’ascensione al cielo. Note intorno alla post-
esistenza del Figlio

L'articolo di fede che professa I'ascensioneGdisu al cielo afferma, da un lato, il compimento
pasquale del Crocifisso-Risorto @gll’altro, anticipa il dono dell&pirito santo. Nella riflessione
teologica, questo articolo di fede appareme un’appendice del tema della resurreZione
costantemente inglobato allterno del mistero pasquale.

Tuttavia il mistero dell’ascensione, ponendo inge della mancanza del corpo del Crocifisso,
esclama che egli “non é quiM¢ 16,6 epar.), aprendo ad un qualcosh piu rispetto alla
glorificazione e all'intronizzazione. Infatti, 'ascenose € posta tra il dono ehl Figlio fa di se
stesso al Padre nello Spirito e il dono che il Péaidello Spirito del Crocifisso-Risorto. L'assenza
del Risorto chiede pertanto che sia pensataidapresenza, come un passaggio dal Verbo incarnato
al Risorto che & «nel seno del Padréw» (,18). Se «e tornato da\doe venuto», allora «con
I'ascensione di Gesu al cielo, nella Trinita ha fatto il suo ingresso I'umanita crocifissa e gloriosa del
Figlio»>. Oseremo in qualche modo affermare ekecon l'incarnazione avviene qualcagdla
Trinita, con I'ascensione avviene qualcaséda Trinita. Inoltre, se I'evento pasquale e decisivo in
ordine alla rivelazione deolto di Dio, allora nel suo venireandare al Padre e Spirito, con la
sua presenza del seno del Padre viene ad essere decisa escatologicamente la presenza stes
dell'umano nel mistero di Dio.

Pensare questo rapporto signifiesporre, piu che quanto avvenutauna narrazione del Gesu
storico —, una verita creduta e pertanto arevun pensiero capace di “dire” quanto “credutat.
resurrezione, come ‘detto’, appartiene ad una interpretazione soggettiveraesimbolicamente
dicibile nellannun@: «é risorto» Lc 24,33). Se dunque e possibile migtiere dati, eventi e fatti,
la resurrezione non puo certo essere annoverataatapervenuti fino a noi oggi e in questo senso
non puo essere detta; & i fatti storici sonanterpretazioni dei dati, allora laesurrezione di Gesu
e l'interpretazione di un’interptazione. Passare dal non dicibék dicibile significa affermare
qgualcosa di vero, di un vero che ha a che farela comprensione che di Lui si & attuata nella
memoria fidata, affétta, segnata, per quella comprensione di sé che Egli ha impresso in coloro che
sono divenuti suoi testimoni, proprio pkeffetto che quegli eventi hanno avtitdSi richiede
pertanto un preliminare eslto del dato biblico.

1. Il dato biblico

L'evento dell’ascensione al cielo del Cristos®ito € narrato dall’evangelista Luca nella sua
duplice operalc 24,50-53 e4¢ 1,1-11, ma € presente poi anche nella finale lung#:di6,19-20.

!Si noti qui la dipendenza della riflessione teologica dallimpostazione teologica dell’Aquinateaeletieita
dell'articolo dell’ascensione all'interno dello studio dei mistilla vita di Cristo. S. Tommaso infatti legge il mistero
dell'ascensione in relazione alla regaipone, vuoi per una sua esemplaritdQivper una sorta di anticipazione della
condizione umana dei risorti. La questione fondamentalblsaguindi «quella del rapporto tra i diversi misteri e Gesu
Cristo, in particolare Cristo Risorto [...] nel senso di satgligli “influssi” delle azioni di Cristo su di lui stesso,
costituito cosi mediante la risurrezione e I'esaltazionéstiumento” o il principio sempre in atto della salvezza:
costituzione “oggettiva”, dalla quale prewie I'applicazione ai vari soggetti» BiFFI, I misteri di Cristo in Tommaso
D’Aquino, tomo |, Milano 1994, p. 394.

2 M. GRONCH|, Gesu: suo unico figlio, Cinisello Balsamo 2002, p. 84.

% «Nessuno che abbia studiato i dati pud dubitare che la testimonianza cristiana su questo tema abbia preso il via da
una serie di esperienze interpretate cam®ni di Gesu vivente dopo essetato morto. Non & accaduto che qualche
convinzione su Gesu abbia assunto in un secondo tempo la forma della storia di un'esperienza della resurrezione di
Gesu. Le storie vennero ricordate coasperienze visive 0 visionarie perahéosi che furono sperimentate; questi
furono gli effetti che si fissarono neliore della tradizione»: J. D.G.UBN, GIli albori del cristianesimo, vol. 1: La
memoria di Gesu, tomo 3:L’acme della missione di Gesu, Brescia 2007, p. 915.



L’analisi storico-esegetica ha stoato scarsa attenzionetaina dell'ascensione al ciéjanoltre,
i contributi si risolvono in ultima analisi nell storia dell’applicazione dei modelli esegetici
succedutisi nel tempo, mostrando come quella’asetnsione sia una questione tutta interna
allopera lucana. Si & passati quindi dalzerca di un nucleo letterario originale come il testo
alessandrino o testo “non occidentale” —, all’essenziale recupero dei dati provenienti dall’analisi
della Religionsgeschichte per interpretare ed analizzare #&ene di ascensione rispetto al
Entriickungsmotiv®. Infine, I'impatto con la letteratura giudaica e inter-testamentaria ha fatto
intravedere, in una continuita connik/ieu biblico-giudaico, una discanuita in grado di fornire
quei temi essenziali per una ripresa teologica del tefGasi si & passati da una lettura
dell'ascensione di Gesu come evento a sé stalldesua inserzione nel mondo in cui e stata
generata con le annesse ingima del cielo, del giustesaltato e glorificatajel giorno escatologico;
I' unicita della narrazione evangelica emerge appasestagliarsi in modgiu preciso. Chi ascende
infatti non e rapito e preservato, la sua anima ném aecielo, né si tréd di un viaggio, ma con
I'ascensione si da compimento ad un’esistenza che si conclude non prima della morte, bensi dopo.
L'ascesa a Dio del Crocifiss;mon avviene in unacondizione di pre-mme, bensi come
certificazione, assunzione permanente della croce.

Il tema dell’ascensione appare sempre piu conmaantello teologico, che funziona a vari livelli e
registri, capace di rendere la dinamicita delli@eePasquale. Un modello che si ritrova, modulato
sulla dinamica discesal/ascesayosis/hypsosis. Sebbene in Giovanni nosi trovi la narrazione
dell’evento dell’ascensior& cielo di Gesu Crisfoed il termine “esaltatenon indichi I'ascensione
di Cristo bensi un riferimento alla sua morte in cfpper Brown I'«“ascensione” & soltanto I'uso
del linguaggio spaziale per descrivéesaltazione e la glorificazion& in un contesto che dunque
mira a narrare, per mezzo di un contrasto spazipdaesie, «la natura transitoria della presenza di
Gesu nelle sue apparizioni dopo la resurrezione, e la natura permanente della sua presenza nellc
Spirito»™. L'esaltazione infatti & posta in relazionedaho dello Spirito consegnato proletticamente

* Sicuramente di effetto & la cronologia bibliografica dal 1900 al 1996 di 394 studi censiti chewABWirBerisce
nel suo studio: A.W. &IEP, The ascension of Messiah in Lukan christology, (Supplements to Novum Testamentum, Vol.
LXXXVII), Leiden - New York - KéIn 1997, pp. 200-215.

® |l primo studio che si muove in tal senso & forse proprio quello del padreR®ARAGA, L Ascension de Notre-
Seigneur dans le Nouveau Testament, Roma 1938. La questione & stata armelsentemente ripresa negli studi seguenti:
M.C. PaRSONS «A Christological Tendency in P75/8L 105 (1986) 463-79; |D The departure of Jeus in Luke-Acts.

The Ascension Narratives in Context, JSNT.S 21, Scheffild 1987; A.W.MIEP, «The text of the ascension narratives
(Luke 24.50-3; Acts 1.1-2,9-11)¥TS. 42 (1996), pp219-244.

® G. LOHFINK, Die Himmelfahrt Jesu: Untersuchungen zu den Himmelfahrts - und Erhéhungstexten bei Lukas,
Minchen 1971.

" Sulle ragioni circa l'insorgere di @sti racconti, lo Zwiep crede si posgmtizzare I'esistenza di un clima
apocalittico, incentrato sull'imminenza del giorno del Signore e vicino alle speculazioni circa il giorno escatologico.
Queste speculazioni, intrise di scrittura dell’A.T. (&fen 5,24;2Re 2; Mal 3; I'ascesa di Mosé al monte Sinai) rendono
possibile ipotizzare un certo coinvolginie da parte del lettore del primo skgaina capacita di sentire tutto questo
come unclimax familiare. Pertanto, afferma lo Zwiep, «non & forse errato affermare che nel pensiero giudaico
rapimento (ascensione) e parusia (ritodal paradiso) erano visti insieme codue facce di un’'unica medaglia. Vista
in questa luce la somiglianza con gli eventi descritti nei temsepertura nel libro degli Atti € molto forte. Gesu, dopo
un periodo di 40 giorni di istruzioni finali¢ 1,3) & portato in cielo dove é tenuto fino alla fine dei temtipB(21) per
fare la sua apparizione ancora alla parudial(11; 3,20-21). Sembra quindi che lo schema giudaiponento-
preservazione in cielo dia un contesto plausibile alla compaesall'orizzonte di comprensione di unechgemdsse di
comprensione dell’ascensione di Gesu», in: |D., The ascension of Messiah, p. 79.

® «Per il Quarto Evangelista éadpaoic di Gest non & un momento nel tempo, ma un evento globale, un viaggio
dalla croce alla gloria. Se a questo aggiungiamo 'osservazione che il “vedgre] il Figlio del’lUomo” nel Quarto
Vangelo di solito denota percezionergpale (6,40; 12.45), é&hiaro che il Quarto Evangelista non conosce una
conversazione tra i discepoli con Gesu che affamascensione effettivamente visibile al modo ddgli 1,9»:bid.,

p.136.

° Cfr. I. DE LA POTTERIE, «L’esaltazione del figlio dell’'uomo (Gv 12,31-36)», in: IBydi di cristologia giovanea,
Genova 1992.

19 R. BROWN, Giovanni, Assisi 1979, p. 1273.

Y Ibid., p. 1275.



da Gesu morente in 19,30 e apertamente in 2&B2evete lo Spirito Santo». Che il motivo
teologico dell’ascensione al aieldi Gesu sia ben conosciuto @ovanni lo attesta inoltre il

prologo: «il Verbo si e fatto carne, I'unigéto venuto da presso il Pagrla grazia della verita»

(1,14) e posto in parallelo a «GeStisto, il Figlio Unigenito, tornatmel seno del Padre, la grazia
della verita» (1, 17s.).

Anche gl'inni diFil 2,5-11 elPt 3,21 non fanno altro che interpnetal Risorto come I'Elevato,
secondo una visione cosmologica che riesce a rercemprensibile come il corpo del Risorto
abbia avuto accesso alla dimensiatina, al luogo stesso di Dio: il cielo € il luogo di Jahve, il
luogo della sua presenza, fonte di ogni benedizisade della vita eterna. Cosi la dinamica di
intronizzazione, con il ricorso &a/ 110, 'immagine spaziale vienera ad essere precisata per
I'azione che dal cielo il Crocifisso-Risorto inaugura: Gesukgkog, € il Signore. La Regalita del
Koprog € resa evidente dall'agire salvifico che dal@iespleta: entra in possesso dello Spirito e lo
dona (cfr.4¢ 2,34-35), esercita la suagadita sulle potenze (cfEf 1,20), € Sommo Sacerdote (cfr.
Eb 8,1). Certo, «si tratta di un procedin@iper rendere presente una reaitasibile (0ssia sfuggita
all'esperienza, sensibile o altro)imlicibile (0ssia non conoscibile resprimibile adeguatamente,
neppure per concetti) per mezzoutia rappresentazione sensibifexpitl prossima al linguaggio
allegorico e simbolico.

Anche nellaLettera agli Ebrei il mistero della passione-glorificazione di Cristo interpreta il
senso offerto dal mistero dell’ascensione. Lasieresnon viene narrataa si parla del corpo
glorificato di Cristo come la m&a piu grande e piu perfetta, datitrata di Cristo nel santuario
celeste (cfr. 9,11-12) e della nuova creazioralizzata nella sua psione e resurrezione.
L'umanita di Cristo, resa glorsa nella risurrezione, diviene dia nuova e vivente», la «tenda
perfetta»: egli & la via per arrivare a Dio, nel suo santtiaNelI'offerta suprema l'autore dibrei
intravede I'azione dello Spiritt<mediante spirito eterno offri stesso immacolato a Dio»: 9,14)
che lo rende capace di realizzar@oblazione che opera una satva eterna conforme alla sua
identita filiale: se per una redenzione «e necessarthe un sacerdote capace di offrire, cioé di far
salire la vittima fino a Dio, asfte attivo del sacrifi@», allora «Cristo € ato sacerdote capace,
perché ha avuto in sé ‘lo Spaieterno’, che gli ha dato, se casipuo dire, la forza ascensionale
necessaria per elevarsi fino a Did>Questo stesso Spirito rendesBy sacerdote pprio nella sua
forma di risorto-asceso:

«Cristo & sacerdote capace di far salire attivamente (e non solo ittima passiva) la sua offerta fino a

Dio, perché ha avuto in sé lo ‘Spirito eterno’ ..echome fuoco, ha operato la trasformazione dell’essere
sacrificale di Gesu, la sua umanita terrestre, fdittearne. Cosi € ‘lo Spirito’ che, non solo anima |l
movimento attivo dell’amore di Gesu verso il padre e gli uomini (culminante nell’evento della croce), ma
opera la stessa trasformazione esistenziale, la glorificazione del suo essere umano, facendone la ‘via
perfetta’ verso il Padre ... La passione-glorificazione @tGrha cosi, oltre I'effetto di trasformare Gesu
stesso, quello di porlo in condizione di trasformae altri, i suoi fratelli, gli uomini. Questa
trasformazione, che inizia dallereazione del ‘cuore nuovoEg 10,14-17; cfr.Ger 31,33-34), non

avviene nella tradizione biblica che attraverso I'azione dello SpEi®§,26), quello che ha plasmato il

cuore stesso umano di Gesu rendendolule, obbediente nelle cose che ;fziﬁ»

Il mistero dell’ascensione si inserisce pertanto tra la preesistenza, I'umiliazione e I'esaltazione
del Risorto: € un mutuo intreccio tra i titoli cristologici fililio, di signore e sacerdote. Come
affermaFEbrei, «Dio ... ci parldo mediante un figlio» (1,2).Alglio preesistente ha preso parte alla
creazione e ne svolge la funzione di memlat sia in ordine al mistero pasquale che
all'incarnazione. Lanovita della resurrezione sta tutta nellanovita del Risorto. Questi appare

12\, GOURGUE, 4 la droite de Dieu. Résurrection de Jésus et actualisation du Pasume 110:1 dans le Nouveau
Testament, Paris 1977, p. 221.

13 Cfr. A. VANHOYE, Sacerdoti antichi e nuovo sacerdote, Torino 1990, p. 151-154.

4 Ibid., p. 156.

5\, BORDONI, La cristologia nell’orizzonte dello Spirito, Brecia 1995, pp. 254-255.



rinnovato nel corpo e nello Spirito. @rocifisso € il Signore. Il Gestonosciuto si fa riconoscere

in una profonda continuita conRlisorto: cosi com’era vissuto pgli altri e aveva dato la propria

vita per essi, altrettanto oravei per lo Spirito ricevuto dal Eee e si da loro nuovamente per
essere riconosciuto come lesso Crocifisso. E proprio nelPione del riconoscimento che da
identita tra il Crocifisso e il Risorto: come Geaueva chiesto di riconoscere in lui 'opera del
Padre, cosi il Risorto chiede che ancomdcsinosca in lui I'agie escatologico di Dio.

Nell'incarnazione Dio si € offerto h€iglio e ci ha donato Gesu, lfeecroce Gesu s offerto al
Padre che ci ha donato il Risortzell'ascensione il Risorto si dom Padre, perché possa con il
Padre essere ri-donato nello &pirLa sua presenza continua nell’offerta e nell’azione del Padre.
L'agire del Padre e del Figlio li identifica propriell’essere inerentero il donarsi offrendosi,
cosicché il mistero dell'ascensione sta in qudstitita e questa identita sta in un riconosciuto
modo di agire. L'Asceso compie lo stesso agiel Risorto: si dona “con” e “nel” donare del
Padre.

Da questa interrogazione deltaabiblico emergono delle direiti su cui si incanala una
riflessione piu proprianmge sistematica. Pensare il mistel@ll'ascensione significa, da un lato,
intravedere il senso definitivo dallrelazione inaugurata col mistedell’incarnazione, dall’altro,
comprendere il mistero della discesa dello Spinill'offerta che Cristo fa di sé al Padiella sua
attivita di cerniera (secondo I'immagirie-4¢), il mistero dell'ascensione sta tra questi misteri
come compimento della disceké&uotica, suo intrinseco adempimentche inizio di una presenza
del Cristo in Dio e contestualmente dello Spirito nel mondo.

Da qui dunque due questioni. Anzitutto, décibilita del Risorto che €& asceso: nel mistero
dell’'ascensione si dice qualsa di piu preciso circa ihistero di Dio, proprio per quella presenza
dell’Asceso nel seno del Padre. ltin@, se il Figlio, che torna al Padre come il Crocifisso-Risorto,
come colui che dallo Spirito ha trovato forza e n8forito si € compreso Messia, se questo Figlio
torna al Padre come il Cristo, allora ancheahal dello Spirito, evento che segue l'ascensione,
risulta determinato dalla presenzafnito del Figlio/Craifisso-Risorto.

2. E asceso il Figlio che si é incarnato

Quanto si afferma col teologumehomo capax Dei stabilisce una qual certa realizzazione della
stessa incarnazione proprio nella definitivita della natura umana assunta espressa dal mistero
dell'ascensione. In quelluomo deforme «si dimostna I'incredulita pud abitare, con il suo tragico
corredo di violenza», 'umanita del’amore: sia chailéaccia in nome di Dio o in nome dell’'uomo.

E comunque «nell'atto del “dare la vita” chisplende sempre il fondamento», quel’umano
del’'umanita che trasforma «la propria morte in pane e vino per la vita dell*8ltha se & quel
corpo straziato che ci rivela il modo tipico con cui 'uomo si umanizza, allora e in quella forma che
Dio & capace di dire veramente I'uoni@zus capax homini'’.

Cosi come I'esperienza affettiva, quale aperalfaltro, pre-determina la visione del mono
altrettanto I'evento dell’incarnaane e quello pasquap®ngono il loro sguardo Ba dif-fidenza per
giungere alla con-fidenZatra 'umano e il divino:

8P, $QUER|, L estro di Dio, Milano 2000, p. 7.

Y7 Cfr. A. GESCHE Dio per pensare. Il Cristo, Cinisello Balsamo (MI) 2003, p. 253-255.

18 «Senza la mediazione dellimmaginario, e al di fuori di ogni energia attivata dai simboli del mondo in cui il
mondo risuona in noi, lo spirito & cieco e muto [...] L'inteitionon prende forma per 'uomo, né giunge a sapere di sé,
senza la mediazione simbolica del sensibile. La verita datidéall’'uomo si annuncia att@go i solchi tracciati nella
coscienza dagli incanti del “mondo che esiste”»:HUER|, L ‘estro di Dio, p. 13.

19 «L’eccesso della ragione calcolante nella nostra epoggiene, non per caso, con la crescente ingovernabilita
degli stati emozionali. Un gioco senza regole in effettin € neppure un gioco. E quando si tratta del gioco delle
emozioni, la stato confusionale suscita ansia e aggressitiié» p. 14.
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«per la coscienza cristiana la possibilita e il sengaldiricerca sono embleticamente disegnate nel
tragitto che unisce la trasfigurazione con l'ascensione. Anticipazione e compimento di quella
“spiritualita” del corpo dell’'lUomo e di quella “corporeita” dello Spirito di Dio che rappresentano |l
desiderio segreto della Sapienza creatrice (quel mistero che il primo Adamo fraintese, appunto; e al
guale il secondo si abbandono fiducioso). Ldleaea di un simile progetto non € conseguita
nell’evitamento ossessivo della scissione in cui l'altro € caduto: ma proprio attraverso il duro
confronto con essa, a favore dell’altro. Perchéatfardi bellezza non effimera, né illusoria; essa non

ha bisogno infatti, per risplendere persuasivamente, di rimanere nella beata ignoranza del dolore e
nella artificiosa incontaminatezza della gelosa cura dP.sé»

Inoltre, I'affermazione secondo cuilatio Dei ad extra est una, con quell'una € determinata non
solo l'azione ‘comune’, ma anche, all'uso latind termine, ‘la sola’. Se Dio si impegna nella
creazione in modo tri-personale, questo puo amsifpaificare che il suo unico modo di operare
deriva dal fatto che I'operaddi tutti e tre anon ¢. Come gia affermava Hemmerle «il donar-si di
Dio dona Dio»; pertanto quell’uroc«atto del donar-si, Padre egk® e Spirito», in cui «ognuno a
suo modo», ma anche «in modo che gli & specificatamente pr6bapera in modo che quella
realta, da loro creata, mantenga gtraittura originale, una matrieg&aloga al modo tri-personale
di affermarsi di Dio. L'affermazionepera trinitatis ad intra sunt divisa, opera trinitatis ad extra
sunt indivisa®® porta con sé per noi due verita: da undepehe il mondo sorge da un atto libero di
Dio, dichiarando cosi la propria cargenza, frutto ed espressione dalere di Dio, e, a differenza
del Figlio e dello Spirito, «non & sin dall’eternitécorrelato dell'esistee di Dio come Padrés
dall'altra, «se il Dio Uno & dondi sé, e se proprio nella Tia “immanente”, con un intento
chiaramente “economico”, vale a dire il dono dellagxE@pazione e I'accoglieza in cio che v'e di
pitl intimo in Dio, allora I'analogia dell'essere diventa analogia della triffitfuesta dilatazione
dell'idea dell'agire di Dio vuole affermare che tuttoompie e realizza lsua essenza piu propria,
conquistando la propria relazionalita, il praprirascendimento di sé, il proprio posseder-si
nell’ambito del donar-si, la capacita di rigersi all’altro e diessere per I'altré3.

Il mistero dell'incarnazione, affermando che xdyoc oapé €yéveto» (“il Verbo si fece carne’Gv
1,14), dicendo di Dio chediviene” uomo significa conferma, da un lato, la possibilita da parte di
«colui che é in se stesso immutabile» di poteressere mutabile nell altro»*®, dall'altro, se si assume
criticamente la tesi che stabdes nel valore retroattivo dell’'evenistorico di Gesu la condizione
strutturale della sua appartenenza edlata eterna di Dio, si pervie alla conclusione che soltanto
a partire da cio che avviene naingo, con il peso del definitivo, si dide con valore retroattivo cio
che é vero nell’eternita di Dio. Si prende quconsiderazione non piu sdlelemento iniziale pre-
esistente, ma necessariamente anche quello post-esistente: «se la filosofia affermarehe una
realior € percio unaes anterior, Noi non discutiamo e conveniamogdirlare anche di una priorita
cronologica»; ma «se la filosofia dé&mpo futuro dovesse ammettere che wesxealior €
necessariamente umes posterior»>’, allora cid che pre-esiste convenientemente post-esisterebe. E
proprio in questo senso che I'eve@lla risurrezione, quale presenza detlhaton, rappresenta il
compimento definitivo dellevento di Gesu: € la risurrezione che decide retroattivamente
I'appartenenza dell’essere di Gesu all’essenza eterna &fi. Bier cui, nella urrezione vi & la

2 1bid., p. 16.

21 K. HEMMERLE, Tesi di un teologia trinitaria, Roma 1996, p. 67.

22 Questa affermazione tuttavia non & una regola impostasi con Agostino (cfr. QT$CHRW, Lutherische
Dogmatik zwischen Reformation und Aufkldrung II, Gutersloh 1966, p. 158), bensi risultato di una complessa
evoluzione dell’ intendere I'agire @lio nella teologia cattolica latina.

Z3\W. PANNENBERG, Teologia sistematica II, Brescia 1994, p. 11.

2K, HEMMERLE, Tesi di un teologia trinitaria, p. 66.

% Ibid., p. 66-67.

K. RAHNER, «Teologia dellincanazione», in: 1D.Saggi di Cristologia e Mariologia, Roma 1965, p. 108

27 P A. A.ORENSKI] La colonna e il fondamento della verita, Milano 1988, p. 402.

%8 «Dalla sua eternita e grazie alla risurrezione di Gelsé,& sempre presente la sua eternita, Dio ha contratto
l'unita con questo uomo, un unita in un primo tempo nascosta agli uomini, la quale ha gettato anticipatamente la sua
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pretesa da parte di Dio stesso di affermare ghbella storia, quell’oblogenza al progetto di
dedizione al Dio di Israelén quella dedizione allumanonell atto di questa donazione, Gesui é il
Figlio. Egli si dimostra quindi identico al termine correlativo di Figlio, gia implicato nella
comprensione di Dio come Padre»®.

Nel mistero dell'incarnazione Dio ci ha incortranella sua umanita, che altra non € se non la
nostra ma realizzata nella piendamone al Padre, pensata cometner di Dio. Cosi Rahner vi
intravedeva I'esplicitarsi della dinamica trinitaria stessa:

«l'immanente auto-asserzione di Dio nella sua eterna pienezza € la condizione dell'auto-asserzione di Dio
fuori di sé e questa continua quella. Per quanto |la pas&zione dell’altro, divers da Dio, sia opera di

Dio in modo assoluto, senza differenza di personppssibilita della creazione pud bensi avere il suo
prius ontologico, il suo fondamento nel fatto che Dio, primogenito, esprime se stesso in sé e per sé e
vuole cosi la distinzione originaria divina in Dio stes&o»

La relazione che la Trinita € in se stessa, €oladizione di possibilitalell'incarnazione e della
creazione; infatti, «questuomo, in quanto uomo, € precisamente [l'automanifestazione
(Selbstiusserung) di Dio nella suaautoespressione (Selbstentiusserung), poiché Diosi manifesta
proprio quando Sestrinseca € annuncia se stesso come I'amore, quando egli cela la maesta di
questo amore e mostra se stesso come uomo orditario»

Se dunque «la cifrdi Dio & 'uomo>?, allora non si pitl dire chBio sta in cieb mentre noi,
distanti, restiamo lontani sulla terra, bensi

«di Dio, che noi professiamo in Cristo, bisogna dine egli & precisamente dove noi siamo e solo li noi
lo possiamo trovare. E se egli contemporaneamentaeiftiafinito, non & detto che egli lo sia “pure” ed

in altro luogo, ma che il finito stesso ha ricevutn’infinita profondita, che non €& piu in antitesi con
I'infinito, ma & cio che lo stesso infinito € divati per aprire ad ogni finito, nel quale egli stesso e
divenuto una parte, un varco nell’infinito, anzi per fdrse stesso un’uscita, una porta della cui esistenza
in poi Dio stesso € divenuto la realta della realta ntilla»

In questo senso 'espressionipresa da A. Geschéomo capax Dei, € capace, in un linguaggio
evocativo, di propone una immagine di Dio cheespande nel costituirg nel dipanarsi della
vicenda umana di Ge¥uBernardo di Chiaravalle, parlando di¢rbum incarnandum”*®, vedeva il
mysterium, il proposito divino, operare la salvezzd m®ndo in modo che l'itima unione delle due
natura fosse il destino custoditell’eternita di Dio, da qui I'us di questo gerundivo del deponente
incarnari per descrivere il Verbo dénato ad incarnarsi. ILégos, se & «qualificato come
ensarkoteos (incarnandum, capace della carne) e non solamente céwwerkos (incarnatum)», €
allo stesso modo esanthropdtheos, capace del’'uomo, @hristéteos, capace d’essere Crist»
L’espressione piu alta e sinteticamente avvincente crediamo di poterla trovare in Ippolito di Roma,
nella suakefutatio omnium haeresium:

luce sulla vita di Gesu; il suo fondamento nella sua realta per0, si sono manifestati solo per opera della risurrezione di
GesU»; BRNNENBERG, Cristologia. Lineamenti fondamentali, Brescia 1974, p. 445.

29 PANNENBERG, Cristologia, p. 467.

%0 K. RAHNER, «Teologia dell'incarazione», p. 108.

3 1bid., p. 113.

% Ibid., p. 114.

3 Ibid., p. 115.

% «Per la fede cristiana il Verbo non & solamdnigos, & Figlio. Non & come dire che c’&, in Dio, grazie alla
presenza del Verbo, un mistero umano, quello stesso mistero che, ci dicono, turbo gli angeli? Come se non “bastasse” a
Dio essere semplicemente Dio, ma “avesse bisogno”, camstero della paternita e della figliolanza, di cio che
costituisce il cuore stesso della nostra umanita e, con lamtateali cido che costituisce I'esperienza piu viva? Natura
divina capace di espandersixitberans” ... L'intima relazione di Dio con cid che costituisce I'uomo &, insomma, nel
Figlio, anteriore alla creazione e all'imoazione ... una logica di Dio consistemigll'essere anzitutto, per sé e in sé,
ci0 che sara e cio che fara in noi e per noi»: BS@HE Dio per pensare. Il Cristo, p. 260.

%5 S, BERNARDO DICHIARAVALLE , Commento del cantico dei cantici, 2,7

A, GESCHE Dio per pensare. Il Cristo, pp. 264.



«cos’e quel suo Figlio che Dio mab nella carne, se non il Verbo attdamerebbe Figlio perché doveva
diventare uomo? Ed e il nuovo nome dell’'amore fianamini che egli prese, chiamandosi Figlio, perché
senza carne e in se stesso il Verbo non era Figlio»

Con l'ascensione il misterdell’incarnazione € come se temse la propri@efinitivita: non gia
perché questa non si fosse readia compiutamente, infatficell 'uomo, che il Logos puo essere, e
quel Gesu che é il Cristo. Quell 'umanita di Dio, che e l’essere umano di Gesu, passa per la volonta
d’essere il Figlio nella forma del Cristo. In questo modo vogliamo affeare che, se l'incarnazione
e l'autoespressione di una sorgiva capacita di Dio di realirgae stesso mediante la propria liberta,
come automanifestazione nel propérinsecarsi € annunciarsi come amore, e se questa forma
non & in lui per nulla necessitata ma da sempre voluta ed d¢callara I'esistenza di Gest, il
modo in cui vuole ed accoglie cio che lui e irambne al Padre nella carne - «Agnello sgozzato fin
dalla creazione del mondox/ 13,8) -, questa esistenza € il modccin lui solo ierpreta nello
Spirito la sua figliolanza nel suo essere il Mestidristo. Che Dio sia amore lo si puo vedere solo
nel modo in cui ama,; il modo in cui Dio ama l'uor@dsesu; il modo in cui Gesu ama 'uomo € da
Figlio. In questo senso in lui «abita poralmente tutta la pieaza della divinita» o/ 2,9), «é
irradiazione della sua gloria, impronta della soatanza e sostiene tutto con la potenza della sua
parola» £b 1,3). Proprio questa umanita € assunta permanentemente e definitivamente nel salire a
Dio; il “cielo” cosi non si e ritratto e rinchiosin una aseita inviolabile ma, portando la sua
immagine terrena crocifissa dsorta, ne € in-formato affthé I'umano lo possa abitare
corporalmente (cfrCol 2,9). La scelta di essere quell’'uomo, dflie? di fronte all’ “io” del Padre, e
rivelazione della piena relazientra Gesu e il Padre, tra Higlio e Dio, tra Dio e l'uomo
nell’'umanita di Di6°. Quell'umanita mostrata da Gestl éio eternamente, perché nel tempo si &
data compiutamente, senza riserve.

La presenza del corpo del Risorto in selt@ rinita ci apre anche una finespericoretica tra il
Figlio incarnandum e Gesu che e il Cristo. Nel mistero deltarnazione si e rivelato un movimento
sostanziale, uékstasis del Figlio che si accompagna ad un@&moesis assimilatrice, ove avviene
“l'accoglimento affettuoso dell'alteritd®3. Secondo I''mmagine della pedresi intratrinitaria, per
cui ad una reciproca interpenetrazione dinamica delle Persone divine:(in-cessio) corrisponde
un permanere l'una nelle altreifcum-in-sessio). L'effetto € una rappresentazione dinamico-
estatica, per cui ciascuna persenanuove verso l'altra «non sol@l aliam, ma anchen aliam, e
cosi anchen alias»*', eppure in modo tale da essere tutte e tre in una relazione che le costituisce
permanenti in se stesse.

Questa affettuosa accoglienza esplicita, in @emstologico, il compeegtrarsi della componente
divina ed umana in Gesu Cristo, salvandendistinzione senzimdurre una mescolarn’Zan modo
che si possa riconoscere in Gesu la Personaaivi relazione con laatura umana, in una

%7 |pPOLITO DIROMA, Ref. Haer.,15.

% «lo sono io in senso pieno, in quanto sono riconoscaitettato e amato da te e tu sei tu in senso pieno perché
sei da me riconosciuto, accettato e amato. In tal modouiastit entrambi un “noi” comuneguale nuovo “risultato” di
quella citatacommunio aprioristica — che perd &€ appunto potenziala eealizzata mediante la liberta — dell'essere
insieme», in: G. ®ESHAKE, Il Dio unitrino. Teologia Trinitaria, Brescia 2005, p. 170.

%9 «Dio non ha bisogno che I'umanita venga esclusa, non ha bisogno di alcuna non-umanita o addirittura inumanita,
per essere veramente Dio racchiude in sé 'umanita ... Sarebbe una falsa divinita di un falso Dio quella in cui e con
Cui non ci venisse incontro immediatamente anche la sua umanita ... Non che Dio abbia bisogno di un altro e in
particolare dell'uomo per essere, come guaner, veramente Dio ... anche senza I'uomo, anzi, anche senza l'intero
cosmo creato, Egli non sarebbe davvero un Dio solitaregoésta ... Egli non vuol essere senza I'uomo, bensiui,
e, nella sua stessa liberta, non contro di lui, benslui, senza il merito umano e contro di esso. Egli vuole essere, nei
fatti, il partner dell'uomo ... di intrattenere una comunione proprio/ggrdi essere proprio iuo Dio, il suo Signore,
il suo Dio misericordioso ... In questo attowsanamente libero di volere e diegdiere, in questa sovrana decisione ...
Dio eumano»: K. BARTH, L 'umanita di Dio, Torino 1997, pp. 100-101.

4OM. GRONCH], Trattato su Gesu Cristo Figlio di Dio Salvatore, Brescia 2008, p. 1005.

*1 G. GRESHAKE, 11 Dio unitrino, p. 98 nota 154.

42 Cfr. G. L. RRESTIGE Dio nel pensiero dei Padri, Bologna 1968, pp. 297-305.



relazione tale che I'«unico e medesimo Figliagemito Dio Logos Signer Gesu Cristo» sia al
contempo «in due nature senza confusicd®yfitwg), senza mutamentaxdpéntwe), Senza
divisione g8iaipétwe), senza separaziong@plotwg), senza che in alcun modo la differenza delle
due nature sia stata annullata a causa dell’unimaepiuttosto conservata faoprieta di ciascuna
delle due nature anche quando concorrono ad@mna sola persona e una sola ipostasbon
'uso di quattro avverbi si manteneva questa caxitd di elementi, senza pensarli mai uniti in
modo tale da confondersi o annullarsi. Da qui $g928ygio in trinitariasi poteva pensare i tre
persone, Padre, Figlio e Spirito Santo «talmemiié tra di loro, da compenetrarsi e comprendersi
totalnlfnte, da non riservarsi nylima da accogliere ed offrireciprocamente tutto cio che essi
sonox .

I due misteri si illuminano reciprocamente: l'incarione getta una luce lBessere personale di
Dio, il mistero pasquale sull’esge tri-ipostatico e questi, aawolta, sul modo in cui avviene
I'ingresso di Dio nella storia delluomo. Lffetto che ne risulta € dato proprio da questo
movimento, dalla forza di dire I'essere pemslenin una relazione che non abbia il timore della
differenza, che sappia prendere sul serio

«la sfida a divenire (maggiormente) pmra. La persona & nella misura in gave essere, ovvero nella
misura in cui interagendo con altre “allarga” $pazio del proprio essere persona, o meglio, lascia
allargare. Il divenire-persona € infatti un donoe ctecessita, naturalmente, di un’accettazione e di una
risposta4é.. Tra lio e il tu spira un “tra” p#golare che, prescindendoli entrambi, li rimanda I'uno
all'altro»™.

Secondo questa dinamica personale il mistero delluomo avviene in un sempre maggiore
inveramento: essere in relaziooen gli altri e pur sempre inBnire. Questo mistero umano non
puo essere stato misconosciuto dal Figlio incarnato e asceso. Occorre pectar per lui questo
divenire, senza essere persona umana, eppstando immutevole persona divina. Lungo questa
linea ha trovato spazio tutta la questione dell’autocoscienza di*'Gésmoi perd qui interessa
piuttosto la relazione che Geswe&icome persona divina che perdaza la propria natura umana.

DS 302.

* G. GRESHAKE, 1l Dio unitrino, p. 99. Le Persone si caratterizzano pmgér essere presenti ed operanti 'una
nell'altra e cosi correggere un facile scivolamento in gomprensione sostanziale dellindividualita facile al
modalismo, da un lato, e una difficile comprensione peailiita facile al triteismodall’altra. La questione
cristologica ha in fondo aperto una strada feconda: sivteatligpensare una relazione e la sua forma come pericoresi.

S Ibid., p. 171.

“ «Se la coscienza di Gesu circa una missione assolutaa)dileve coincidere con la sua autocoscienza, come puo
il bambino Gesu essere affiorato alla sua autocosciemza sever saputo insieme, almeno implicitamente, della sua
missione? Ci sono pure delle immagini devote che lo raffigurano mentre gioca alla croce con i bastoncini... una lunga e
seria tradizione teologica considera cosa conforme alla ddglitdalvatore del mondo la necessita di attribuirgli fin dal
primo istante della sua incarnazione non solo un sapere a riguardo della sua missione, ma di ogni cosa umanamente
conoscibile, quantomeno legata a un valore salvifico... Dfiqibarazzo profondo che arreca ai Padri la frase secondo
cui il Figlio non conosce il giorno del giudizio; Tommaso D’Aquino dice ancora che questo nas sigpdica un non
voler far sapere... Qui I'apriorismo scolastico collide contro una elementare verita dell’essere umano: un bambino che
non si desta alla sua autocoscienza mediante un tu che lo interpella, non sarebbeno aatm. La proposizione
tomistica urta contro la logica dell'incarnazione. Neppure Gesu puo sfuggire alla legge psicologica faieamhent
Maurice Nédoncelle ha definito-éciprocité des cosciences” e dietro alla quale egli non ammette appelli... Giacché
non e assolutamente postulabile, anzi sarebbe illegittimo che la coscienza della sua missione sia stata in questo bambino
suggerita e insegnata da fuori; &€ necessmltanto che il suo primasveglio si sia trovato in un’armonia “prestabilita”
con la distinzione della sua (imprepensabilmente propria) autocoscienza; e che quindi I'iniziazione del bambino da
dentro, da parte del suo Padre divisbsia verificata in accordo con la simziazione esterna, umana comune e
storica»: H. U. WON BALTHASAR, Teodrammatica. Il1: Le persone del dramma: ['uomo in Cristo, Milano 1992,pp.164-

166. Cfr. ID.«’autocoscienza di Gesugpmm(l) 42-43 (1978-79), pp. 74-84.

Sulla questione e per una riformulazione del problema: cfr. MONGHI, Trattato su Gesu Cristo Figlio di Dio

Salvatore, pp. 1007-1019.
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Il mistero dell'incarnazione, come aveva intuitosi profondamente Rahner, sta tutto in questo
«comprendersi come vacuifdshe il Figlio vive in pienezza.

«ll paradosso — afferma M. Gronchi — sta al cedetbevento stesso della rivelazione, ove la carne del
Figlio si fa vera immagine di Dio, nellaalibera e radicale autodonazione — assumendo in modo nuovo
il rapporto tra infinito/perfetto e finito/imperfette da dove muove la stori&erso il suo compimento
escatologico nella ricapitolizzazione in Cristo»

Di piu: la kénosis dal basso del’'uomo pud essere vistaneospoliazione, ma dall’alto di Dio
assume tutta la forma dell’arricchimento perchéue dimensioni costitive dell’evento pasquale
sono proprio la «passione spinta sino allabbandommete, da una parte; risurrezione / effusione
dello spirito sino al ritorno nel seno del Padre, dall'aftta»

Si potrebbe allora sintetizzare, proprio per mezzo deéhaim-in-cessio, di matrice dinamico-
trinitaria, una pacoresi tra il Figlio/Logos e il Figlio/Cristo -alter in altero secondo la formula del
Vittorino>® —, tra il Verbo discendenteileCristo ascendente, tra il donol déglio da parte del Padre
nello Spirito e il dono del Cristoestso al Padre risorto nello SpiritQuesta pericoresi viene svelata
nell’ascensione imodo significativo.

Gesu, Verbo generato dal Padre nello Spist € incarnato per opera dello Spidsoumendo la
natura umana e non sdlenotizzandosi. Gesu, il Risorto dal Padre nelipirito, ascende al Padre, e
la, dal Padre e con il Padre, dona lo Spieitangelizzato e divenutoantropo-ferente, assurgendo
alla sua gloria e donando un nuovo pogireparato proprio da Lui (cf&v 14,2 ). Questo rapporto
tra il Figlio, che e il Gsto, e il Padre, vissuto come espezeoncreta dell’amore di Dio, avviene
nello Spirito. La prospettiva ascendehteaperto e ha fatto pensare agrordinamento di Gesu
al mistero di Dio, ad una syaedestinazione come Figlio. Ma@esu che, decidendo di vivere
come il Cristo, ci ha consegnato questa compoansdel mistero stesso di Dio. Il Padre accoglie
Gesu, accoglie il Cristo glorioso nel suo se® (1,18): da conoscenza/comunione di e con
DiolAbbaé ristabilita e compiuta, alla fine, in Gesi crocifisso risorto. E in Lui, e solo in Lui, che
accediamo per grazia — e cioe per I'azione in ndodgpirito Santo — alla relazione ricreata con
Dio»*. In questo senso l'incarnazione & “reale”Div, perché “realta etea”. Il Padre invia il
Verbo e accoglie il Cristo. L’essere di Dio si stta come questa apertura. La stabilita del suo
essere non e intaccata nellpacita di accogliere.

In seconda istanza, riprendendo il rapporto&rasis/hypsosis in una pericoreticita nello Spirito,
permette di far emergere la singolare espedevissuta da Gesu irelazione al Padré questa
«avviene nello Spirito e al terapstesso & il luogo da cui si sprigiona lo Spirito». E questa
I'«esperienza carismatica di Gesi ... luogo del singolare suopporto con Dio (il Padrels la
stessa in cui appare «lo slancio che guida e itartiobbedienza e la dedizione di Gesu al Padre e
il suo servizio e I'offerta della propria vita ai fratefftpin altre parole la sua missione.

«L'identita e I'autocoscienza di Gesuscrive P. Coda — sono cosi dittg da apparire uniche, proprio
perché egli si sa e agisce come il Figlio di Bigia: e come Figlio tutto si riceve e si dona a Dio, il

7 K. RAHNER, «Teologia dell'incarazione», p. 104.

“8 Ibid., pp. 1005-1006.

“p. DA, Il logos e il nulla. Trinita, religioni, mistica, Roma 2003, p. 334.

%M. VITTORINO, Adv. Ar. |, 42, 56.

S1p. Qpa, I logos e il nulla, p. 334.

°2 «L’esperienza religiosa di Gesu, in altri termini, cosine ci diventa disponibile attraverso la testimonianza
scritturistica, va individuata come il luogo in cui Gesprigse dinamicamente — con eventi e parole (cfr. DV 2) — la
coscienza di sé e della sua missione a partire da Dio in relazione Dio conosciuto, e annunciatdpbénie uesto
senso preciso, I'esperienza religiosa di Gesu desigm&Zbnte imprescindibile ¢ il quale si configurano
concretamente e indissolubilmente sia l'identita di Gesu stesso nella sua relaziawéDgia I'identita di DioAbba
in relazione Gesu», idbid., p. 149.

M. BORDON, La cristologia nell ’orizzonte dello Spirito, Brescia 1995, p. 47.

P, @DA, 1l logos e il nulla, p. 151.



quale, essendolbbd, nulla tiene per Sé solo, ma tutto 88 comunica al Figlio. L'identita (e
l'autocoscienza) di Gesu con-sistd Bao ex-sistere, nella sua relazititda egli si sa Figlio di fronte,
anzi, nel rapporto d’'intima comunione con il Padve:e il Padre siamo uno (Gv 10,30). Tale rapporto
s'esprime, umanamente, nella dinamica della :fesame esperienza/conoscenza del Padre e come
fiducia/affidamento in Lui e a Lui — un rapporto cpar essendo percepito da Gesu come immediato, € al
tempo§55tesso da Lui vissuto storicamente, e dunqueépesige la crescita, il rischio della liberta, la
provaxs”.

Questa relazione, sperimentata e coscientizzata da Gesu, € la base di tutta la predicazione
apostolica e senza di questa «non $mloristologia, ma anche tutia soterologia sarebbe priva di
fondamento%’.

Il testo che fa da discrimine, sia per la sua audaciae per la sua introspezione del mistero
dell'incarnato, éb 5,7-9. Il Figlio nell'incarnarsimpara ad essere Figlio nell obbedienza vissuta
come Gesu che ¢ il Cristo®®. M. Gronchi afferma che «& a gestdall’evento pasquale che va
compresa la figliolanza divina di Gesu prima ancora che dalla generazione eterna»; pertanto «e
certo che l'ultima parola non spetta attaosis e alla morte, ma all’elevazione/esaltazione ... ove
I'azione trasformante salvifidaa come protagonista lo Spiritd»

Quindi, se nell'incarnazione abbiamo accessétallsie di Gesu, ossia alla sua pretesa personale
d'essere «l'inaudito e ultimo intervento di Df8»se nel suo modo di vivees interpretare questa
esigenza si manifesta I'aatonazione e la dedizione a Dibba, allora nellakénosis abbiamo una
nuova determinazione del Figlio obbediente nella forma del Cristo. Cosi nel Cristo che ascende al
Padre viene ad essere esibita wmaa forma, rispetto a quella dell'incarnazione: egli € passato per
I'obbedienza perfezionate fino alla forma dellaypsosis glorificatrice nello Spirito del Padre che
lo fa Risorto, e questo proprio phec «l'esternarsi di @ (nell'incarnazioneha la sua possibilita
ontologica nell’esternabilita eternia Dio, nella sua donazione tripersde ... la ‘potenza’ divina é
cosi costituita che puo gestire in se stessa la possibilita delbaitbdimento»: lasua persona non
puod piu essere descritta come solo «esseséimna piu profondamente ... come “ritorno-a-se-
stessarflexio completa) dall'essere ogni volta gia fuori-di-sé™stare-fuori-di-sé come dentro che
si dona e si dispieg&®

3. Colui ascende fa discendere il suo Spirito

Come abbiamo gia notato piu vgltéevento dell’ascensione stajell’opera lucana, tra la
resurrezione e il dono del®pirito a Pentecostel{ 2). L’esperienza dello $ito € legata a quella
del Risorto nel mandato missionario (cfr.1-2). La stessa distanza tesurrezione e pentecoste ne
€ un sintomo. La pentecoste @wme cosi una nozione teologicd'ascensione viene ad essere
introdotta per scandire il passaggiel dono di Dio Padre: dal Risort@l/lo Spirito all’effusione
dello Spiritoper il Risorto.

%5 Ibid., p. 165. Cfr. H. KssLER «Cristologia», in: T. 8HNEIDER (ed.),Nuovo Corso di Dogmatica, vol. 1, Brescia
1995, pp. 462-464.

%5 CoMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, «La coscienza che Gesul aveva di se stesso e della sua missione», in
CivCatt. 3 (1986), p. 59.

57 Cfr. A. VANHOYE, Sacerdoti antichi e nuovo Sacerdote secondo il Nuovo Testamento, Torino 1985, p. 105

%8 «In Lui & stato creato un uomo nuovo, che corrispondetfzerfente al progetto divino, perché si & costituito con
I'accettare I'obbedienza piu totale. Il tilo®o dell’obbedienza e I'esaudimento degfieeghiera si ricongiungono cosi al
livello piu profondo. Da una parte come dall’altra, 'azion® e I'azione di Cristo si congiungono in un’ammirabile
unita. L'azione di Cristo consiste limvocare I'azione di Dio nella pregbia e nell’accoglierla nell’obbedienza.
L’esaudimento della preghiera si confle con la trasformazione di Cristopmpiuta attraverso la sofferenza
educatrice»ibid., p. 106.

M. GRONCH,|, Trattato su Gesu Cristo Figlio di Dio Salvatore, p. 1016.

0 1bid., p. 1012.

1 H. U.VON BALTHASAR, Teologia dei tre giorni, Brescia 1990, p. 80.
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Alla pneumatologia cristologica lucana Si affiancauna cristologia nello Spirito del quarto
vangelo. In Giovanni la relazione Risorto-Spiritdene descritta per mezzo dell'innalzamento,
I'esaltazione del Crocifisso; il dondello Spirito si trovdungo la direzione che va dal Padre, per
mezzo del Figlio fattosi carne, ai credenti: «il enetg attingera allo Spio venendo a contatto con
il corpo di Cristo$? e questo corpo & il corpo gieso, il corpo del Risorto.

In Paolo, Gesu é risuscitato dallo Spirito (dffm 3,16), vive dello Spirito, a tal punto che «il
Signore € lo Spirito»2Cor 3,17). Lo Spirito del Signore immette iielazione con lui. Lo Spirito e
«di Dio» (cfr. ICor 2, 11.12; 3,16; 6,11.19), Gesu lo riceve e lo comunica, vi agisce fino a
condividerlo.

Il mistero pasquale € dunque compostdladainamica esibita nel mistero desurrezione-
ascensione-spirazione. |l Risorto € tale perché depositario del dono delfpirito, il Crocifisso é il
Risorto perché lo Spirito lo ha resuscitato. Lo Epidel Padre lo ha stalid Signore, Spirito lui
stesso, datore nello stesso modo in cui lo bavrito. Questa dinamica e stata resa, per mezzo di
modelli rappresentativi, un contenuto teologico lat@ la vita di Gesu nello Spirito € condotta
dall'incarnazione fino alla crocerello Spirito € vissuta la passiofieo alla resurrezione. In questo
rapporto riecheggia il ritmetesso trinitario.

Ora come il Crocifisso-Risorto ha mostratoviblto del Figlio di Dio, rendendo possibile il
passaggio da una cristologia di discesa-ascesmadli preesistenza-incarnazione-glorificazione,
cosi il Cristo-Risorto nel mistero dellascensofa comprendere come I'azione dello Spirito ha
ammantato tutta I'esistenza del Figlio, operandbini@garnazione, nel battesimo, sino all’effusione
sulla croce — nella visione giovagan— 0 — nella dinamica lucanaeimplicata al dono del Risorto
glorificato dal Padre.

La tradizione scritturistica, hpresentarci il dono dello Spiritoj rinvia ad una doppia prospettiva
teologica presente nell’opelacana e nell’opera giovannea.

In Giovanni la promessa dello Spirito passa propépla sua dipartita: «gene per voi che io me
ne vada, perché, se non me ne vado, non verraiaoarsolatore; ma quando me ne saro andato,
ve lo mandero»@v 16,7). Il Cristo esaltatpreghera il Padre di mandarlo ai discep6i (L4,16),
anzi lui stesso lo mandera dal Pad@& (15,26). E sulla croce che Higlio del’'Uomo viene
esaltato. L’ascensione & dunque undizeazione della mfezia di Isai&. Questo stesso Spirito
viene poi effuso ancora una voltal Risorto ai suoi discepolkRicevete lo Spirito Santox(¢
20,20).Alla missione del Figlio corsponde la missione dei discepeicome il Padre ha mandato
me, anch’io mando vois(21). Lo Spirito apre all'intelligenzdella Scrittura. La testimonianza di
fede prende il posto del mancatoonoscimento: «Mio Signore e mio Dio». £8). Se quindi lo
Spirito effuso dalla croce € lo Spirito della salza, lo Spirito alitato sui discepoli € quello che
muove lintelligenza stessa della fede: quedtina la comprensione dellandare al Padre,
dell’evento della resurrezione adplica il movimento della missione.

La visione lucana, nonostante le differenze temperapaziali rispetto alla recensione giovannea,
ci sembra si muova nella medesima direzite@ogica del quarto vanlge Luca individua un
evento, la festa dell’alleanzald&nai, come il momento del nuovadnarsi del popol di Dio (cfr.

Is 60) in attesa della nuova alleanza (Gfer 31,31ss.). In questa occasione lo Spirito discende sulla
comunita radunata ed impauritds 2). La conclusione del vangelo € la scena dell’ascensione. |l
dirigersi di Gesu verso Gerusalemme (cfr. 9,51yswea giorni della sua passione, € di fatto Il
cammino verso il compimento della sua glorificee con la salita al cielo. | brani degdliri degli
apostoli continuano nella stessa direzione. Di nuov@riamessa del dono dello Spirito («avrete
forza dallo Spirito Santo che scendera su di vansl,8) precede la narrazione dell’ascensione. |

82 X, DURRWELL, La risurrezione di Gesu. Mistero di salvezza, Brescia 1993, p. 85.
83 Cfr. I. DE LA POTTERIE, «La passione secondo S. Giovanni (18,1-19,42)», inSHaij di cristologia giovannea,
Genova 1992, p. 158.
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discepoli stanno chiusi e riuniti nello stesso luogn4,1), quando irrompe la forza dello Spirito

che dona loro la franchezza e lazi® dell’annuncio secondo la promes$a2,33 lega la promessa

di Gesu al dono dello Spirito della resurrezianel dono dello stesso ai discepoli: «innalzato
pertanto alla destra di Dio e dopwer ricevuto dal Padre lo Spiri&anto, che egli aveva promesso,
lo ha effuso, come voi stessi potete vedere e udire».

Per Luca e essenziale che lo Spitt si possa ora ricevere comeSpirito di Gesu, cosi come in
Giovanni lo Spirito spirato non pud essseparato dal corpo donato di G¥siecisivo & che lo
Spirito € donato da Gesperché su di Lui € sceso, ma é donate;hpesu di Lui resta. Il rimanere e
condizione del dono: si intravede cosi attuata la profonda relazio6eidra che giunge fino alla
croce e dona lo Spirito e il Crocifisso che viene glorificato dallo Spirito nella resurrezione. La
relazione e costituita dalmanere dello Spirito sull'incarnato, dal Figlio su cui riposa lo Spirito del
Padre Gv 1,33). Questa e una nota tegia imprescindibd per la comprensione dell’'evento
pasquale. Bulgakov vi vede una intima e spihia-unita sofianica, unaluo-identita nel duplice
ruolo della rivelazione del volto del Patfietanto da parlardi una vicendevoléénosis: 1a dove &
massimo il discendere della condize del Figlio, € anche massi@acondizione di spirazione. La
croce € il luogo piu in basso in cui e spirato Iari8p perché nulla la ai piu trattenuto e, al
contempo, piena espressione dell’'assunzione dafidizione umana. La croce é cosi forma plastica
e piena rivelazione drammatica dell’agire divino:Spirito € promessa di vita proprio la dove il
Padre dona il Figlio e questi si abbandona al PadreSpirito suggella gusta azione, € il respiro
comunedel e nel dono reciproco del comune spirito divino. Bpirito cosi & colui «che a un tempo
tenendo aperta la differenza (oenessenza dellamore) la suggek, quale unico Spirito di
entrambi, le serve da ponfé»

In questo modo il dono dello Spirito € li sovrabbondantey/fre la misura del dono, perchédli
oltre la misura dell’amore. L'unita della rivelazione del Padre € compiuta cosi dal sacrificio visibile
del Figlio e dal dono invisibile della sua vita, lasga che nella gloria detlhalzato viene rivelata
simbolicamente: dal suo fianco ora esce la aglvondante sua vita divinea promessa del dono
della vita e portata a compimento reffluvio dell’acqua che disseta (ci&v 7,37-39).

Pertanto, alla prospettiva unitasalega la prospettiva della gificazione reciproca del Padre e
del Figlio nell’azione comne del dono dello Spirito. Questa prdsipa € mantenuta, sorretta in un
abbraccio pneumatico: sul Figlionane lo Spirito, promessa di resurrezione e al contempo caparra
del dono. Gesu diventa Signore nello Spirito.

Il dono dello Spirito ci appare quindi, a conclusiatedla vicenda terrena @esu, come l'ultimo
dono di colui che é stato obbediente al Padred&hprincipio. Fin dall'inizio infatti I'agire del
Figlio si commisura al dono dell8pirito. Il mistero dell'incamazione, come abbiamo poc’anzi

visto, & stato nel segno dell’operalldeSpirito, quasi fosse una regdlacostante dell’agire
trinitario. A questa reda si piega, secondo moBalthasar, la stessaxis: € la difficile questione

64 «Secondo Giovanni, il corpo donato e abbandonato, il sangue effuso non si possono separarstamisala i
questo Spirito spirato, eppure il fluire di acqua e sangue adempie senza dubbio la promessa dellaalbasqua e
dallo Spirito e quella del cibo spirituale vivificante», in: H.MdN BALTHASAR, «L0 Spirito Santo come amore», in:
ID., Spiritus creator, Brescia 1983, pp. 105-106.

% «Nella divina diade, ambedue le ipostasi fanasgarire 'amore divino; durante I'ultimo discorsev[13,31-16-
33], questa identificazione & talmente spictze il vero soggetto non & né il Figtbe parla, né lo Spirito Santo di cui
si parla, ma la loro duo-unita nella quale si rivela itlfea L'ultimo discorso terreno di Cristo espone il mistero
trinitario e glorifica, per il fatto stesso, la santissima Trirétéa meraviglia delle meraviglie, il Vangelo dei Vangeli, |
parola piu dolce di Gesu dolcissimo», in: SLBAKOV, Il Paraclito, Bologna 1971, p. 326.

6 H. U.VON BALTHASAR, TeoDrammatica. IV: L azione, Milano 1986, pp. 301-302

87 Cfr. ID., TeoLogica. IlI: Lo Spirito della verita, Milano 1992, pp. 180-188
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dell'inversione trinitaria operatda Dio nel piano deconomia della sua stessa rivelazione ed in
vista della redenzione universdle

Lo Spirito ad un tempo «mostra ed espone il doppeeimento del Padre &lglio (incarnantesi)
e del Figlio (risorto) dritorno al Padre», ma al contempo dkfinitiva (non supe&ta neppure nella
resurrezione) incarnazione del Verbo a rivelaziorid®ddre e la gloria, divinita, intima infinita del
Figlio (rivelatesi nel ritorno al Padre) e i, infine, 'amore reciproco tra Padre e Figfid>Cosi
questo stess8pirito espone, e non da fuori, ['intero stesso movimento di Dio: nel e sopra il Figlio
lo Spirito siex-pone, fino alle sue estreme conseguenm® #lla croce. Qui, in questo estremo
abbandono, nel fondo stesso della pienezza dell'«ultima incarnazione», la masgiosi&ione
della volonta resa dal Figlio al Padre coitecton «la perfetta pneumatizzazione del Figfio»

All'ascendere del Cristo corrisponde il dindere dello Spirito per cui alla pienezza
dell'incarnazione si rivela il Mo del Padre in modo nuovo, neltvita dello Spito. Si tratta
pertanto di intravedere com#éuata la profonda relazione t@isto che giunge fino alla croce e
dona lo Spirito € il Crocifisso che viene glorificato dallo Spirito nella resurrezione.

Il ritorno al Padre del Figliallora «non e che I'esecuzionedliell'indicazione che gia conteneva
I'annunciarsi del Verbo, quell’ ‘autoeliminazione’ che risolve il dire in cido che viene detto, quel
togliere sé, che si compie in ogni genuina affermazidn@uesto ritorno nel seno del Padre & un
ritorno della Parola, ma nel «silenzio eternogiranto espressione dell’amore, al tempo stesso é
processione dello spirito del’amore nellddrta cui € giunto; ornha’amore pud esplicare
all'infinito il duplice misteo del Padre e del Figlio:Ishzio-Verbo, Verbo-silenzid$. Tocca allo
Spirito esplicitare tale silenzio, perché coimpto proprio da questo riposo del Verbo nel seno del
Padre, un silenzio orante, una preghiera continua del Figlio per i sudi¢cti, 9-11), mediatore
della nuova alleanza (cfEb 9,15). Lo Spirito stessasspplica insieme al Figlio e nel Figlio»: su di
lui infatti rimane e in lui e con lui supplica «perché il Fighessa inviarlo dal Padre%. Cosi &
compiuta ogni opera. Nell’'opera del Figlio, glordto nello Spirito, Cristo lo possiede per inviarLo.
La sua missione trova unaversione delle competenze: il modo in cui ora lo Spirito scende e
secondo I'invio del Cristo.

Non e piu possibile allora «separare la restitni della missione (in cui e presente lo Spirito
Santo assistendola), dalla restituzione della suéeage terminata (in vista della quale e nella cui
sfera il suo spirito umano & vissutB)»La resurrezione trova cosi il suo compimento trinitario
nell’ascensione, in cui il dono dell8pirito € dal Crocifisso Risto: spirato umanamente tanto
guanto divinamente. Non nel senso che 'umapma il divino, ma nel senso che 'umano e co-
implicato nellaex-posizione della spiragne. Come nell’incarnazion® Spirito non ha dato il
Figlio se non nel si di Maria, sbnon é dato lo Spirito del Risorse non nel «tutto € compiuto» del
Crocifisso. L'obbedienza lo ha reso perfetto, lorbso capace di un sacrifice lo ha reso corpo
pneumatico, lui stesso Spirito datore di vita (£€or 15,44s.).

Lo Spirito dona in tutto cio setesso, perché é lui, persoilajono stesso; egli € colui che ha
sondato e provato nella profondita dell’amore remprtra Padre e Figlio la vertigine della morte,
della croce, e la e stato dono deib nell’altro e gioia pasqualéell’'uno di fronteall’altro e del
Figlio nel seno del Padre.

% Mentre nellaleoDrammatica 'inversione riporta all'identita di missione e persona, dove il Figlio riceve mandato
dal Padre per mezzo dello Spirito, Ikettura della stessa inversione nelleoLogica avviene a partire dalla persona
dello Spirito. Cfr. ID.,TeoDrammatica. IlI: Le persone del dramma: ['uomo in Cristo, pp. 142-176; ID.TeoLogica. I11:

Lo Spirito della verita, pp. 144-145.

9\D., TeoLogica. III: Lo Spirito della verita, p. 154.

" Ibid., p. 159.

"M1D., «Lo sconosciuto al di la del Verbo», in: IBpjritus creator, p. 95.

2 Idem.

3S. BULGAKOV, Il Paraclito, p. 453.

" H. U.VvON BALTHASAR, «Lo Spirito Santo come amore», p. 105.
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4. Dalla pre-esistenza alla post-esistenza

L'immagine del mistero dell'aznsione al cielo ci rimandalaldimensione e all'azione del
Figlio; nel dialogo tra i misteri della sua vitaacchiusa tra I'evento déficarnazione e la sua
passione e resurrezione, echeggipassaggio da una pre-esisteazlauna sua post-esistenza del
Figlio ordinata al mistero di Dio.

Nel porli in relazione al misterdi Dio, incarnazione e ascensiasidlluminano reciprocamente:
se l'incarnazione termina con il Crocifisso Risaasreso al Padre, ossiand’evento del venire di
Dio, e se tale umanita e il luogo del si dioDposto in modo permanente e definitivo, e se
I'incarnazione € un evento reale del Figh@-esistente, allorag fortiori, 'ascendere al Padre € un
evento reale del Cristo, il Figlipost-esistente in Dio, in una continuita désSere” mostratasi
nell'incarnazione: Lui & coluche esiste “per”, & jbro-esistent&. Pensare partendo dalla Trinita
economica per giungere allimmanente significa stamanzi alla «storia primordiale» dell’'alleanza
tra Dio e 'uomo, di fronte al Biio di Dio che «non pud essere pensato in questa storia senza
'uomo Gesu», aloyoc eterno che «non puo essere pensato dome doopkog. Se in questa storia
Dio e gia presso I'uomo, allora quest'uomowdeper la stessa ragione essgi® da parte sua,
presso Dio¥. E questo il passaggio dallontologia pessenza allontologia per relazione:
I'incarnazione cosi e l'ingresso di Dio nell'uomeol’ascensione e I'ingresso in Dio delluomo, di
guelluomo che, in fin dei conti, € gia sempre di Dio.

Questagpost-esisteza sta affermando in fondo la novita chetsiva nel seno della Trinita: da un
lato, il parallelismo tra iVerbo «venuto da presso il Padre, la grazia della ver@»1(14) e «Gesu
Cristo, il Figlio Unigenito, torato nel seno del Padre, la geazella verita» (1, 17s.), passando
dalla formulaeic tov kérmov (v. 18) aév 1§ kéamw di (13,23) in un dinamismo ascensiole
significa affermare che in questo modo «Gesu npiil &emplicemente un personaggio del passato;
egli attualmente “@ toato nel seno del Padré® Dall’altro lato, questa supresenza avviene nello
Spirito, che su di luiimane (cfr. 1,33) e proprio per queskanviato dal seno del Padre.

Il ritorno al Padre, la dinamica dkitus e reditus, non e priva di effetti. Questo ritornodé una
novitd che passa proprio per quella dinamicacpeetica, «osmosi dellhica comune natura
umana®’ operata dallincarnazione verso un'osmai@ll’'unica condizionedivina del Cristo
glorificato che siede alla destra del Padre. Nuovo nel senso che in Gesu la coscienza di essere
I'inviato rinnova 'immaginestessa della salvezza: € lui laz@rsanante del Padre creatore, € lui la
forza liberante dal peccato del Padre misericeaidui cresce nella dedizione attraverso la sua
obbedienza libera fino alla croa@gertura escatologica deld?e, fino alla resurrezione.

E nuovo il suo ritorno nel seno del Padre. Cometiniall'incarnazione vé «l'accoglienza di Sé,
come Verbo del Padre, da parte del’'uomo G¥stibo incarnato, nel’ladempimento sino in fondo
della volonta del Padre», cosillaecroce «il Verbo e diventatsino in fondo uomo» e nuova € la
sua stessa umanita glorificata e assisa allaadesl Padre: nel Cristasceso «il Verbo diventa
Gesu, Gesu diventa il Verbo, esde/restando il Verbo Se stessdistinto e uno con Gesu, come |l
Padre & distinto e uno con il Ver38»

E nuovo il suo darsi-donandosi al Padre, perché & nuovo il dono dato dal Padre. Solo Dio pud dare
Dio. Solo Dio, che e Padre, donando lo Spirito dibriéglio ed e solo Dio, che € il Figlio, che
donandosi al Padre rimette lo Spirdl Padre e cosi lo effondenfinagine giovannea); cosi come &

'S Cfr. H. SCHURMANN, Regno di Dio e destino di Gesti. La morte di Gesu: alla luce del suo annuncio del regno,
Milano 1996, p. 104.

"8 E. JINGEL, L ‘essere di Dio ¢é nel divenire, Casale Monferrato 1986, 145.

"1 Cfr. F. X. DURRWELL, La risurrezione di Ges, p. 112.

8|, DE LA POTTERIE, «Struttura letteraria del prologo di S. Giovanni», in: Budi di cristologia giovannea, p. 52-
53.

"H. U. VON BALTHASAR., TeoLogica II: Verita di Dio, Milano 1990, p. 249.

8P, @DA, 1l logos e il nulla, p. 209.
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solo il Cristo Risorto che donandosi al Padre @tenil dono dello Spirito (immagine lucana). Chi

dona lo Spirito e il dono stesso del Padre, ist0rrisorto e asceso. Questo dono e la persona-dono
dello Spirito, il dono che il Padrea fatto al Figlio incarnatosi: sb Cristo «si Kela, in quanto

donato e sperimentato, come Colui che, nellasi di Sé,sollecita la liberta ad “autolimitarsi”, a

donarsi anzi senza residui dall’altro da Sé, per farlo essere e farlo capace a sua volta di
autodonazione. E, al tempo stesso, & proprio cosi il frutto personale, e sempre adveniente in novita,
di tale reciproo autotrascenderst

Nuova e quindi la prospettiva oui immette il Cristo. Non pipartners di un patto nei confronti
del Dio Altissimo e solo asintoticamente incontrato ma, per il dono del Cristo, riceviamo il dono del
suo Spirito, il quale realizza la eglione accolta e vissuta trinitaniante da Cristo col Padre e ci
permette di entrare in quella stessa in modoale stla dentro Dio, di fronte a Dio come coloro che
hanno lo Spirito del Figlio e, sebbene altimmessi alla loro altéa reciproca comeliis eppure
alieni. Lo Spirito del Figlio incarnat crocifisso, risorto e asceso é dmnperché sia possibile alla
nostra umanita una nuova relazione.

Se di novita si puo parlare, questadentifica con lo Spirito stessine da sempre € nella Trinita.
Lui e il “nuovo”, nel senso che nellelazione intratrinitaa Lui intende il Padr e il Figlio che si
chiamano e corrispondono, come coloro che angasorinnovano vicendevolmente amore. Lui li
rinnova alla loro scelta dell’altro, questo rinaovento € posto ogni volta dal Padre come rinuncia
alla propria aseiff questa originaria novita in lui & serapsorgiva del Tu del Figlio, un Tu
originalissimo che ricevendosi gladé il Padre e in questa estatiai&alizza il suo Tu come Figlio.
Lo Spirito realizza se stesso nella misura in siuriceve come originario e corrispondente da
entrambi in un essere presentseastesso solo nella forma diéhlogo: come monologo € forma di
colloquid®® perché & la gioia amomsdel loro reciproco scamii comunicazione di cid che
sperimentano nel loro lo di fream al Tu dell’'altro. Questa nda sta alla baséella rinnovata
creazione in Cristo Gesu, che atpa dall'incarnazioneinnova 'immagine stessa della salvezza e
dall’'ascensione rinnova I'ag@ umano sull'impronta del Cristo glorificato.

Questa cornice permette ora di compiere una duplice riflessione: da un lato guardare a questo
amore come condizione di possildiliper la comprensione dell’awe-Cristo e dall’altra come
orizzonte ultimo e definitivo della rivelazione s$a di Dio che dispiega il mistero che 'uomo é a
se stesso. Pertanto e possibile che nell’eventgupdes si possa avere accesso al mistero stesso di
Dio, perché la l'immagine economica € un 'tuto con il mistero immanente. L’'evento é
rivelazione, perché il ecdenuto e la stessa immagiesibita. Solo I'amore rende credibile I'evento
pasquale, perché al di fuori di questa verita'a®ibre nulla & proferit@won altrettanta audacia e
autorevolezza. In questa dinamica compiuta e ptgtartura all’altro: € amabile I'altro. Questa
alterita e cid che custodisce I'amore: non € ungssa, semmai un eccesso. Fino alla croce giunge
guesto amore, fino ai confini deltaorte e la apre un oltre. Nel silenzio della morte la Parola si
lascia dire dall’altro, lascia il posto alla pressa. La memoria ecclesiale ricorda la Parola.
L'evento della resurrezione ¢uestopera dello Spirito cheiene celebrata la dove viene
compartecipata: il Padre sta innanzi al silerd®bCrocifisso, questi anm@erché é I’Amato. La sua
identita € amata nella sua missione accolta e adempiuta fino alla fine. Ne portera le stimmate,
saranno questi nella comunita proprio i segni giriel Cristo: segni di quell’amore che ha tenuto,
nello Spirito, il Padre e il Figlio I'unoiverso sull'altro, segni sacramentali chestice generano |l
corpo ecclesiale.

Inoltre questo Spirito porta iBio il Risorto e con lui I'espeeinza delluomo e delle profondita
della creatura. In qualche modo lgaasita di dare la vita di Die resa possibile supportata dalla

8 Ibid., p. 231.

82 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, TeoDrammatica IV: L azione, Milano 1986, p. 301.

8 Cfr. E. S\LMANN , Neuzeit und Offenbarung. Studien zur trinitarische Analogik des Christentums, Roma 1986, p.
277.

15



dilatazione dell'umano, opdeadallo Spirito che in Lui discendesu di Lui rimane. Si conferisce
cosi una «forma all'interna relazione recimmdca mondo e Dio», il dono dello Spirito spetta al
Figlio proprio in virtl di questa relazione:

«la restituzione dello Spirito nella morte & una csska col rivolgersi del Figlio verso il Padre nella
gloria, da cui Gesu fa dipdere la missione dello S Santo. Ed € come se al Figlio, anche dopo la sua
elevazione al cielo, inerisse quel duplice rapportoRamre, che egli ha conseguito in particolar modo
attraverso la sua esperienza di vita e di morte: cohe che € morto, che ha reso il suo Spirito al Padre,
‘prega’ il Padre di “inviare un altro avvocato” allai€sa e il Padre lo fara in suo nome; ma come colui
che prézlprio nello spirare ha disposizione sullo Spifgli lo invia altrettanto originariamente da se
stessos’.

5. Conclusione

Come faceva notare gia K. Rahner, «una teologiandgeri della vita di Gesu, che sia veramente
all'altezza del problema, praticamente non &galla ricerca storica deve infatti affiancarsi — e non
opporvisi né divenire unfgpendice — una teologia dei misteri, feg¥dn quella storisi rivela il
mysterion di Dio. La demitizzazione delle asserzioni dogmatiche prima, la ricerca storica come
luogo interpretativo della originalissima rpena di Gesu dopo, hanno portato ad una de-
misterizzazione della teologia. Con questo cbnto abbiamo creduto necessario porre invece in
atto una lettura del mistero Biio per mezzo della quale akxus mysterii riesce a leggere in una
sincronicita sia l'incarnazione che la passianda resurrezione in un movimento esplicitato
dell'ascensione. L’incarnazione npno essere letta in modo “puntual&:sola unione delle nature
nel Verbo preesistente non € il compendio della vicenda umana di Gesu, cosi come la resurrezione
del Crocifisso non lo é della vicda storica di Gesu. La vicendtorica di Gesu é il centro della
fede, perché la salvezza si mostrauna struttura teandrica dinarai || mistero dell’'incarnazione
chiede d’essere compreso in un movimento, maesl mistero stesso di Dio e implicitamente
interno al mistero deuomo. Il tema deldivenire in Dio non ha sazio al di fuoridi questa logica.
Per quanto sia possibile ed affasmte — per certi verperfino necessariauna ricerca ontologico-
trinitaria, questa ha pur sempre la suamadtiragione nel mistero di Dio e pertanto megkteria.
Come lacommunio sanctorum poggia Susancta — la Parola di Dio, i sacramenti, i doni, i carismi —
edificando cosi isancti nella communio col Sanctus, cosi il nexus mysterii poggia Suimysteria
edificati ed e rivelazione délfysterium donato e partecipataystice. Al centro c’e il mistero di
Dio, rivelato storicamente come una storia di sal@ezzui si € resi partecipi e, in essa, introdotti
per mezzo deiancta.

Mario Bracci

8 H. U.vON BALTHASAR, «Lo Spirito Santo come amore», p. 107.
8K. RAHNER, «Mysterien des Lebens lesu» Zifik vol 7, Freiburg im Br. 1962, p. 722.
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