6b. Lo Spirito Santo nell’agire umano: un contributo originale di M. Böhnke. Nella sua proposta di una «pneumatologia pratica» questo teologo (nato nel 1955) di Wuppertal e di Münster offre una lettura originale dell’esperienza dello Spirito nell’agire del soggetto credente
.

(1) Nell’avvicinamento alla sua proposta rileviamo due sottolineature interessanti riguardo al discorso sullo Spirito: la centralità dell’esperienza umana dello Spirito e l’attenzione all’attività sociale e quindi pubblica più che all’interiorità:
La riscoperta dello Spirito di Dio nell’uomo che porta a superare l’assenza di Dio non può essere ridotta alla riflessione antropologica né essere ristretta alla riflessione teologica sullo Spirito. Essa si realizza anzitutto nell’esperienza dello Spirito nell’agire e nella vita umana internamente alla società e al mondo. Nella delimitazione del campo della ricerca è necessario quindi fare alcune osservazioni sul significato dell’esperienza per la pneumatologia
.
Si tratta di chiarire «il modo di agire dello Spirito partendo dall’esperienza umana», non limitata all’esperienza interiore del soggetto:
Che qui non ci si debba basare solamente e innanzitutto su un’esperienza interiore, ma si debba partire dall’esperienza dell’agire nella società e nel mondo sarà mostrato nella concretizzazione del concetto di esperienza
.
La sfida per la pneumatologia attuale era peraltro stata identificata fin dalle prime righe del Prologo:

La lontananza di Dio e l’oblio dello Spirito caratterizzano la comprensione dell’agire umano nella modernità e nella post-modernità. Queste epoche sono connotate da una rassegnata limitazione dell’azione dello Spirito nell’esperienza interiore, carismatica e spirituale. Questo libro tematizza contrariamente lo Spirito di Dio nell’agire degli umani… [Esso] non si rivela se non attraverso l’azione, più precisamente per mezzo delle azioni degli umani. In questo libro voglio mostrare come lo Spirito di Dio si manifesta nell’agire umano
.
A conferma di questa preoccupazione, al termine di un serrato confronto con la proposta pneumatologica del teologo evangelico C. Henning, viene precisato ulteriormente il campo di indagine, cioè l’esperienza propria dell’agire umano segnato dallo Spirito, più che l’esperienza interiore del soggetto, segnata ormai dall’assenza di Dio:
Si può tuttavia dubitare se sia pertinente l’attenzione al testimonium Spiritus sancti internum, al dialogo interiore e al relativo distacco dalla realtà che Henning presenta col suo progetto sistematico di pneumatologia. Ciò che egli, nel suo discorso sull’identità centrata sul soggetto, fa passare come Spirito e dono dello Spirito, non si basa su esperienze visibili e descrivibili. La sua tesi centrale alla fine resta quindi indimostrata… Henning non realizza che la lontananza di Dio e l’oblio dello Spirito caratterizzano la comprensione dell’agire umano nella modernità. Trascura di elaborare il campo dei problemi che ne derivano e si limita all’esperienza interiore dello Spirito. Sarebbe meglio rinunciare anche a questo modo di fare pneumatologia. Per rimuovere questo punto critico, nella pneumatologia pratica esposta qui di seguito, deve stare in primo piano il problema dell’assenza di Dio e dell’oblio dello Spirito nell’agire umano. A questo ci si opporrà con la tesi e la presentazione della determinatezza dell’agire secondo lo Spirito. L’importanza della pneumatologia pratica, tuttavia, non è vista nel considerare lo Spirito Santo come passepartout per la soluzione di tutti i problemi globali… Allo stesso tempo essa non si limita all’interiorità. Costruisce piuttosto sulla determinatezza dell’agire secondo lo Spirito e identifica lo Spirito Santo come il sigillo della promessa (Ef 1,13), in altre parole, come la fedeltà di Dio che si manifesta nell’agire degli uomini
.
Una pneumatologia pratica evidenzia la presenza e rivelazione dello Spirito nella «prassi dell’essere-uomo vissuto». Così si collega l’esperienza al concetto di azione e l’esperienza diventa comunicabile e culturalmente trasmissibile, in quanto fenomeno sociale percepibile e comprensibile:
[Così si] collega l’esperienza all’agire in generale e pertanto anche a ogni azione per la quale nella tradizione giudaico/cristiana si rivendica espressamente la presenza dello Spirito Santo, come accade ad esempio nell’azione liturgica, che secondo Rm 8,26 può essere compresa come manifestazione dello Spirito di Dio. Lo stesso vale per decisioni sinodali del magistero (At 15,28), nelle quali lo Spirito Santo è nominato espressamente. La riflessione sulla verità rivendicata e presentata in queste esperienze ricostruisce la determinazione dello Spirito in contesti di azione. Un compito centrale e irrinunciabile della pneumatologia pratica consiste nello sviluppare e provare teologicamente la presunta presenza di Dio nello Spirito nel contesto dell’azione. C’è da chiedersi se e in che senso ciò che in situazioni di azione viene fatto passare come determinazione dello Spirito si possa comprendere come auto-manifestazione dello Spirito Santo
.
Si intuisce qui l’intento del lavoro teologico: cogliere la determinatezza dell’agire secondo lo Spirito (ciò che caratterizza l’azione a partire dalla presenza e dall’influsso dello Spirito) per comprendere in che senso e come proprio qui si manifesti lo Spirito Santo nella sua divinità e personalità
. 
(2) Prima di addentrarci nell’analisi dell’agire umano determinato dallo Spirito, seguiamo l’autore nella caratterizzazione dell’indagine pneumatologica in un contesto di assenza di Dio. L’esperienza diffusa di un’assenza di Dio non può essere contrastata mediante un’accentuazione dell’evento Gesù Cristo: «Si esige troppo dalla cristologia se essa deve preoccuparsi della presenza di Dio, poiché anche la presenza di Gesù Cristo come Signore glorificato è accessibile solamente nello Spirito»
. Da qui la proposta della ricerca:
Io vorrei partire dall’agire dei credenti oggi e dagli atti dell’invocazione di Dio conservati nella Chiesa. In base ad essi vorrei sondare come i fedeli, in questi atti, si rapportano alla presenza solidale di Dio e come i credenti, e con loro la Chiesa, rivendicano in questo contesto lo Spirito di Dio. L’ipotesi da cui parto è che preghiera, riti e servizio diaconale abbiano conservato nel loro concreto compimento una comprensione pneumatologica della presenza di Dio e le dischiudano un accesso determinato dallo Spirito. Mi interessa quindi l’aspetto dell’agire
In questa direzione è suggestiva la provocazione riguardo all’invocazione come spazio di lavoro teologico ovvero di un discorso su Dio al «vocativo»:
Oggi ci sono troppi teologi che considerano Dio un nominativo. Non si rivolgono alla sua invocazione. La grammatica ci induce tutti in errore, perché spiega il nominativo come punto di partenza del discorso. Ma come potrebbe il punto di partenza essere diverso dal vocativo, in virtù del quale rendiamo Dio presente
.

Questa provocazione sull’invocazione come ambito di ricerca dell’azione dello Spirito è corroborata delle considerazioni sul funzionamento della «certezza di fede», nella quale si esprime la pretesa di verità caratteristica dell’esperienza propria della Chiesa. Indagando sulla rilevanza e il valore di verità propri della prassi pneumatologica nella vita della Chiesa si giunge a questa constatazione:
Per cogliere di che cosa vive la Chiesa si deve partire più a fondo. La risposta religiosa alla questione della certezza ultima non si dà infatti al di fuori dell’atto religioso individuale ed ecclesiale. Lo spostamento del baricentro presuppone un atto. La chiesa come istituzione esiste solamente perché c’è l’auto-compimento religioso degli umani che invocano Dio. Il compimento di fede dei credenti è costitutivo per la chiesa che lo dovrebbe proteggere e custodire istituzionalmente… Soltanto nella riflessione sul compimento di fede… si può giustificare intellettualmente la risposta religiosa alla domanda “su cosa fare affidamento?”.
La “certezza religiosa” che accompagna “lo spostamento del baricentro” si basa sull’esperienza della presenza di Dio nello Spirito, un’esperienza che dà certezza nella fiducia e quindi speranza, perché fondata su qualcosa che ci precede. Il parlare dello Spirito rimanda a una realtà che si manifesta in modo libero e inafferrabile, gratuito e non disponibile e quindi rinvia ultimamente alla fedeltà di Dio verso gli uomini, garantita come promessa. Si tratta allora di una certezza che si deve affermare storicamente. Non è già pienamente posseduta, ma viene invocata. Potremmo anche dire che «l’adesione alla fedeltà di Dio, garantita come promessa, cioè l’atto dello spostamento del baricentro, si compie come richiesta dello Spirito, quindi in modo epicletico». Perciò anche la certezza ha forma epicletica, dal momento che all’invocazione è promessa certezza di compimento. L’esperienza dello Spirito ha quindi la figura di una certezza fondata sull’invocazione, che deve essere verificata storicamente. 
(3) Lo Spirito nell’agire umano: un percorso. Chiariamo anzitutto questo proposito di cercare la determinatezza dello Spirito nell’agire umano. Alla pneumatologia pratica interessa identificare la presenza di Dio come realtà determinata dello Spirito Santo in – e partendo da – atti umanamente elementari e generalmente accessibili, nei quali emerga il rimando allo Spirito e la determinazione degli atti che viene dalla sua presenza.
In apertura del percorso ci viene offerto una sorta di colpo d’occhio sul rapporto tra azione umana e manifestazione dello Spirito:
La “manifestazione dello Spirito” (1Cor 2,4), può avvenire soltanto storicamente, in quanto mira allo Spirito, nel quale Dio, secondo Rm 5,5, è presente solidalmente negli umani, cioè come la loro realtà escatologica. Essa incomincia con un’analisi dell’agire e del comportarsi dell’uomo e si interroga sulla determinatezza dello spirito e sulla mobilità di questo agire e comportarsi. Paolo ha espresso questo fatto… con la formula “camminare secondo lo Spirito” (Gal 5,25). Il termine “camminare” di per sé suona antiquato. Con questa parola viene caratterizzata una determinata forma di movimento, cioè un movimento nel quale avviene una conversione, una trasformazione. Il movimento cominciato da un soggetto è sperimentato da questo con una tale intensità che esso “rende” il soggetto stesso come suo medium… Forse l’evento è comparabile a un salto col paracadute. Il movimento incominciato con il lancio trasforma nella caduta libera il saltatore, che comunque rimane se stesso, nel medium delle forze che agiscono anche prima di lui e senza di lui. “Camminare secondo lo Spirito” vuol dire teologicamente sperare nella forza trasformante di Dio. In 2 Cor 1,12 Paolo si vanta assieme ai suoi compagni di aver agito nel mondo con la grazia di Dio, riponendo la loro speranza nel Dio che risuscita i morti… Paolo si basa sulla solidale presenza di Dio: il Dio che trasforma la morte in vita determina il suo agire e quello dei suoi compagni. La forza trasformatrice di Dio tematizza l’agire come camminare secondo lo Spirito. Secondo Paolo il “camminare secondo lo Spirito” è un agire determinato dallo Spirito, è un agire mosso dallo Spirito dell’amore incondizionato che ci anticipa sempre, ed è un comportarsi nel presente in modo solidale
.
Questa suggestiva idea del “camminare” come un lasciarsi agire da una forza che era già presente e ci precede (anticipazione) ma si rende manifesta in noi, nel nostro movimento, mentre ci trasforma, sostenendo il nostro agire libero (voluto), viene formalizzata in una sintesi molto interessante qualche riga più avanti:
Se il Dio, che si è rivelato agli umani come amore incondizionatamente anticipatore, è un Dio che ha determinato se stesso a farsi determinare dalla libertà dell’essere umano, perché neppure l’amore divino raggiunga la sua meta senza il libero consenso dell’essere umano, allora l’essere umano, rispetto a Dio, è uno che con libertà si è determinato a lasciarsi determinare dall’amore di Dio. Come il primo fatto è avvenuto in Gesù Cristo, così il secondo si è verificato nello Spirito Santo. La pneumatologia pratica vuole fornire un parlare di Dio e un parlare dell’essere umano spiegando teologia e antropologia a partire da questo evento
.
(4) Alla luce di queste considerazioni d’apertura possiamo rileggere l’analisi dell’agire e la determinatezza dello Spirito nella realtà dell’azione, una presenza che «è per se stessa un fattore strutturale costitutivo dell’agire»
. In concreto ci viene proposto di analizzare concreti atti umani che da sé affermano esplicitamente un determinato legame con lo Spirito e quindi rivendicano di essere determinati dallo Spirito di Dio. Si tratta di quattro tipi di atti: l’epiclesi, la parrhesìa, la dossologia e la messa in scena dell’essere toccati (sazienza). Si tratta di cogliere in questi atti il legame con lo Spirito, come cioè in essi gli agenti colgano un rimando allo Spirito che stabilisce una relazione con loro e li conduce, li fa camminare in un processo di trasformazione. Così si può cogliere di volta in volta la presenza dello Spirito. 
· L’epiclesi è l’invocazione dello Spirito, affermato come destinatario di un atto di preghiera che nel invoca la presenza divina. È un atto cultuale/rituale ma anche etico/esistenziale. Tale atto presuppone la ricezione dello Spirito e quindi il verificarsi dell’esperienza spirituale. Un luogo strategico di tale agire è costituito dai sacramenti.
· La parrhesìa è un parlare con franchezza che apre una diversa prospettiva, realizza una presa di distanza, uno sguardo dal punto di vista dell’altro. Tematizza la libertà dello Spirito ricevuto e reclama la manifestazione dello Spirito come “verità tra noi”. In quanto prassi di libertà funziona anche come critica al potere e alla società (Lc 4,16), e rende soggetti gli altri esclusi, gli invisibili. È una forma di critica sociale, che realizza l’impegno per la giustizia, la pace e la salvaguardia del creato. A livello teologico realizza nella “verità tra noi” un frammento della verità eterna che è sopra di noi. 
· La dossologia, l’esultanza di gioia nello Spirito (Lc 10,21), è espressione dell’esperienza soggettiva o ecclesiale di essere ripieni dello Spirito. Rivendica la manifestazione dello Spirito come espressione di una certezza escatologica. Nella dossologia l’uomo diventa il medium dello Spirito. In questi atti lo Spirito rimane indisponibile e chiede un’interazione prudente. Non diventa possesso umano, tanto è vero che tale esperienza di pienezza è transitoria. Pone quindi il problema della tensione tra escatologia presentistica e futuristica nell’esperienza dello Spirito.
· Quanto alla messa in scena dell’essere-toccati, lo Spirito si esprime come movimento e commozione che prende tutta la persona con una rapidità inspiegabile, in virtù della quale il corpo vivente e dinamico diventa espressione della presenza divina (come nel teatro-danza di Pina Bausch). Dal modo dell’essere-toccati si ricava la linea che porta alla manifestazione dello Spirito in un’esistenza profetica o in esperienze di grazia mistica, ossia quelle forme di esistenza che testimoniano la presenza di Dio che afferra.
· Lo Spirito si manifesta come realtà che viene ricevuta, libera, riempie e tocca/afferra e così si manifesta come presenza divina personale, che si mette in relazione e trasforma l’agente in un’esistenza escatologica.
(5) Lo Spirito nell’agire umano: alcune precisazioni sul campo di ricerca. La scelta di un approccio allo Spirito a partire dall’agire umano è motivata dal fatto che «nel compimento dell’azione, nell’evento-azione, sono inclusi allo stesso modo il sé e l’altro:
L’evento azione, come qui viene inteso, non esclude ma include l’auto-compimento, ma non riduce qui la realtà comunicativa dell’azione alla possibilità del soggetto agente. L’azione non è solamente prassi. Essa è una «realtà pratica», un evento in cui c’è in gioco più del solo libero agire fondato e motivato dall’agente. Come tale essa ha un ruolo fondamentale per la pneumatologia pratica
.
Nel rimando a un saggio di R. Feiter del 2006 (dal titolo Pneumatologia pratica), si precisa come lo Spirito sia identificabile nell’agire concreto come sua direzionalità:
Spirito è ciò che in un’azione o in un comportamento appare come sua componente direzionale. In questo senso anche nel linguaggio profano noi possiamo parlare dello Spirito amichevole di un colloquio o di un incontro. In prospettiva teologica sarebbe più esatto dire: lo Spirito è ciò che rende orientato un atto e un comportamento
.

Questa direzione è immanente all’agire e quindi è una sorta di «direzionalità scenica». Un’azione non può essere spiegata solo se ci si interroga sulle ragioni e i motivi degli agenti. Manca il carattere di evento-azione. Ad esempio, amore e rabbia non vengono visti solo in maniera causale come motivi di un’azione, ma come «direzione determinata che si manifesta nello stesso agire»
. In questa prospettiva l’agente non compare solo o primariamente nel ruolo di autore di un’azione. È visto anche come medium per qualcosa che avviene per mezzo di lui. Modi di dire come “uno è fuori di sé dalla rabbia” sono indice di quanto detto. La realtà delle azioni è determinata anche dalla direzione che può essere colta in scene e questa direzionalità scenica è detta «spirito». Quando ad esempio parlando di uno scambio di opinioni politiche si dice che è avvenuto in spirito di amicizia, viene descritta esattamente la scena della situazione. Tale spirito si manifesta in un’azione in modo identificabile e comunicabile. Non si tratta solo di un sentimento interiore, più o meno manifestato o coglibile. Anzi, l’interiorizzazione dello spirito è la causa del suo oblio in teologia. Liberare lo spirito dall’interiorità significa che nell’azione lo spirito è caratterizzato da indipendenza causale ed è identificabile e comunicabile come sua direzionalità scenica
. Così lo spirito cristiano dell’amore, incluso l’amore dei nemici, è caratterizzabile come direzionalità scenica dell’azione, al punto che lo spirito dell’amore non solo compare come amore, ma produce amore al modo di una sorta di “direzionalità orientante”. Si può esprimere tutto questo anche facendo riferimento più genericamente al “comportamento”. Le disposizioni del comportamento determinano la realtà dell’azione: il comportamento determina come “carattere atmosferico” l’azione, la quale può essere amorevole o scettica o indifferente. Qui “spirito” dice «la presenza atmosferica di una condotta determinata emozionalmente»
. In questo senso si parlava di un incontro “in spirito di amicizia o di collaborazione o di disponibilità o ancora di onestà intellettuale”:
Negli esempi è evidenziata la dimensione atmosferica in cui avviene un’azione o con la quale la medesima azione viene disposta. In modo analogo… lo Spirito divino si manifesta in determinazioni avverbiali della condotta
.

Così si può distinguere un’azione fatta «in spirito di carità» piuttosto che in clima di «innamoramento» o invece in «spirito di contesa» o arrivismo. Lo spirito viene compreso come ciò da cui viene compenetrata l’azione. Questa comprensione dello spirito come determinatezza avverbiale dell’azione porta alla seguente formulazione della sua dimensione teologica: «La presenza atmosferica del bene e l’attraente forza che ne deriva, che muove al bene, è sperimentata come una realtà numinosa cioè come presenza dello Spirito divino», che deriva dall’agire e dalla predicazione di Gesù riguardo al venire di Dio nel suo Regno. Lo spirito di un’azione indica «la direzionalità scenica dell’azione grazie alla determinatezza avverbiale della condotta, che si manifesta e si comunica nell’agire dei soggetti». Nel caso di Gesù, la direzionalità scenica del suo agire era caratterizzato dalla pro-esistenza fondata sul farsi vicino di Dio che sana e libera, e proprio tale pro-esistenza, che arriva fino alla morte di croce e l’attraversa, è l’elemento di continuità nella discontinuità tra il Gesà prima di Pasqua e il Cristo glorificato. Lo Spirito del Figlio ci permette di «essere-in» questa atmosfera: «Si deve parlare quindi dell’in-esistenza dello Spirito della pro-esistenza nella vita dei credenti, sia in azioni e testi o nella determinatezza del loro comportamento. Questa in-esistenza non è un contenuto. Indica piuttosto una disposizione. Come determinatezza avverbiale del comportamento può essere identificata nell’agire come la sua direzionalità scenica orientativa»
.
Si tratta quindi di cercare di determinare la specificità dello spirito di cui tiene conto l’agire cristiano. Per farlo occorre esaminare gli atti in cui gli agenti si riferiscono esplicitamente allo Spirito di Dio e che possono essere compiuti solamente nello Spirito di Dio, cioè gli atti che implicano la percezione della fedeltà di Dio, che può essere colta solo grazie alla componente direzionale dell’azione. Questo lavoro non implica che l’attività di Dio condanni l’uomo alla passività, anzi implica che nell’attività osservabile dell’uomo lo Spirito deve essere identificato come «colui che la dispone»:
Ne consegue che la realtà di un’azione può essere adeguatamente compresa solo nel senso che essa è fondata come attività dell’uomo e, al tempo stesso, è guidata dal ricevimento dello Spirito Santo che si comunica
.
La scelta del tipo di azione da analizzare nel loro contenuto pneumatico cade su quattro azioni a cui accenna il simbolo niceno-costantinopolitano: lo Spirito Santo è colui che «col Padre e il Figlio è adorato e glorificato, e ha parlato per mezzo dei profeti»:
L’invocazione dello Spirito Santo, rispettivamente di Dio, per l’invio dello Spirito Santo nella preghiera tematizza l’epiclesi; la glorificazione dello Spirito Santo insieme al Padre e al Figlio la dossologia; la parrhesia è tematizzata dal franco discorso profetico come un discorso che implica sia l’essere toccato di tutto l’uomo da parte dello Spirito, espressa nella messa in scena estetica, sia l’escatologica certezza della verità
.

(6) Uno sguardo ravvicinato a questi atti di rinvio allo Spirito: per una fenomenologia dell’esperienza dello Spirito di Dio nell’azione umana. L’esperienza dello Spirito è un’esperienza che può essere fatta e può essere desiderata da ogni uomo (K. Rahner). L’analizziamo in quattro tipi di azioni.
(a) L’epiclesi. Nell’invocazione dello Spirito si manifesta la fiducia nella presenza di Dio e il richiedente si apre al dono certo e si rende disponibile a riceverlo. Nell’invocazione è rivendicata un’esperienza spirituale nel modo della fiducia: «L’invocazione epicletica attualizza l’esperienza dello Spirito come fiducia nella presenza salvifica di Dio»
. Tale fiducia vive di una certezza, che non nasce dal possesso o dal dominio magico su Dio, ma si basa sulla promessa (biblica) della fedeltà di Dio e in particolare sull’annuncio della vittoria pasquale di Cristo. Dio è fedele e viene a salvare come ha fatto nella storia di Gesù Cristo. Lo Spirito è depositario di questa fiducia nella fedeltà di Dio e crea questa atmosfera di fiducia nell’invocazione:
L’epiclesi quindi può essere determinata come il modo in cui gli uomini rivendicano la fedeltà di Dio e si possono abbandonare ad essa in maniera fondata. La componente direzionale dell’agire, identificabile nell’epiclesi, può essere determinata come fiducia nella fedeltà di Dio
. 

Se definiamo la fedeltà di Dio come l’incondizionatezza del suo amore nella scansione temporale, l’epiclesi è l’invocazione in cui si fa esperienza della definitività del dono di Dio e della sua presenza in virtù dell’incondizionatezza dell’amore. Tale definitività ha la sua realizzazione storica nella Pasqua di Gesù e la sua attualizzazione nell’esperienza dei discepoli in virtù del dono dello Spirito. Lo Spirito appare quindi come garante della presenza fedele, perché incondizionata, di Dio per gli uomini di ogni tempo ed è quindi garante della continuità della storia della salvezza. Lo Spirito apre così all’esperienza universale degli uomini di ogni tempo ciò che è accaduto una volta per tutte a Gesù. Non è solo garante dell’appropriazione soggettiva dell’opera compiuta oggettivamente da Cristo, ma il fondamento della continuità dell’esperienza della fedeltà di Dio nella storia di ciascun uomo
. In contesto ecumenico si può quindi recuperare il carattere epicletico dell’unità della Chiesa e anche il carattere epicletico della pneumatologia.
(b) La parrhesia. Essa caratterizza l’annuncio della Parola di Dio come agire determinato dal compimento (cristologico) che con lo Spirito Santo sovverte la situazione precedente e dona un altro sguardo sulla realtà. Ha quindi dimensione profetica. La parrhesia consiste in quel parlare franco, senza peli sulla lingua e integrale, che crea distanza da dato fattuale, realizza una differenza. Essa tematizza lo Spirito come «verità tra noi», che permette di esprimere la prospettiva degli altri/dell’altro. Questa verità tra noi affronta, come un parlare senza riserve, la verità sia nel rapporto con sé, che con gli altri come anche con Dio. 
Realizza una prospettiva diversa verso se stessi e si fa udire come voce della coscienza. Qui l’uomo viene aperto alla verità della rivelazione come prospettiva altra sulla sua vita, uno sguardo dall’alto, da Dio, che libera per un’esistenza autentica e spesso chiede una conversione radicale.

Sul piano interpersonale quest’apertura della parrhesia significa che io voglio l’altro come soggetto e non come oggetto delle mie intenzioni. La parrhesia esige un agire comunicativo, non strumentale. Dire il vero all’altro, implica il suo farsi soggetto. Dalla verità sopra di noi, teologicamente data, alla verità per noi, cristologicamente fondata, si passa alla verità tra noi, nello Spirito Santo. Al suo servizio si pone quell’agire che è la parrhesia, come dialogo e comunicazione vera. In questa direzione viene letta la svolta sinodale della Chiesa, chiesta da papa Francesco: prima di una chiesa docente e/o discente c’è una chiesa in ascolto della Spirito, verità tra noi. Questa deve essere la forma del “potere pastorale”. Alla parrhesia è legata anche la prassi della liberazione: «Lo Spirito può essere compreso come direzionalità socio-critica e solidale di un discorso profeticamente coraggioso, come disposizione mossa dall’incondizionata dignità in quanto verità di altri»
. In questa critica sociale si collocano anche l’impegno per la giustizia, la pace e la salvaguardia del creato. 
L’autorità del profeta consiste nel far valere la verità di Dio tra noi contro ogni forma di menzogna, prevaricazione, ingiustizia. È un’esperienza di libertà che libera, di indipendenza nell’amore: «In queste molteplici sfaccettature appare chiara l’importanza della testimonianza franca, aperta e pubblica dell’esperienza dello Spirito come Spirito che orienta comunicativamente alla verità dell’altro… Il dire la verità dell’altro come critica determinazione della realtà dell’azione che punta i piedi, per così dire, contro il potere del fattuale e contro l’indifferenza, come pure contro il nuotare seguendo la corrente dell’opinione pubblica dominante, può essere compreso come rivelazione, determinata dallo Spirito, della presenza divina.
(c) La dossologia. È un discorso di glorificazione che funziona come risposta al manifestarsi della gloria divina e rimanda all’escatologico essere ripieni di Spirito, che ottiene la sua espressione presente nella glorificazione di Dio, cioè nella dossologia (Lc 10,21: il giubilo di Gesù). Si tratta di una grande gioia per l’azione di Dio (Lc 1,67s; Col 3,16; Ef 5,18-20). La dossologia è un atto di preghiera orientato all’eschaton, un’anticipazione del compimento della salvezza. Nella lode sia il singolo che la chiesa testimoniano anticipatamente l’esperienza dell’essere ripieni dello Spirito, una forma di pienezza nel limite. Una simile gioia si esprime nell’esultanza della lode in lingue, ma anche nella musica, che fa saltare il contenitore del linguaggio umano: nella glossolalia, ad esempio, la persona diventa il medium dello Spirito ed è come uno strumento musicale nelle mani di Dio, che fa emettere suoni pieni di esultanza, ossia di giubilo. Anche l’esperienza mistica può essere intesa come anticipazione della pienezza escatologica dello Spirito. L’importanza di questa esperienza mistica è documentata con una famosa citazione di . Rahner:
La persona pia di domani o sarà un mistico, uno cioè che ha sperimentato qualcosa, o cesserà di essere pio, perché la pietà di domani non sarà più sostenuta dalla convinzione fatta esperienza e decisione personale unanime, naturale e pubblica, né dai costumi religiosi di tutti
.

La dossologia si esprime anche come professione di fede nel contenuto escatologico dell’annuncio cristiano, sperimentato come partecipazione alla vita di Dio che vince la morte.
(d) L’esser-toccati (sazienza: dal latino sacire, ovvero acquistare, entrare in possesso, catturare). Si tratta del fenomeno dell’essere afferrati dallo Spirito, come nell’esperienza profetica dell’AT (Es 15,20; 1Sam 10,5-6; 19,18-24; 2Sam 6,14.21). Questo essere toccati può essere rappresentato nella danza. In questa azione si prende parte nello Spirito al reciproco in-essere di Padre e Figlio mediante l’in-essere dell’umano nel divino, realizzato da Gesù Cristo. La base antropologica si trova nel farsi-afferrare, nel lasciarsi afferrare. I profeti dell’AT venivano afferrati da Dio e si lasciavano richiedere da Lui in un abbandono estatico, che li portava fori di sé, oltre sé. Il profeta diventa medium di un irrompere dello Spirito di Dio, che pervade e muove anche a livello corporeo. Una rappresentazione simbolica è la danza di Maria dopo la liberazione del Mar Rosso (Es 15,20.21). Questa danza favorisce un’esperienza di coinvolgimentio che diventa senso di comunione, condivisione della gioia (Sal 30,12: «Hai mutato il mio lamento in danza, mi hai tolto l’abito di sacco e mi hai rivestito di gioia»). La contestazione di Mical alla danza di Davide ne mostra tutta la forza cultuale e l’imbarazzo che ne poteva derivare (2Sam 6,20s). Il nesso tra emozionalità e movimento è decisivo per questa esperienza dell’essere toccati. Del resto lo Spirito è per sua natura energia, movimento e quindi l’esserne toccati nell’intimo scatena entusiasmo, forza, dinamismo. Anche forme di danza moderne «in cui noi possiamo ritrovare noi stessi», diventano un possibile luogo in cui si realizza una ricezione più intensa dello Spirito, in cui ci si lascia afferrare dallo Spirito in un atto comunicativo e coinvolgente, che coinvolge anche la dimensione corporea. Non si deve dimenticare che il corpo è tempio dello Spirito (1Cor 6,19). La danza conduce all’entusiasmo e alla libertà dello Spirito. Merita un’attenzione speciale la polemica contro un’interpretazione monista e “panenteistica” di questo essere afferrati dallo Spirito nella mistica. Non si deve perdere il faccia a faccia con lo Spirito che afferra:
Nella riflessione pneumatologica sulla pratica mistica, l’essere-afferrati andrebbe tematizzato invece in senso personale come in-abitazione dello Spirito che va oltre… Essere afferrati come in-abitazione dello Spirito significa, secondo Rm 8, che nell’uomo abita una dynamis trasformante (e non solo evolutiva o emergente, ma comunicativa), nella quale lo Spirito inabitante è rivendicato come “sempre altro”: presenza dello Spirito come forza comunicativa della fedeltà di Dio oltre la morte. Come forza di speranza nella risurrezione essa muove gli umani per mezzo dell’adesione interiore a impegnarsi per la vita di altri esseri umani
.
Questa visione preserva da una visione monista dell’essere afferrati, una fusione che perderebbe la differenza, andando oltre l’atto di fede. Invece la presenza dello Spirito rimane sempre epicletica, invocata e attesa. Quindi, nell’essere afferrati dallo Spirito si rimane se stessi, andando però oltre sé: come nella danza. Il dimenticare se stessi equivale al lasciarsi afferrare e portare oltre la misura del quotidiano:

La danza ci fa muovere in modo completamente diverso dal giorno, o almeno dal quotidiano; essa imita qualcosa che questo ha perduto o magari mai posseduto. Essa percorre e misura il desiderio rivolto a un essere che sia mosso con maggiore bellezza e lo esamina con l’occhio, con l’orecchio, con tutto il corpo, proprio come se ci fosse già. Leggero, svelto e contegnoso, in ogni caso il corpo si presenta diversamente e penetra in altro
.
Dimenticare se stessi significa entrare in altro. Quest’esperienza può essere riformulata come libertà liberata, liberata dalle paure del proprio limite, per entrare in altro, lasciandosi trasportare oltre sé. Per questo la danza è espressione di gioia.
Conclusione. Sulla scorta dell’analisi strutturale di quegli atti per i quali è esplicitamente affermata o implicitamente rivendicata una direzionalità ad opera dello Spirito Santo, possiamo determinare la specificità dello Spirito nella sua auto-manifestazione, ovvero possiamo tentare di dire il proprium dello Spirito Santo. Lo Spirito non può più essere visto, su un piano istruttivo teorico, come dono di Dio che conferisce capacità miracolose e soprannaturali, ma va visto piuttosto come colui che determina in modo avverbiale l’agire e il comportarsi dell’uomo, lo orienta con amore traboccante all’amicizia con altri: «Lo Spirito è dono di sé comunicativo, è quell’essere di Dio accanto all’uomo, promesso in modo definitivo in Gesù Cristo, è la libera auto-determinazione di Dio di non volere essere Dio senza l’uomo. Chi porta in sé lo Spirito di Dio come disposizione, ha cioè intimità con lo Spirito nella direzionalità comunicativa del suo agire e della sua condotta, è presso Dio pur vivendo tra gli uomini»
. 
La determinazione avverbiale dell’agire nello Spirito ci ha permesso di rilevare e fondare la fedeltà nella ricezione epicletica, la certezza della verità nella purezza della parrhesia, la certezza della salvezza nell’atto dossologico, il venir-compenetrati nella messa in scena estetica dell’essere toccati. È così emersa una serie di tratti dell’esperienza dello Spirito a partire dalla realtà sociale dell’azione. L’esperienza del dono di sé dello Spirito è legata a questi “in, nel, nella” nei quali emerge una dimensione della realtà dell’azione. Partendo da questo “in scenico” dovrà anche essere dischiusa la realtà personale dello Spirito, che non è collocabile al di fuori dell’evento del dono di sé. La manifestazione della personalità dello Spirito avviene proprio grazie all’evidenza che i citati doni della fedeltà, della certezza della verità e della salvezza, e del venir compenetrati vanno intesi in maniera personale come disposizioni che determinano l’azione. Implicano, cioè, nell’evento la presenza personale di un donante, in quanto sono compresi come auto-comunicazione. 
Che lo Spirito vada compreso personalmente come «comunicativo dono di sé», lo si vede bene nell’esperienza dell’essere afferrati: in questa situazione la realtà dell’azione è caratterizzata ad un tempo dall’essere soggetto dell’agente e dal suo essere medium dello Spirito. Ad esempio, nell’esperienza dell’essere toccati c’è un duplice movimento: un “uscire da sé” e un “venire rivendicati”: ciò implica che chi esce da sé non torna a sé semplicemente, come se non fosse successo nulla. Il “fuori”, a cui è diretto l’uscire da sé, rimanda a un altro dal quale ci si lascia rivendicare nell’agire. C’è un incontro, in virtù del quale il soggetto non torna a sé come prima. Ma proprio accorgendosi di questo altro che lo rivendica, il soggetto, proprio nel su agire, ne diventa il medium, che lo lascia risuonare in sé, in modo tale che questo altro co-determini positivamente l’azione del soggetto, senza che questi cessi di essere soggetto del suo agire. Ma questa esperienza è tipica dell’incontro interpersonale e presuppone che la determinazione dell’azione operata dallo Spirito rimandi a una presenza personale. Tale personalità dello Spirito andrà poi meglio chiarita a partire da e in funzione della personalità di Gesù Cristo e del suo essere persona nel Figlio e quindi nell’in-essere del Padre e del Figlio.
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